









































No encuentro parangén en la rica tradicién cristiana de alguien que
haya fijado su particular visién de las cimas de la vida espiritual con
tal pluralidad de lenguajes.

Claves hermenéuticas

La importancia prioritaria se concede al texto teresiano en cuanto
tal. Estamos ante una leclura denotativa de las séptimas moraclas, que
tiene en cuenta el resto del libro Castillo Interior y demas textos funda-
mentales cde la Santa. Esta opcidn privilegiara el andlisis textual, el
empleo del léxico y sus variantes, vy las novedades conceptuales que se
derivan de la introduccién de un nuevo término.

He querido hacer un estucio personai de los escritos partiendo de
las moradas séptimas; ahora bien, este estudio personal incluye la lec-
tura de los principales teresianistas que hayan abordado los temas que
vayamos sefnalando. Asimismo se tendrdn en cuenta los estudios que
indirectamente afectan al nuestro: en primer lugar los histéricos, bio-
grificos y exegéticos y, en menor medida, los literarios. Todos ellos
condicionan y presupconen lo tratado, pero no los hemos abordado
directamente. Recurriremos con preferencia a los estudios exegéticos,
a la fijacién del corpus teresiano, y a la catacion de los escritos, para
asi poder rehacer cronolégicamente el itinerario seguido por la Santa.
Sobre los estudios historicos o literarios remitiré a las obras mas impor-
tantes. Una presentaciéon minuciosa de la bicgrafia de Santa Teresa
excecleria las posibilidades del presente libro. Sin dejar de reconocer la
necesidad de situar al personaje en su contexto histarico, he preferido
insistir en el andlisis textual.

La estructura del contenido se deducira de la composicién misma
de las séptimas moradas, aungue previamente debamos introducirlas y
situarlas en su contexto.

El primer capitulo permitird presentar a nuestra autora como escri-
tora, con todas las limitaciones que encontraba la mujer del siglo XVl a
la hora de querer escribir una obra de espiritualidad o de teologia. En
la misma introduccién, a continuacién, presento la génesis y composi-
cidn del libro Castillo interior, para terminar analizando los aspectos
esenciales de las séptimas moradas que hagan posible, posteriormente,
su andlisis detallado.

El capitulo segundo presenta las primeras reacciones de los teé-
logos, tanto las posiciones favorables al pensamiento de Santa Teresa
como fas mantenidas por sus detractores. Entre las primeras: Jerénimo
Gracidn, Fray Luis de Ledn, Francisco de Ribera y Rodrigo Alvarez;
ejemplo de las segundas, las detentadas por los representantes de la
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La mujer debia limitarse a las tareas del hogar y a la preocupacion
por la casa, los niios y la servidumbre; «La perfecta casada» de fray
Luis de Ledn era el paradigma a seguir y el manual de formacién ordi-
nario. Una carla escrita en 1538 por el novio de dofia Juana Dantisco
{fulura amiga inlima de Teresa y madre de Jerénimo Gracian), puede
dar idea de la jornada normal de una adolescente de la época:

«Como pienso que serd de tu agrado, te indicaré los ejercicios
en que tu hija ocupa el dia al lado de mi madre. Por la manana, tan
pronto como se despierta o es despertada por mi madre, con quien
duerme (es decir, hacia las seis), se levanta de la cama, y de rodillas
ante ef aftar que tienen en la habitacion da gracias a Dios por los
beneficios que le ha concedido, recitando algunas oraciones voca-
les. Después, una vez que mi madre la ha peinado y arreglado,
comienza el rezo del oficio de la Santisima Virgen en el Libro de
Horas, hasta el momento en que —segtin es costumbre- tocan las
campanas, anunciando la celebracion de la misa. Mi madre y ella
van entonces a la Iglesia para participar en los sagrados misterios, de
los que esperan conseguir un dia feliz.

De vuellta a casa, desayuna, y a continuacién realiza trabajos
domésticos, o cose algunas cosas, o borda, aungue esto se lo permi-
te poco mi madre, pues por tener los ojos azules ve poco y no consi-
gue demasiado. Llegada la hora de la comida, se sienta a la mesa
con mi madre y mi hermanita y come frugal y moderadamente,
como es costumbre entre las viudas honestas...

Después de comer, se distrae con mi hermanita con algin juego
honesto, para continuar con ella su formacidn religiosa. Es de su
edad. La ha tomado como companera y amiga muy complaciente, y
la hace participe de todas sus cosas, satisfecha sin duda por la seme-
janza de sus aficiones...

A las tres de la tarde se redinen las dos para estudiar, y bajo la
direccion de un joven consanguineo nuestro dedican una o dos
horas al estudio. Leen entonces algunos libros de autores serios y
muy conformes con la moral, como por ejemplo: el ‘De Institutione
feminae christianae’, de Vives, las ‘Cartas’ de San Jerénimo, traduci-
das al espafol, y otras semejantes, o también escribe, tratando de
imitar mi letra. Cudnto haya progresado en este aspecto, puedes juz-
garlo td mismo por las cartas autégrafas que te ha escrito, cuando
antes —estando con su madre— era totalmente ignorante de todo.

Toman posteriormente la tela y los canastillos, v lucha con mi
hermanita a ver quién termina primero la tarea, mientras cantan algu-
nas canciones en espanol, para hacer mds facil y llevadero el trabajo.
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piracién fueron las siguientes: la lectura de tratados de espirituali-
dad, las conversaciones con amigos, confesores y tedlogos, y los
meclios de formacién que ofrecia la Iglesia, predicacién, liturgia, e
iconografia religiosa®. Unicamente haremos una breve presenta-
cion de las lecturas y el influjo que causaron en la teologia teresia-
na.

Entre los libros expresamente citados por ella cabe destacar la
gran influencia que tuvo en su pensamiento y estilo teoldgico el
Cartujano Ludolfo de Sajonia*. El franciscano Ambrosio Montesi-
no, confesor de la reina, tedlogo y poeta, fue el encargado de tra-
ducir la obra con el benepléicito del Cardenal Cisneros. Llevaba
por titulo «Vita Christi Cartuxano», editada en cuatro tomos, sien-
do un monumento tipografico por ser la primera obra impresa en
Alcala de Henares (1502-1503)%.

Desconocemos la fecha en que Teresa entré en contacto con la

4 vols, que era un florilegio de leyendas sobre las cruzadas. Entre los libros de espiri-
tualidad: Ferndn Pérez de Guzmin, «Las Setecientas o diversas virtudes e loores cris-
tianos», De juan de Padilia: «Retablo de la vida de Cristos; «Un tratado de la Misas;
«Diversos» Flos Sanctorum: Jacobo de Vordgine: Leyenda adrea isiglo XIll); de Petrus
de Natalibus: «Vitae Sanctorum Aureals, Vicentiae 1493, Venetiis 1516 etc. Flos Sanc-
torum in lingua hispanica, Valencia 1496, Toledo 1511; Pedro de a Vega, Flos Sancto-
rum, Zaragoza 1521, Conocia las Epistolas y evangeilios de Montesino. cf.
RODRIGUEZ SAN PEDRO, L. E., Libros y lecturas de Don Alonso Sinchez de Cepeda,
<Salmanticensis» 34 (1987) 169-188.

33 GARCIA DE LA CONCHA V., El arte literario de Santa Teresa, Barcelona 1978, 49,

Sobre los influjos de la predicacion y entrevistas con confesores y ‘letrados’ remitimos a los
trabajos de COMAS A., Espirituales, letrados y confesores en Santa Teresa de Jesus, en
Homenaje a jaime Vicens Vives, I, Barcelona 1967, 85-99; LEPEE M., Bdiiez et Sainte
Thérése, Paris 1947,

aLa ciudad (Avilal era enteramente un convento y el ambiente estd marcado por una inlensa
religiosidad... El antiguo Avila campamenial y guerrera era en el siglo XVI un fortin o plaza
conventual... Una ciudad hecha a toque de campanas. cf. BELMONTE DIAZ, JOSE, La ciu-
dad de Avila. Estudio histérico. Avila 1986.

34 LUDOLFO DE SAJONIA {1295-1378) ingresé en la Orden de Santo Domingo a la edad
de 18 afes, en la cual vivié 26 afios. En 1340 ingresé en la Cartuja de Estrasburgo.
Durante cinco afos fue prior de la Cartuja de Coblenz pasando ya sin cargos, a la de
Maguncia, desde donde regress a Eswrasburgo. Entre sus obras, destaca la «Vita Domini
nostei Jesu Christi ex quator evangeliiss publicada en latin en la misma Cartuja de Estras-
burgo en 1474, donde se conserva el autégrafo. Antes de su publicacién circulaban por
Europa numerosas copias manuscritas y una vez editado, las traducciones y ediciones
diversas se multiplicaron con extremada rapidez. A finales del siglo XV circulaban por
Espafa diversas ediciones latinas de [a obra.

35 Montesino terming la traduccién sa 29 dias del mes de noviembre , afo de [a natividad
del Sefor de 1499, El primer volumen «imprimiose a casta y expensas del vituoso varén
Garcia de Rueda en Alcala de Henares a 22 dfas del mes de noviembre del afio 1502». La

35






nuevo y antiguo testamento destacadas en negrila y constantes
referencias a los Padres de la Iglesia, con una elaboracién teolégi-
ca consistente, muy influido por San Agustin y San Bernardo. Cada
apartado viene presentado con una introduccién concisa y hreve
que mas tarde desarrolla en cada uno de sus puntos. Al final de
cada capitulo incluye una «Oracién al Actor», es decir, a Cristo,
que resume en forma de plegaria el contenido espiritual y doctri-
nal cdel capitulo ddandole un alto valor mistagégico®. Podia ser lei-
do linealmente o en clave litdrgica ya que en las lablas analiticas
que se hallan al comienzo del primer libro, el lector podia seguir
la lectura segin los ciclos litdrgicos; sin duda que Teresa lo leyd
de las dos maneras. Por otra parte, las copiosas referencias a pro-
totipos, bien fuera de santos como de personajes destacados de la
Biblia, en particular del N.T., hacian que el lector se identificara
con modelos de seguimiento de Cristo. Por dltimo, las copiosas
referencias a la Virgen hacen de la obra un auténtico tratado de
mariologia. La vida de Cristo se presenta junto a la de su Madre
con gran paralelismo.

El Cartujano es reticente ante los fenémenos misticos extraor-
dinarios, no opone vida activa y contemplativa y se sirve de la ima-
ginacion para acercarse al acontecimiento salvifico. Destaca la
Humanidad de Jesids ya que el Hijo es el espejo v ejemplar de toda
santidad; el cristiano encuentra en El el prototipo de su vida y el cami-
no que nunca debe abandonar®.

La bella traduccién de Montesino —mejor traductor y poeta
que tedlogo- vy el influjo directo que ejercié en los grandes misti-
cos espanoles del siglo XVI, Ignacio de Loyola y Teresa de Jesus,
guienes en el momento de su formacién, desconocian el latin,
convierten esta obra en una pequeia joya. Podemos afirmar que,
tanto Ignacio como Teresa se formaron en la escuela del Cartuja-
no; para ambos la formacién inicial fue comdn y en esto se ase-
mejan®™.

38 Las medilaciones se estructuran por «lectios, smeditatio=, y <oratio» con una pausa para la
acontemplation.

39 BAIER W., Ludolphe de Saxe, en DS, IX, col. 1136.

40 El autor CREIXELL ).. San fgnacio de Loyola. Estudio critico y documentado de fos hechos
Ignacianos relacionados con Monserrat, Manresa y Barcelona, Barcelona 1922, 25ss, opina
que San Ignacio ley6 la edicién resumida por iray Pedro de la Vega y publicada en Zaragoza
en 1521.Por el contranio, Garcia Villoslada es concluyente a este respecto: «;Cudl ive el que
leyd el convalecienie de Loyola? Indudablemente la que compuso en latin el cartujo Lan-
dulfo o Ludolfo de Sajonias; cf. GARCIA VILLOSLADA R., San Ignacio
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«Confesiones» de S. Agustin®®. Ademds del Cartujano son citados
expresamente por ella las «Colaciones», de Casiano, aunque proba-
blemente no llegé a leerlas sino en algdn relato de las «Vitae
Patrum»®. Las alusiones a San Martin y San Francisco pueden provenir
de los «Legendarios»; el «Audi Filia» de S. Juan de Avila le influyd pro-
fundamente, de fray Luis de Granada ley¢ el «<Libro de la Oracién y
Meditacion», de Bernardino de Laredo la «Subida al Monte Sion»¥, el
«Itinerario de la Oracién» de Francisco de Evia y el «Via spiritus o
Camino de la perfeccién espiritual del alma» de Bernabé de Palma®™. El
«Contemptus mundi» (0 «Imitacién de Cristo}, los libros de 5. Pedro
Alcdntara y el «Oratorio de religiosos» del franciscano Antonio de
Guevara, por ser aconsejacos en las «Constituciones», se deduce que
también los conocid.

Podemos concluir que a Teresa le influyen dos grandes corrientes
de teologia: la proveniente de la «devotio moderna», con el Cartujano,
escrito en los albores de [a misma y la «Imitacién de Cristo» de Tomas
de Kempis y, segundo, el movimiento espiritual de los «recogidos»*;
Osuna, Laredo, Bernabé de Palma y Juan de Avila pertenecian a él.

El movimiento espiritual de los «recogidos» pretende ser una al-
ternativa a la teologia escolar, sin oponerse a ella: quieren lograr la sinte-
sis entre teoria teoldgica vy experiencia, desarrollan diversos sistemas de
acercamiento del orante a Dios, todos ellos fundados en la afectividad®.
Valoran la experiencia y la praxis como forma de conocimiento valida,
sin caer en los excesos de los alumbrados. Tampoco caen en un interio-
rismo y negacién de toda forma cultual, pero centran su interés en la per-
sona, la interiorizacidn como base del propio conocimiento y la accion,

55 V 9.8. Se divulgd en Espaiia una traduccién conjunta de «Coniesiones, Soliloguios, medita-
ciones titulada: Las meditaciones, soliloquio e manual del bienaventurado sant Agustin,
valtadolid 1515; cf. GARCIA DE LA CONCHA V., o.c., 56. E] mismo ano de 1554 se tradu-
jeron las «Coniesiones» por el agustino Sebastidn Toscano, editadas en Salamanca; cf.
ALVAREZ T., Introduccién Camino, 46°

56 C 19.13. El monasteric $. José de Avila debi6 poseer algin ejemplar de Jas «Vitae Palrums;
cf. ALVAREZ T., Iniroduccion Camino, 43%-4-4%.

57 leido hacia 1556; el influjo de Laredo ha sido estudiado por FIDELE DE ROS, Un inspira-
teur de Sainte Thérése, le frére Bernardin de Laredo, Paris 1948, 324-335.

58 publicado en 1551; obra sanalizada minuciosamente por ellas en lo relerente al problema
de la Humanidad de Cristo y su manera de «cuadrar el entendimiento», ALVAREZ T., Intro-
duccidén Camino, 55* v ss.

59 Para todo lo referente al movimiento de los srecogidose véase la excelente monografia de
ANDRES MARTIN M., Los Recogidos. Nueva visidn de la mistica Espaiiola (1500-1700),
Madrid 1976.

60 ANDRES MARTIN M., Los Recogidos. Nueva visién de la mistica Espadola, 0.c. 812,
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Garcia: «esa fecunda paradoja por la que Santa Teresa, también en su
actividad literaria, resulid ser tan radicalmente innovadora como tri-
butaria de la formacion recibida»®®.

Resumienclo lo dicho observaremos que, por el hecho de la con-
dicion femenina, la mujer escrilora veia limitado su campo de actuacién
al terreno de la experiencia personal y la oracidn, reconociéndole una
autoridad doclrinal si se dirigia a otras mujeres, pero negandole cualguier
tipo de autoridad doctrinal en el campo de la teologia dogmatica. Por
otra parte, al no disponer de la posibilidad de formarse en las universica-
des se vefa abocada a la educacion autodidacta. Y por altimo, debia estar
muy atenta a las sospechas Inquisitoriales y al peligro de ser confundida
con los movimientos alumbrados.

Dentro de estas limitaciones y sirviéndose de ellas, Teresa de Jestis
logra una formacion teolégica autodidacta, se vale de su extraordinaria
sensibilidad para captar y expresar el conocimiento por experiencia y
aprovecha el momento histérico de renovacion en la Iglesia Catdlica,
emprendida por Cisneros en los comienzos del siglo XV1, encarnada
en el movimiento teolégico de los «recogidos», hasta el punto de lle-
gar a convertirse en uno de sus grandes codificadores®,

Debemos convenir con Lazaro Carreter y la critica actual, en la fuer-
za comunicativa y la necesidad de autoexpresarse que emana de los
escritos teresianos. Ciertamente escribe por obediencia, como queda
demostrado en innumerables testimonios, pero no es menos cierto que la
obediencia a una autoridad superior es, al mismo tiempo, una apoyatura
que le permite conseguir un mayor grado de libertad expresiva para verse
libre de sospechas y llevar a término su voluntad de escritora®,

65 ROS GARCIAS., a.c., 189.

66 Disentimos totalmente de Stolz cuande defiende que el pensamiento de Teresa es psicolégico,
na teoldgico. cf. STOLZ A, Theologie der Mystik, Regensburg 1936.

67 LAZARO CARRETER F., La literatura como fendmeno comunicativo, en Estudios de lingiiisti-
ca, Barcelona 1980, 180

68 Fray Luis de Ledn con su célebre irase: «Cue lo que algunos dicen ser inconveniente que la
Madre misma escnba sus revelaciones de si, para lo que toca a ella y a su humildad vy modes-
tia, no lo es, porque las escribié mandada y forzadax, cf. FRAY LIS DE LEON, Carta-dedica-
toria a las Madres Priora Ana de fests v religiosas Carmelitas Descalzas del Monasterio de
Madrid, en Obras completas castellanas, o.c., 1317, pretendié evitar recelos hacia la obra tere-
siana. Posteriormenie se ha abusade de esta inferpretacidn unilateral. Actualmente la critica
reconoce que, junto a la obediencia, aparece previamente la necesidad y voluntad decidida de
escribir. Veamos un ejemplo: «me dé gracia para que con toda claridad v verdad yo haga esta
relacion que mis confesores me mandan [y aun el Sefor sé yo lo quiere muchos dias ha, sino
que yo no me he alrevido)s, V. Prél. 2.; ¢f. V.37.1., C Préf.1-3,, et¢. Ademas del anticulo cita-
do de Lizaro Carreter véase: SANGNIEUX JOEL, Santa Teresa y los libros, ac., 760,

43









minaremos «discurso primero», porque es la primera trascripcion
escrita gue conservamos de ella, en donde el tiempo reilexionado es
muy dilatado, abarca hasta el afo 1565 (contaba al acabar la re-
daccién con 50 afos de edad), tiempo mas que suficiente para rein-
terpretar lo experimentado v resituarlo en una clave interpretativa: la
historia de su alma y de las misericorclias de Dios para con ella,
planteado al estilo agustiniano como una personal historia de salva-
cion,

Nuevas y decisivas experiencias se sucedieron posteriormente
hasta llegar a la culminacion y consumacién del matrimonio espiri-
tual en 1572, Cinco anos mds tarde escribiria «Moradas». La inmensa
novedad de las mercedes recibidas desde 1565, no suprime ni anula
las anteriores narradas en «Vida», sino que las resitia y reinterpreta
en un nuevo paradigma hermenéutico. Le sirven para releer las ex-
periencias del pasado, descubrir la novedad de las ultimas en com-
paracion con las anteriores y el tiempo le separa de la inmediatez
absoluta para universalizar y globalizar la doctrina . El uso de sim-
balos, en particular el «Castillo», confieren a la obra una unidad; la
experiencia personal seguird siendo un permanente «leimotivs, pero
esta vez se esconde en un anonimato dificilmente disimulacdo y se
atreve a universalizar la ensefianza. Se ha dicho, con razon, que

Moradas» es el libro doctrinal por excelencia en nuestra autora.
Entendamos doctrina en el sentido de un «discurso segunda» o «teo-
ria doss», en cuanto la experiencia personal de la autora subyace a lo
largo de toda la obra pero, al mismo tiempo, separandose de la

inmediatez interpretativa, la sitda en un contexto mas amplio y ge-
neral™.

Teresa de Jesis, por opcidn y por limitacién ambiental —no era
letrada—, nunca se separo de los dos primeros discursos que inclu-

o7 «Santa Tetesa -dira Sangieux- nunca pudo resohver esta conlradiccion fundamental: escribis
para sf misma, parm sus copiesores, para sus hermanas, o para el mundo enteros, SANG-
SAEUX I0OEL, Sznta Teresa y fos fibros, a.c., 760. Creo sin embargo que, el tiempo le iue ase-
gutando en la universalidad de su mensaje y la posibilidad de que su ensedanza pudiera
hacesse raalidad en todo bautizade.

78 «Fundamenial es por tanto que el conocer teoldgico de Teresa no se puede separar de su
\ida: es una vivencia, Consecuencia de ello es su deseo de alcanzar mds perfectamente lo
que poce a poco va experimentando. El amor es la tinica postura ante Dioss, DOMINGUEZ
REBOIRAS F., £l amor vivo de Dioss. Apuntes para una teologia de la gracia desde los
escritos de Santa Teresa de Jesis, «Compostellanums 15 (1970) 26; la misma revista publicé
la segunda parte de esta tesis presentada en Friburgo, aquella que especificamente aborda-
ba el tema de la gracia, La teologia de la gracia en Santa Teresa, «Compostellanums 19
{19745 1-64. En adelante citaremos, para mayor comadidad del lector las dos partes con los
nitmeros [y L
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yen el «sentir» experimental del hombre. Por tanto, no elaboré una
teoria, o «cliscurso lercero» que estuviera ajena a [a propia expe-
riencia. Ahora bien, seria erréneo presuponer que carece de una
estruclura tedrica interpretaliva de la misma experiencia. Ninguna
de las lecturas, ni de los sermones, ni tan siquiera de la religiosi-
dad popular podia prescindir de ella. En concreto, el conocimiento
por fe, entendiendo en la expresion el contenido de los dogmas,
que de un modo o de olro conocid, se constituyen en pre-juicios o
presupuestos implicitos que recorren la obra e influyen directa-
menle en la interpretacion de la experiencia y por tanto de la doc-
trina.

En consecuencia, nos encontramos ante tres niveles de conoci-
mienlo interconexionaclos:

El discurso primero, o experiencia, por el cual, detrds de cada afir-
macion aparentemenle tedrica, deberemos analizar la experiencia per-
sonal que se oculta detris.

El discurso segundo, propio del libro «<Moradas», caracterizado por
una reflexion ulterior de la experiencia, por ello mismo reinterpretativa
de la experiencia original, objetivada y universalizada, convertida en
doctrina «comtiny» bajo el camuflaje del anonimato.

El discurso tercero, que no se presenta nunca como una elabo-
racion teolégica tedrica, sino como unos presupuestos implicitos que
condicionan la autocomprension de la experiencia en su discurso segun-
do. Demostraremos —por ejemplo— que la interpretacion de Calcedonia
que hace la Santa es un presupuesto teoldgico que determiné la concep-
cion de la sacratisima Humanidad de Cristo, punto esencial de su doctri-
na y que, por lanto, influye en la interpretacion de la experiencia.

Los tres estratos se condicionan e interrelacionan mutuamente
aunqgue el punto de insercién o clave de lectura de «Moradas» sea el
discurso segundo. Desde [a explicitacion del mismo deberemos cons-
tantemente adentrarnos, por un lado en la experiencia primera y su
evolucion que se oculla tras el dato doctrinal y, por otro, analizar —a
pesar de las dificultades que conileve- en el discurso tercero, lo no
dicho pero implicitamente presente como presupuesto que condiciona
dialécticamente los otros dos discursos™.

79 En la exposicion que acabamos de hacer sobre los tres ediscursas» subyace todo el problema
de la teorfa del conocimiento y més en concreto la nocién de epistemologia. El problema
excede ampliamente nuesiro trabajo. Béstenos afirmar que la distincidén en tres estratos es

comunmente aceptada por los especialistas.

47






Vispera de la Santisima Trinidad, pensando qué motivo tomaria
para este tratado, Dios, que dispone las cosas en sus oportunida-
des, cumplidle este su deseo, y diole el motivo para el libro.
Moslréle un globo hermosisimo de cristal, a manera de castillo,
con siete moradas, y en la séptima, que estaba en el centro, el
Rey de la gloria con grandisimo resplandor, cue ilustraba y her-
moseaba aquellas moraclas hasta [a cerca; y tanto mas luz partici-
paban, cuanto mas se acercaban al centro; no pasaba esta luz de
la cerca, y fuera e ella todo era tinieblas e inmundicias, sapos y
viboras y otros animales ponzonosos. Estando ella admirada de
esta hermosura, que con la gracia de Dios mora en las almas,
stibitamente desaparecio la luz, y sin ausentarse el Rey de la glo-
ria de aquella morada, el cristal se puso y cubrié de oscuridad y
quedd feo como carbén y con un hedor insufrible; y las cosas
ponzofosas, que estaban fuera de la cerca, con licencia de entrar
en el castillo. Esta visidn quisiera esta Santa madre que vieran
todos...»".

Por tanto, segtin Yepes, en el origen del libro hay una experiencia
ce oracién «sobrenatural». T. Alvarez no excluye la razén sobrenatural
contada por Yepes y admite que influyera en la elaboracién del libro,
aunque la ultima razén consista en una lenta génesis de [a obra. Una
experiencia oracional, por importante que sea, no justifica —en el caso
de nuestra autora— la redaccién de un libro. La Santa sélo escribié
espontineamente las cartas, relaciones y poesias; el resto siempre lo
escribio obedeciendo el mandato de otros. En este caso provino de
Gracidn quien, en nota marginal a la biografia de Ribera, en el cap. VI
del hib. IV escribe:

«Lo que pasa acerca del libro de las Moradas es que siendo yo
su prelaclo y tratando en Toledo una vez muchas cosas de su espiri-
tu, ella me decia: ‘Oh, qué bien escrito esta ese punto en el Libro
de mi Vida, que esta en la Inquisiciéon’ Yo le dixe: pues que no le
podemos haber, haga memoria de lo que se le acordare, y de otras
cosas, y escriba otro libro, v diga la doctrina en comtin, sin que
nombre a quien haya acaecido aquello que alli dixere. Y asi le
mandé que escribiese este libro de las «Moradas» diciéndole, para
mas la persuadir, que lo tratase también con el Dr. Veldzquez, que
la confesaba algunas veces y se lo mandé»™,

82 BMUC LI, 493-494.
83 El libro «Vidar estaba en a Inquisicion desde 1575, Graciin no lo habia leido.
84 ANTONIO DE SAN ]OAQUI'N, Afo teresiano, 1. VI, 1758, 149; ci. BMC LIV, IX,

49






rd ante expresiones Como «una personax, tras la cue siempre alude a
ella misma y que se aceniuard conforme nos adentremos en las Gltimas
moraclas, sobre tocdo a partir de las quintas. Narra su propia experiencia
sin datos ajenos a su aventura de encuentro con el Sefior. Ella ha hecho
un recorrido espiritual, que narra como arquetipo, subrayando que hay
otras muchas posibilidades, otros muchos «caminos espirituales».

Sin mencionarlo nunca, esta retratando un modelo de santidad
personal dentro de la lglesia Catélica, caractenizado por la relacion
con Cristo en Dios, concebida historicamente™. Es decir, ella se au-
tocomprende desde su proceso historico, que concibe como historia
cle salvacion por las misericordias que Dios ha realizado en su vida,
con una perspectiva de madurez que da la experiencia y los afios vi-
viclos, 62 cuancdo comenzé a escribir el libro. Partiendo de la propia
vida, reelabora los datos destacables, organizancdolos dentro del
simbolo general del «Castillo», construyenco una teologia experien-
cial.

«Vidar es un discurso primero, mas préoximo a la inmediatez de la
experiencia. «Moradas» es un discurso segunclo sobre fa misma expe-
riencia, con elemenios racdicalmente nuevos como son las séptimas
moradas y la estructura general de la obra:

«Al obispo envié a pedir el libro, porque quiza se me antoja-
ra cle acabarle con lo que después me ha dado el Sefior, que se
podria hacer otro y grande, y si el Sefor quiere acertase a decir;
y si No, poco se pierde»®,

El discurso segundo se caracteriza por recoger el clalo experiencial
desde la inmediatez interpretativa, pero con una distancia tal que e
alguna manera lo objetiviza sin separarlo de la subjetividad y por ello
lo convierte en teoria, aunque siempre en intima relacion con la pro-
pia experiencia. El camulo de experiencias reinterpretadas constante-
mente, la distancia en el tiempo vy la adquisicidn de nuevas vivencias,
posibilita un aparente desdoble e la personalidad de manera que la
autora parece disociarse del objeto reflexionado que sigue siendo ella
misma:

«Con todo, sé yo que a ratos andaba harto temerosa; otros con
grandisima confusidon, que no sabia por donde le habia venido
tanto bien. Eramos tan una cosa ella y yo, que no pasaba cosa por

90 El aspecto comunitario, como veremos, queda menos subrayado en la obra, aunque esté
implicitamente presente a lo largo de todas las moradas.

91 Cta 8.19. a su hermano Lorenzo de Cepeda el 17-1-1577.
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me hard nuestro Senor, si alguna de ellas se aprovechare para
alabarle algiin poquito mas»™.

Del texto se deduce gue la Santa sera mejor entendida por «el
amor que le lienen...si se acierta a decir alguna cosa», luego el saber
decir y el amor de las lectoras determinan la finalidad. Pero antes de
pasar aclelante es conveniente conocer los destinatarios del libro.

Teresa escribe siempre sabiendo a quién dirige la obra, se siente
incapaz de escribir en general; por ello sus escrilos se convierten en
cartas abiertas que le dan un cardcter inlimo; por ello mismo deben
tener una finalidad y destinatario bien concrelos:

«Este lratado, llamado Castitlo Interior, escribié Teresa de
Jesils, monja de nuestra Sefora del Carmen, a sus hermanas e
hijas las monjas Carmelitas Descalzas»

El titulo fue anadido por Teresa, al concluir la obra, en la primera
pagina el manuscrito. Ya en el prélogo habia especificado que «como
estas monjas de estos monasterios...tienen necesidad de quien algunas
dudas de oracion las declare»”.

Ahora bien, da la impresion que, conforme iba redactando, fue
ampliando y alargando el circulo de los destinatarios.

Hay una clara intencién de retomar lo que ella misma habia es-
crito antes; lo indica su temor a repetirse, «bien creo he de saber decir
pPoco mas...antes temo que han de ser lodas las mistas, si el Sefor
quisiere diga algo nuevor.

A las monjas, sus destinatarias principales, que no conocen el libro
«Vida» por estar en la Inquisicién, va a «declararles algunas dudas de
oracidon» abundando en los dates de «Vida» «que decian estaban bien
cdichas» e incluso «por si se hubiera perdido». Pero, entonces, ,«Mora-
das» es una réplica a «Vida»?; esta pregunta debe responclerse desde la
misma obra; el hecho de que repita experiencias contenidas en «Vida»
no basta para poder caracterizarlo como una autobiografia. Ademds,
«Vicla», mas que una aulobiografia es una relacion intima de concien-
cia a sus confesores ,como creer que hiciera una confesiéon de ese tipo
a las monjas? Por ello nos inclinamos a creer que «Moradas» tiene una
finalidad «expresamente doctrinal, sistematica y diddctica con el inten-
lo de enseriar algo Gtil para toda la vida espiritual de las monjas»™.

26 M Prol4d.
97 M Prol.4.
98 ALVAREZ T.. Sulia dottrina defla N.S.M. Teresa nef libra delle Mansioni, o.c., 30.
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cifica que en cada morada hay muchas pero, a veces, también dird
una «pieza» indicando que cada moracla solo tiene una estancia’™,
Frecuentemente habla de que la séptima morada, «la principal», «la
del centro», es como un «palacio cdentro de otro’. La tmagen mas
adecuada para representarnos el interior del castillo corresponde a una
concepcion circular concéntrica, mejor gue Como ascension en esca-
lera de las moradas, aunque exista un cierto ritmo ascensional.

La Santa por tanto articula el libro en base a unas «comparacio-
nes», siendo la principal la del castillo junto a otras como el gusano de
secla o el matrimonio, gue ella denominard «grosera comparacion».

Actualmente el concepto de simbolo es el que mejor recoge lo que
la Santa entiende por comparacion vy ofrece la posibilidad de releer la
obra con una clave hermenéutica precisa. Por ello, explicaremos a
continuacion qué entendemos por simbolo.

Distinguiremos, siguiendo a P. Ricceur, entre simbolo vy signo. Por
simbolo se entiendle, en su concepcion mas amplia, el conjunto de sig-
nificaciones que utiliza una cullura, por medio de las cuales, sociedad
e individuo se identifican. Una de las estructuras esenciales que orga-
nizan una sociedad lo constituye el universo simbélico religioso'. E)
simbolo es una mediacién necesaria en la cultura porque nada es
absolutamente inmediato, nada estd «presente», todo estd «representa-
do». La misma identidad personal no es evidente al ser, ha de ser des-
cubierta progresivamente'’. En el caso teresiano la cuestidn es la
siguiente: Teresa hablard de representacion progresiva de Cristo, la
relacion con El es por representacion, no por presencia inmediata y
posesiva del Otro.

En un sentido mas limitado, el simbolo es una estructura inten-
cional que no consiste en la relacion del sentido a [a cosa, sino en una
relacion de sentido a sentido, de sentide segundo a sentide primero,
tanto si es una relacién de analogia como si no lo es; por eso se distin-
gue del signo'®. Por ejemplo, la palabra «agua» envia a una cosa y a
un conceplo que la cosa designa y representa; la palabra <agua» es un
signo que nos permite expresar lo que percibimos como realidad bajo

104 M E.2.11,1.2.8,5.1.5, 6.1. Tiulo, etc.
105 M 1.1.3; «no llega casi nada [a luz que sale del palacio donde esta el Rey», M 1.2.14.

106 LEVI-STRAUSS, «lntroduction a ['eeuvre de Marcel Mausss, en MALISS M., Sociologie et
anthrepologie, Paris 19683, XIX

107 DIDIER R, Les Sacrements de la 10§, la Pigue dans se signes, Paris 1975, 24-30.
108 RICCEUR P., De Finterpretation. Essai sur Freud, Paris 1965, 26-27.
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empleo del lenguaje simbdlico que sirve para articular el contenido
doctrinal y experiencial de la autora. A este propésito dice T. Alva-
rez: «L.os simbolos van dando cuerpo a tres filones tematicos: el pri-
mero, un relato autobiografico; la autora cuenta su vida, pero no fa
de superficie fuera del Caslillo (peripecias, tuchas, derrotas}, sino la
de dentro, itinerario humano vy cristiano del alma. El segundo, una
leccion de interioriclad, especie de mensaje enviado desde su castillo
a lo hondo del castillo interior el lector para avivarle su vocacion
de lrascendencia v su sed de Dios. Y tercero, el sentido de la vida
cristiana, formulacdio en versién original, muy femenina, sin compro-
misos con fas sabihondas explicaciones de los tedlogos de
profesidon»''2,

Hay que anadir que los motivos que inducen a la Santa a intro-
ducir simbolos dan a la obra un contenido: estético, por la belleza
que conlleva el introducir motivos plasticos de la naturaleza; peda-
gogico, porque facilitan, al igual que la pardbola, la comprensién
del mensaje vy, en tercer lugar, el recurrir al lenguaje simbdlico faci-
lita la expresion v comprensién del emisterio» de relacion entre
Dios v el alma. La experiencia de Dios es inefable y no se puede
reducir a férmulas filoséficas o teoldgicas. El lenguaje simbdlico
posibilita un lenguaje apropiado al misterio indecible del hombre y
de Dios.

Teresa no elabord simbolos casmicos como San Juan de la Cruz,
sino que todos ellos son sencillos. Ef libro queda articulado alrededor
del simbolo «castillo» que, junto a agua y fuego, gusano de seda-ma-
riposa y matrimonio, forman el entramado literario-simbdlico del libro.
Los demds simbolos se construyen progresivamente sobre éste que es
el esencial y del que recibe nombre el libro: «Castillo Interior»™?, Estu-
diaremos tres aspectos: la estructura del «castillo, las posibles fuentes
de inspiracion y los términos sinénimos a «moradas», a saber, «gra-
dos» y «eslaclos» de oracidn.

En tres textos se concreta el simbolo. Comienza el libro asi;
«considerar nuestra alma como un castillo todo de un dia-

mante o muy claro cristal, adonde hay muchas moradas. Que si
bien lo consideramos, hermanas, no es otra cosa el alma de) jus-

112 ALVAREZ T. En torno al Castiflo Interior de Santa Teresa, Roma 1978, 3. Traduccién al cas-
teflano de los articulos publicados en «Il Messaggers del Bambino Gesos en 1977,

113 «Una vez mostradas a gozar de este castillos, M Epil.2. Sobre el origen del simbolo y las
diferentes teorfas véase el trabajo de PRIETO HERNANDEZ, JUAN MIGUEL, Los origenes
de fa alegoria def Castilio Teresiano, sTeresianum», 42 (1991) 585-608.
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moradas inferiores se encuentran a su puerta los enemigos: «demo-
nio, «legiones», «todo el infierno», «sabandijas», «cosas ponzo-
nosas», «culebras», «viborass, «bestias y fieras», «lagartijitlas

122

agudas»'®,

En el «Castillor se da un fuerte dinamismo: desde el centro, el Sol
intenta llenar de luz la totalidad de las estancias, mientras que, desde
fuera, las tinieblas que lo circundan luchan por invadirlo de bestias y
oscuridad; a medida yue el alma se interna hacia el centro o rindién-
close se pierde, las estancias se van llenando de luz o de oscuridad'?.

El Sol nunca deja de trasmitir su luz, pero ésta llega disminuida a
las estancias exteriores, «aun no llega casi nada»'®*, En la medida en
que el alma se vaya acercando al centro, las moradas exteriores irra-
diarin la luz proveniente del centro ahuyentancdo las oscuridades y
bestias inmundas hasta que, incluso el cuerpo, quede inundaclo por la
luz.

El alma, en su estado mas negativo se encuentra en la «ronda del
castillo», mas alla de la puerta, porgque no hace oracion'”, Aqui el
hombre es la sombra de si mismo vy, si estuviera en pecado mortal, se
asemeja a la misma tiniebla. No estande en pecado grave, pero sin
oracién, el alma estd enferma con «perlesia», como «estatua de sal»,
«lullida»; su esfuerze consistird en «entrar» en el castillo mediante [a
oracién'.

Las potencias y sentidos, como vasallos de alma que son, le son
traidores cuando ésta se encuentra en la ronda o fuera del castillo®.
En las primeras moradas casi no tienen fuerza para luchar'®, o se vuel-
ven en contra del alma'™. Sélo mds adelante se convierten en sus ver-
claderos aliadlos.

Por otra parte, el demonio, no deja de combatir en casi ninguna
de las moradas; en cada una de ellas tiene legiones de demonios

122 M 1.211-15;2.2-3;51.5.

123 Sigo a ALVAREZ T., Sulla dotirina della N.S.M. Teresa nel hbro delle Mansioni, o.c. 41 y
55.

124 M 1.2.14.

125 M 1.1.5.

126 ¢i. M 1.1.6-8;7.1.3,
127 M 432,

128 M 1.22.

129 M29,
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discurso; concretamente aparece en el capitulo segundo de las cuartas
moracdlas para explicar la oracién de guietud':

«Estos dos pilones se hinchen de agua de diferentes mane-
ras: el uno viene de mas lejos por muchos arcaduces y artificio;
el otro esta hecho en el mismo nacimiento del agua y vase hin-
chendo sin ningin ruiclo» 2.

Apoydndose en el simbolo de los dos «pilones» explica la diferen-
cia entre los «contentoss que se pueden conseguir mediante la medi-
1acion, mientras que la otra fuente tiene su nacimiento en las aguas del
mismo Dios y es una merced «sobrenatural». Después de volver sobre
el simbolo del «castillo» retorna al simbolismo det agua en el mismo
capitulo: «no se ha de traer esta agua por arcaduces como la pasada, si
el manantial no la quiere producir»'”, Con el simbolismo del agua
explicita la realidad de la gracia ante un punto fronterizo: el esfuerzo
humano y el cdon de Dios, «agua vivan.

El simbolo clel gusano de seda no tiene amplia tradicidn en la lite-
ratura religiosa'*®, Algunos Padres de la Iglesia lo utilizaron como ima-
gen cle regeneracion o resurreccion de fos muertos con alguna
imprecision en ta descripcion; también Dante Alghieri y algunos textos
de la mistica islamica, como el escritor persa del siglo XIi Rumi'',

En el XVI espariol encontramos que F. de Osuna y Luis de Granada
desarroltaron el tema; el «Tercer Abecedario» de Osuna fue leido por
la Santa, no asi el libro de Fray Luis de Granada «De la introduccién al
simbolo de la fe». Leemos en el «Tercer Abecedario»:

«Poca cosa es a los que quieren ser perfectos sacar de las cosas
ya dichas el amor, pues que no alcanzaran la cumbre de la perfec-
cion hasta que saquen el amor de las mismas virtudes que obran y
lo pongan en Dios para que vivan en sélo amor, como la palomica
ciue sale del gusano de la seda al fin de su obra»'.

Gracian desarrollé el simboilo en la descripcién de los siete esta-
clos:

137 M4.2.2
138 M 4.2.3,
139 M 329,

140 Sigo el anliculo de CASTELLANQ |., Leciura de un simbolo teresiano. La metamorfosis del
gusano de seda en mariposica como ejemplo de una teologia simbdlica, <Rev, Esp.» 165
(1982}

141 Por ejemplo, S. Basilio el Grande, San Ambrosio ¥ 5an 1sidoro; ¢f. CASTELLANG |., Lectura
de un simbolo teresiano. a.c. 533-535

142 OSUNAF., Tercer Abecedario. tr. 16, cap. 6., Madrid 1972, 470.
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Teresa introcluce el simbolo en M 5.2.1. v lo desarrolla en M 5.2.2-
3. Con la oracion de unidn se produce la muerte del gusano y el naci-
miento de la mariposa, es decir, la transformacién y vida nueva del
hombre que vuela hacia Dios; asi concreta y completa el simbolismo
del «castillo».

Gracian interpreld correclamente el simbolo teresiano, aunque, a
mi enlender, concedié la misma importancia a cada uno de los ele-
mentos, cuando el Gnico elemento que interesd a la autora en el sim-
bolo del gusano es la transformacion cdel gusano en mariposa, la vida
nueva que surge del cambio, con la que explica el estado de union vy
la situacion del alma a partir de las 5M. Observemos también gue la
oracién en cuanto tal no interesa en la explicacién del simbolo. El
punto de partida es el estado de pecado, el gusano edifica la casa que
es Cristo, pero una vez que se transforma en mariposa abandona la
casa y no puede volver a vivir dentro, por lo que el simbolismo debid
ser abancdonado en las mismas moradas quintas, aunque lo retome en
M 7.3.1.%. Aunque volveremos sobre el tema al analizar M 7.3.1 .,
adelanto aqui la importancia que tiene el vuelo de la mariposa y su
posterior muerte en las séplimas moradas porque, de este modo, las
sextas moradas deben interpretarse como el feliz encuentro de alguien
renacido o muerto a si, pero que adin no ha encontrado su reposc vy
cuecta encendido en deseos de amor hasta la consumacién del matri-
monio espiritual™®,

Jestis Castellano entiende que la inspiracion biblica del simbolo
del gusano de seda se halla en Colosenses 3, 3-4: «Hahéis muerto v
vuestra vida estd oculta con Cristo en Dios» que «conduce al cristiano
por caminos de icdentificacion real con los sentimientos de Cristo para
abrirle la posibilidad del don de la nueva vida, florecida desde la raiz
bautismal»'7.

3. Las «séptimas moradas»

En esta introduccion a las séptimas moradas debo explicar el por
qué de una metodologia que considera lo nuclear del pensamiento
teresiano el estado del matrimonio espiritual y que, por consiguiente,
justifique el aclentrarse en la teologia teresiana desde la madurez de su

145 ALVAREZ T., Sulla dotirina delia N.S.M. Teresa nel libro delle Mansioni, o.c., 46
146 ci.Capitulo VI, aparade 3. B. a.: £ simbolo de Ja mariposa...
147 CASTELLANQ )., Lectura de un simbolo teresiano, a.c., 547 v 561,
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tica castellana, envuelve las séptimas moradas en una especie de halo
nmisterioso. Si todo andlisis implica una diseccidon, ,con gué derecho
aplicarlo a una experiencia lan cimera y misteriosa?; siendo una expe-
riencia tan elevada y reservada a ser experimentada por tan pocas per-
sonas, ,con qué derecho adentrarnos en ella y analizarla?.

Un segundo mélodo —el adoplado en este trabajo— privilegiard las
séptimas moradas; es decir que, en mi opinién, las séplimas contienen
la esencia de la teologia teresiana por cliversos motivos:

La diferencia entre sextas y séplimas, segln confesion de la San-
ta, es minima; ambas estan estrechamente relacionadas. Pues bien,
todo lo escrito por Teresa y conservado se redacta cuando ella vive la
experiencia de las sextas moradas y una buena parte de los escritos
son posteriores al matrimonto espiritual, a saber, el libro «Moradas»
en su {otalidacd, un buena parte de las cartas conservadas, la mavyor
parte de las «Relaciones», la totalidad del libro «Fundaciones», la
redaccion definitiva de «Conceptos del Amor de Dios», varias poesi-
as, el «Modo de visitar los Conventos»; es decir, que la mayor parte
de los escrilos son posteriores a la experiencia del ME. Es sorpren-
dente que no abunden los trabajos sobre las séptimas moradas si
tenemos en cuenta que en Teresa de JesUs la experiencia condiciona
su obra y una gran parte de ella se escribe desde la experiencia del
ME.

Pero ademas, en mi opinidn, fas 7M recogen la esencia de su
teologia, porgue no son un aparte ni una novedad radical respecio a
escritos anteriores, sino la culminacién de un pensamiento que se
fue gestando con el paso de los afios. Las 7M recogen el germen,
desarrollado desde el principio del proceso y por ello se constituyen
en una opcion tan vidlida como la histérico-genética, de la que es
complementaria. Porgue tan error es prescindir cle 7M o considerar-
las un apéndice misterioso y de dificil acceso a quienes no las
hemos experimentado, como centrarse en las 7M sin analizarlas
desde el conjunto de la obra. Nuestro trabajo pretende estudiar los
elementos esenciales de las 7M a la luz de toda la obra. Un trabajo
posterior —y este es uno de los limites del presente estudio- debe
rehacer el camino desde las primeras, una vez que de las 7M se ha-
yan extraido las claves de lectura y los presupuestos implicitos que
en ellas aparecen.

Pero, para ceiirnos al objeto de nuestro estudio, debemaos afirmar
nitidamente que —en mi opinién—, las 7M contienen el ndcleo de la
teologia teresiana, la culminacidn de lo que estaba en germen desde el
comienzo y que, por tanto, no se puede entender el pensamiento de
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presencia trinitaria en el fondo de alma. Sin embargo, cinco anos mas
tarde, la experiencia adquiere en «Moradas» la denominacidon de
«matrimonio espiritual» y queda ligada a la percepcion de la presencia
de Dios trino®!. Debemos analizar tanto el simbolo del matrimonio
espiritual, como las alusiones al simbolismo nupcial en escritos ante-
riores,

El simbolo nupcial —en «Moradas»— es introducido en las guintas
como complemento del simbolo «castillo» y el «gusano de sedas:

«Ya tendréis oido muchas veces que se desposa Dios con las
almas espiritualmente...Y aungue sea grosera comparacion, yo
no hallo otra cosa que mas pueda dar a entender lo que preten-
do gue el sacramento del matrimonio»'*,

Anle una primera reticencia por considerar el matrimonio «grosera
comparacions con el contenido doctrinal que se propone explicar la
Santa, incluye el simbolo para describir el estado correspondiente a las
sextas y séptimas moradas,

Le interesa destacar el aspecto global del simbolismo, la unién del
amado con la amada, sin detenerse demasiado en los aspectos concre-
tos de la comparacion, los cuales siempre tocara de pasaca. Haciendo
un breve repaso por los elementos diferenciados que aparecen, consta-
tamos cuatro como fundamentales: el «concierto», «venir a vistas», el
«desposorior y el «matrimonios.

Presentamos un texto revelador para la comprension de los dos
primeros ritos prenupciales, el «concierto» y el «venir a vistas»

«Paréceme a mi gue la unién no llega a desposorio espiri-
tual; sino, como por acd cuando se han de desposar dos, se trata
si son conformes y que el uno v el otro quieran, y aln que se
vean, para que mas se satisfaga el uno del otro, asi acd, presu-
puesto que el concierto esta ya hecho y que esta alma esta muy
bien informada cudn bien le esta y determinada a hacer en todo
la voluntad de su Esposo de todas cuantas maneras ella viere que
le ha de dar contento, y Su Majestad, como quien bien entende-
rd si es asi, lo esta de ella, y asi hace esta misericordia, que quie-
re que la entienda mas y que —como dicen— vengan a vistas y
juntarla consigo. Podemos decir que es asi esto, porque pasa en
brevisimo tiempo. Allf no hay mds dar y tomar, sino un ver el

153 GARCIA ORDAS AM., La persona divina en fa espiritualidad de Sania Teresa, Roma 1967,
100-101,

154 M5.4.2.
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ran»; Teresa continda el relato mencionando dnicamente las actitucles
de la esposa, informacién y determinacion en conformar su voluntad
con la del Esposo: «esta alma esta muy bien informada cuan bien le
esta y delerminada a hacer en todo la voluntad de su Esposos. La con-
formidad enire las partes incluye ya un intercambio de dones, como
sugiere el gue llegado el momento del «venir a vistas» se considere el
intercambio como algo pasado’™. Sin profundizar mucho en ello ~ya
que para ello se sirvié de simbolos anteriores— nuestra autora reelabora
descle el simbolo nupcial toda la vida espiritual. El «conciertos y con-
formiclad por la determinacion configuran someramente |as tres prime-
ras moradas.

Ahora bien, el siguiente rito prenupcial, «venir a vistas», equiva-
le a fas visiones imaginarias e intelectuales. La esposa «ve» con los
ojos del alma, por visién imaginaria (con figura, o intelectual (sin fi-
gura} el rostro del Esposo'™. En «brevisimo tiempo» y «por una ma-
nera secreta» entiende «quién es este Esposo gue ha de tomars.
Insiste en la brevedad de la vista y en que es exclusivamente una,
«porque la comunicacion no fue mas de una vista»'®. El alma queda
«enamoracla» v dispuesta para que «vengan a dar las manos», que es
el rito siguiente correspondienie ya al desposorio. Subrayemos la
complementariedad de los simbolos, porque si con el el gusano de
secda —propio del estado de las quintas moradas— insistia en la entrega
de la voluniad, por medio del simbolo del matrimonio destaca la pri-
mera vision como otro aspecto caracteristico de dichas moradas. Por
tanto, la vision primera, {a la que seguirdn otras muchas ya pertene-
cientes a las sextas moradas como comprobaremos en numerosos tex-
tos de «Moradas» y autohiograficos de «Vida»), junto a la entrega de
la voluntad, determina la oracion de unién: «vengan a vistas y juntar-
la consigo»'®',

Vistos los dos primeros pasos del simbolo nupcial en la perspectiva
global cel libro éstos aparecen como insuficientes y parciales. No sir-
ven —ni era ése el objetivo de la autora~ para cescribir todo el proceso
espiritual con la suficiente claridlad que ei caso requeria. Lo nuclear
del simbolo matrimonial se concentra en los dos ritos siguientes: des-
posorio y matrimonio. No obstante, es interesante destacar cdmo,

158 «Alli [en las vistas| no hay mds dar y tomary, lo cual presupone gue antes hubo un inter-
cambio.

159 Abundaremos en este tema tan imporiante, tanto en ¢l capitulo dedicado a la concepceién
de [a experiencia, como en el capitulo cristolégico. Capitulas (I, V.

160 M 5.4.5.
161 M 5.4.4.
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las tales no han dado la mano al esposo ni promelido el casar con él,
sino el padre de la donzella trata el matrimonio y, convenido en el
dote y en lo demas, se hazen las escrituras y se otorgan; y en este pun-
to se llaman otorgacios los que han cle contraer, porque los padres han
clado sus palabras uno a otro»',

Ademas de constatar que existian dos formas de compromiso, uno
mas libre y otro acordado por los padres, nos interesa resaltar el doble
aspecto que celebra el desposorio (en las «desposadas», no en las
«otorgadas»): El darse las manos y la promesa firme de matrimonio'™*.

Por tltimo, el rito matrimonial, por el que los esposos contraian
matrimonio y pasaban a vivir juntos en la misma casa, es decir, es-
taban casados, objeto central de las séptimas moraclas'®.

Deciamos que el desposorio y el matrimonio son los dos ritos esen-
ciales y los que interesa destacar en el caso del simbolo matrimonial
empleado por la Santa en sus escritos. El desposorio se caracterizard por
el mutuo conocimiento en sucesivas avislas» y «hablas», y el «cdeseor de
la esposa por consumar el matrimonio; corresponde a la situacion que
alraviesa la esposa en las sextas moradas. En las séptimas, la aplicacién
del simbolo, llevara a nuestra autora a distinguir dos momentos: el llevar
a casa a la esposa y descubrirte los secretos de la mansién principal,
equivalente a introducirla en el centro v mostrarle por «vista» y «pala-
bras» la representacion de Dios trino'”® y, en segundo lugar, la consuma-
cion del matrimonio con Cristo en el centro del alma'”’.

Otro aspecto a resenar es la unidad y relacién entre los dos es-

tados dltimos, desposorio y matrimonio; entre ellos hay pocas dife-
rencias:

«que ésta y la postrera se pudieran juntar bien, porque de la
una a la otra no hay puerta cerrada. Porque hay cosas en la pos-
trera que no se han manifestado a los que aidn no han llegado a
ella, me parecié dividirlas»'”

El «desposorio» es, por tanto, el comienzo del matrimonio: el

167 COBARRUVIAS, o.c., 558,

168 COBARRUVIAS, «Darse las manos es sefal de amistad, vy, entre los desposados, cerimonia
esencial», o.c., 786.

169 . Casado, El que ha contraido matrimonio, porque luego le obligan a poner casa y puche-

ros. Casada, la muger que se casa. Casar, contraer matrimonios, COBARRUVIAS, o.c.,
314,

170 M 7.1,
171 M 7.2,
172 Mb6.4.4,
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compromiso futuro ya estd garantizado con este rito, salvo que la espo-
33, por su culpa, se apartara del Esposo.

Vayamos ahora a comprobar cémo evoluciono el pensamiento de
Teresa en la concepcidn del simbolo matrimonial. Hemos afirmado
que el simbolo del ME lo introduce en M 5.4.; cabe preguntarse si es
de! todo cierta dicha afirmacién o habria que matizarla en algdn senti-
do porque ,qué decir de los textos anteriores a «Moradas» en donde
emplea el mismo simbolo? y, ademds, ,en qué sentiddo emplea el sim-
holo antes de «Moradas» v cémo evoluciond su pensamiento hasia
articularlo definitivamente en el «Castillo Interior»?. Opino que la
experiencia del matrimonio espiritual en 1572 moditicéd sustan-
cialmente su manera de aplicar el simbolo nupcial a la vida espiritual.

En efecto, antes del matrimonio espiritual creia que la religiosa se
desposaba en el momento de su profesién. Teresa tiene conciencia -al
menos en el momento de redactar «Vida»— de haber quedado desposa-
da con Cristo en el acto de [a profesion religiosa:

aNo sé como he de pasar de aqui, cuando me acuerdo la
manera de mi profesién y la gran determinacion y contento con
que la hice en el desposorio que hice con Vos»'"".

Pero lo determinante en este caso consiste en observar que si el
desposorio se celebraba en la profesién religiosa, la boda se con-
sumaba en la escatologia; es decir, que la vida religiosa de una profesa
consistia en prepararse para la boda con el Esposo después de la muer-
te. Aquf estd el dato més importante que diferencia una primera articu-
lacién del simbolo antes del ME y una segunda, mucho mas
estructurada, después de 1572. Antes de seguir demostremos este aser-
to; para ello recurrimos a las poesias y un texto de «Caminon».

Leemos en la Poesia 29:

Ofrezcdmonos e veras

A morir por Cristo todas

Y en las celestiates bodas
Estaremos placenteras;
Sigamos estas banderas

Pues Cristo va en delantera'™

173V 4.3. Sucedié el 3 de Noviembwe de 1537. No volverd a repetir el término «desposorios
en «Vidar y una séla vez mds comparecerd en «Caminos, tanto en el Codice del Escorial
como en ¢l de Valladolid. El desposorio en la profesién puede verse en P.28.

174 CUSTODIO VEGA A., La poesia de Santa Teresa, Madrid 1975, 177-179; el autor no dala
la poesia por desconocer tos motivos ¥ circunstancias de la composicién.
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;Las celestiales bodas que presuponen el ofrecimiento y muerte por
Crislo, no corresponden a la boda escatologica?. Creo que si, pero, como
cabe también la hipdiesis de tralarse del matrimonio espiritual, considera-
do como boda celestial, debemos ratificar la hipdtesis con otros textos.

La Poesia 28 poco anade a nuestra biisqueda, salvo el dato de gue
el «Rey de la Majestad», es decir, Cristo ha sido el desposado en
«casamiento sagracon:

«'Oh qué bien tan sin segundo!
iOh casamiento sagrado!

Que el Rey de la Majestad
Haya side el desposado»

El confundir casamiento con desposorio indica gque con el segundo ha
ctaclo comienzo el matrimonio, es clecir, que Teresa llama casada a la des-
posacla. Sin embargo en «Moradass nunca a los esposos se les denomina
«casados», clelalle de gran imponiancia como veremos a continuacion, ya
que es el primer indicio de que Teresa evoluciond en su pensamiento.

A la profesion de la Hermana Isabel de los Angeles dedica una
poesia compuesta sobre el velo y en referencia al texto evangélico de
las virgenes que esperan al Esposo:

Aqueste velo gracioso

Os dice que estéis en vela,
Guardanclo la centinela
Hasta que venga el Esposo
Que, como ladron famoso
Vendra cuando no penséis
Por eso no os descuidéis
Tened continuo cuidado

De cumplir con alma fuerte,
Hasta el dia de ta muerte

Lo que hahéis hoy profesado;
Porque habiendo asi velado
Con el Esposo entraréis

Por eso, no os descuidéis»'™

En mi opinion el no descuidarse las profesas «hasta el dia de la
muerte» senala la culminacién del matrimonio en la escatologia; «Con

175 P.25. 1sabel de los Angeles era natural de Medina del Campo. Hizo la profesién religiosa en
Salamanca el 21 de octubre de 1571 en manos de [a misma Santa. Ademds de esta poesia
en la toma de hdbito o velacién Ye dedicd otra en su profesidn, la P. 26.; ai. CUSTODIO
VEGA AL, 0.C., 170,
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Esposo, en el momento de las bodas, a celebrar después de la muerte
si la desposada ha sido fiel, nos llevard a su casa y su tierra celestial.
Esta interpretacion se ve confirmada si examinamos la variante del
Cédice del Escorial; la copulativa indica que en la boda la desposada
serd llevada a su casa:

«Nosotras estamos desposadas y todas las almas por el bautis-
mo. Antes de las bodas y que nos lleve a su casa el desposado...»

En conclusion, antes de la experiencia del matrimonio espiritual en
1572, la concepcion teresiana del simbolo nupcial celebraba la ceremonia
del «desposorio» en el momento de realizar la proiesion religiosa y posponia
la consumacion del matrimonio hasta el encuentro definitivo con Cristo',

En mi opinion, antes de 1572 la abundancia del tema nupcial esta
inspiracdo en el «Cantar» (siendo el Esposo Cristo), sin que hubiera arti-
culacion del tema biblico con el simbolo matrimontial, salve en el
«desposorior realizado a partir de la profesidn religiosa. La critica a la
instilucion matrimonial, tal como estaba regulada en aquella época y
que tanto perjudicaba a la mujer, impedia que se fijara en el simbolo
matrimonial y prefiriera otros mas agradables como el agua, el huerto
etc.'”, La concepcion cambid progresivamente al descubrir que —en el
caso del Esposo- la sujecion la tenia El con la esposa y no a la inversa
como le sucedia a la mujer casada™,

178 Resulta significative que en «Vidas séle encontremos dos menciones al tema, una ya sefia-
lada del desposorio en el momento de la proiesién religiosa, V +.3. y otra alusién al «Can-
tars en'V 27.10.

Alberto thifez explica las servidumbres del matrimonio en la época El amor no era ni el
principal, m une de los motrvos del matrimonio. «Mujeres enamoradas» era la denomina-
cion corrente de las prostitutas. Lo normal era tener el matrimonio como una servidumbre
a cumplimentar a Dios, a la naturaleza y a los deseos del varén. Por eso no padia estar ena-
morada [a mujer. En consecuencia se cred una escision entre el amor a lo divino del len-
guaje mistico y el samor & lo humanor que se identificaba con el acto sexual. «Las mujeres
honestas, por definicién, no podia estar enamoradas, a no ser que quisieran correr el riesgo
de que se les considerara «mujeres enamoradass. En esta siteacién el amor venal era algo
l6gico y una necesidad social. IBANEZ PEREZ, ALBERTO C. Burgos v fos burgaleses en ef
siglo XVi, Burgos 1990

179 Llos ejerplos se podrian multiphicar; recordemos que a Catalina Godinez «le parecia cosa
baja estar sujeta a nadie», y «no hacia sino...mojarse el rostro y ponerse al sol, para que por
parecer mal, la dejasen los casamientos», F 22.5. y 10 También a Beatriz Chaves a quien
llegada la edad de casar «conceraron sus padres con quien casarla, siendo harto mucha-
chaw, F 26.7.

180 Un texio delicioso da cuenta del cambio de papeles en la relacion: = Asi como dicen ha de
hacer la mujer, para ser bien casada, con su marido. que si estd triste, se ha de mostrar ella
triste y si estd alegre, aunque nunca o esté, alegre {mirad de qué sujecion os habéis librado,
hermanas), esto con verdad, sin fingimiento, hace el Seiior con nosotros: que El se hace ¢l
sujeto, y guiere sedis vos la sefiora, y andar El a vuestra voluntads, C 26.4. y también: «Pues
nunca, hijas, quita vuesiro Esposo los ojos de vosotrass, C 26,3,
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La fuerte experiencia de 1572, mas los cinco anos que media-
ron hasta la redacciéon de «Moradas» en los que experimentaba
continuamernte dicho matrimonio, fueron estructurando el simbolo
en cuairo momentos, con la maxima novedad de introducir la
boda en esta vida, anticipando asi el encuentro definitivo y escato-

légico, sin por ello suprimir la tensién escatologica, aunque la
mitigase',

Es caracteristica esencial del simbolo el remitir a un signiiicado
segundo mas alla del signo, sin la obligacién de especificar en cada
caso la analogia existente. Este es reievante en Santa Teresa ya que
el simbolo nupcial en las séptimas moradas destaca el hecho esen-
cial de la unidn inseparable del alma con Dios, sin cescencer a una
aplicacién concreta de cada uno de los elementos. Teresa solo alude
indirectamente a ellos; sin embargo, una lectura posterior ue pre-
tenda interpretar las séptimas moracdas debe intentar profundizar
este aspecto. Por ello opino que, aunque de modo implicito, po-
demos releer las 7M desde el simbolo global v deducir que los cua-
tro capitulos aportan cuatro situaciones del aima que ha contraido
matrimonio: e} llevar a casa a la esposa corresponde al capitulo pri-
mero y la consumacién del matrimonio al segundo; la transforma-
cién de la esposa por el amor del esposo es explicada en el tercero

y. el cuarto, analiza la vida de la esposa que se preocupa de os
asuntos del marido.

Cuando leemos «primero cue se consuma el matrimonio espiritual
métela en su morada que es esta séptima»'®?, significa que el Esposo
«lleva a casa» a la esposa‘”. Paraddjicamente, la mansion de los espo-
sos coincide con el centro del alma de la esposa que, por otra parte,
estd habitada por las Personas divinas. La esencia de la consumacion
del matrimonio equivale a la mutua total donacién de «sus cosas», es
decir, la totalidad de la persona acompaiada del intercambio de dones

18] aporque de gue ha de gozar de Dios liene tanta certidumbre, que le parece goza el alma

que ya le ha dado la posesién auncire no el gozo; como si uno hubiese dado una gran renta
a otra con muy tirmes escrituras para que Ja gozara de agui a cierto tiempo y flevara los inu-
tos; mas hasta entonces no goza sino de la posesién que ya le han dado de que gozars esta
rentar, R6.1.

182 M 7.1.3. Insisto en que estamos releyendo el simbolo buscando las concomitancias con el
matrirmonio humano, siendo conscientes de gue no era intencion de la Santa descender a
los detalles, porgue su Unico intento es servirse de fa globalidad del simbolo nupcial y resal-
tar la unién estable y consumada del hombre con Dios; pero creo que un andlisis teolégico
no debe prescindir del dato implicito.

183 apara que torne a tomar amor 2 su marido y a acostumbrarse a estar en su casaa, C
26.10.
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simbolicos o arras que sellan la alianza: el «clavos y la «cruz»'®. Una
vez realizada la union, el capitulo tercero examina «qué vida hace» la
esposa’™ y el cuarto «el fin para que hace el Senor tantas mercedes» ',
En conclusion, implicitamente la Santa sigue la estructura del matrimo-
nio humano aungue no sea ese su objelivo prioritario.

Existe una célebre frase dirigida en carla a Gracidn el 9 de Enero

de 1577 en la que debemos detenernos un momento:

«iOh, pues lo que se regalé Angela [la Santa] con el senti-
miento gue muestra en una plana después de escrita una carta
que envid! Dice que le quisiera besar muchas veces las manos, y
que le diga a vuestra paternidad que bien puede estar sin pena,
que el casamentero fue tal y cfio el nudo tan apretado que sola la
vida le quitard, y aun después de muerta estard mds firme, que
no llega a tanto la boberia de la perfeccién, porque antes ayuda
su memoria a alabar al Sefor»',

;El texto alude explicitamente al matrimonio espiritual en un len-

guaje simbdlico?, o por el contrario, ,se refiere al voto de obediencia a
Gracian?'™, Opino que, interpretar el texto en relacién al voto de obe-

184

185
186
187
188

M7.21.yM.7.3.2 Elarticulo de P. ADNES, Mariage spirifuef, DS, X, 395 cuenta que Marce-
lline Pauper. fallecida en 1708, se offecio a Jesds para entrar en su espiritu de sacriticio y de
inmolacién; habienda comulgade encontrd su boca llena de sangre al tiempa gue se le ofreci-
an eslas palabras: «Vous m'éles un Epoux de sangs, en Vie de Marceline Pauper..., des Sceurs
de 1a Charite de Nevers, écrite par elfe-méme, Nevers 1872, La concomitancia con [a R 26
salta a la vista: =acabando de comulgar quedé con gran suspensién, de manera que aun no
podia pasar la Forma, y teniéndola en la boca verdaderamente me parecid, cuanda torné un
poco en mi, que toda la boca se me habia henchido de sangre; y pareciame estar también el
rostro vy toda yo cubierla de ellas, como que entonces acabara de derramarla el Sefor...s,
Datada el 8 de Abril de 1571, 0 el 30 de Marzo de 1572 en Avila. El hecho me sugiere la
siguiente reflexién: Siendo una merced anteriar a Ja fecha del matrimonio espiritual, propongo
-dada la dificultad que entrana actualmente explicar esta merced- interpretaria como parte del
simbdhico intercambio de dones, propia del desposorio y previa a la consumacion del matri-
monio, y/o cama un preanuncio simholico y complementario de los dos simbolos matnimao-
niales: el clavo v la cruz. La merced relatada en la R.26. equivale a un arra preparatoria del
matrimonio. El ME se caracieriza por [a panicipacion en la Resurreccidn de Cristo vy, por ello,
en su Pasién y Cruz, que conlleva derramamienta de sangre, simbolizado en la eucaristia
como permanente donacién y ofrecimiento {sacrificio).

M7.3.0.

M744.

Cla 99.5.

cf. R 40.155. No se hace la pregunta, RUIZ A, La correspondencia de Gracidn con Santa
Teresa vista desde el epistolario teresiano, 91 «Monte Carmelar, (1983), 325; la edicién de
ALVAREZ T.. Santa Teresa. Cartas, 285, nota 11 piensa que alude veladamenie a la R 40,
2-3, Tanio la edicién dirigida por BARRIENTOS, Santa Teresa. Obras completas. Madrid
1984, 1552, (Cta 173, 7), como la edicidn de EFREN-STEGGINK, Santa Teresa de Jesds,
Ohras completas, Madrid 19672, 839, (C1a 173.7), no dan ninguna explicacion particular al
respecto.
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diencia supone elevar a rango de matrimonio espiritual con Gracianlo
que no es sino un simple voto de obediencia en quien ella considen
que estd en el lugar del Cristo. El «casamentero» habria hecho un nudo

tan apretado que nada, ni siquiera la muerte, podria separar porque
«estaria mas firme».

Propongo otra interpretacion: el matrimonio espiritual de Teresa se
caracteriza, entre otras cosas, por la gran libertad en que queda la per
sona una vez que del todo se ha entregado a Cristo'; libertad que
incluye el trato con personas del otro sexo, llevado al maximo grado
de carifio y afecto en Gracidn. Mientras tanto, ya han salido a la luz s
primeras delaciones a la tnquisicién por parte de Maria del Corro en
Sevilla y tanto Gracian como Teresa son conscientes de ello, Graciin
teme por tantas habladurias y se lo hace saber a ta Santa. Ella le res
ponde diciendo que en su relacion personal con él «ayuda su memoria
a alabar al Sefor» vy, segundo, «halla quien le ayude a allegar almas
que le alaben», aunque la sujecion por el voto de obediencia, le pare-
Cié en un primer momento que le quitaba libertad. En definitiva, Gra:
cidn no debe preocuparse ni por las acusaciones, ni por los peligros
intrinsecos a la misma relaciéon personal, porque ella experimenta el
matrimonio espiritual, en el cual el «casamentero» ha hecho un nude
tan apretado que incluso después de la muerte estard mas firme; «no
Hlega a tanto la boberia de la perfeccion» de dejar de relacionarse con
é!, cuando todo se contempla desde la unidon del ME'™®,

De ser cierta nuestra interpretacion, estariamos ante un lexto sim-
bélico del matrimonio espiritual, con una pregunta acuciante: ,Quién
es el «casamentero» en el matrimonio de séptimas moradas?. El «casa-
mentero», dice Cobarruvias, es «el que interviene en efectuarse ¢l
casamiento»™, es decir, un tercero. En cuyo caso ya no puede ser Cris.
to, en el supuesto de que Teresa aplicara el término correctamente,
sino el Padre o el Espiritu Santo. Ya que, en 1576, prevalece la distin-

189 «Oh, vilgame Dios, ¥ jqué libertad tan grande tiene esta mujer en todes los sucesos!! Nin.
guna le parece vendri que Je esté mal, ni a su Pablo [Gracidn|», Cta. 7.7, dirigida a Gra.
cién el 4 de noviembre de 1576 desde Toledo.

190 Lo dnico que me hace dudar de mi inlerpretacidn es la frase «que sola la vida le quitard, y
aun después de muerta estard més firmes, porque en el caso de tratarse del ME, la mueng
seria Ja consumacién absoluta, no sélo «mis firme». De todos modos, es muy exiraio que
Teresa aplique el simbolismo nupcial fuera de lo estrictamente espiritual. La cuestién revisle
su importancia, como lo demuestra la extrafia {por no decir aberranie) interpretacion que da
del texto MARTINEZ B., Cuando sélo Dios no basta, «Nova et vetera» {Zamora), 25 (1985
97-129, a Ja cual ba replicado ALVAREZ T., A propdsito de un despropdsito, aMonte Car.
melos, 57 (1988) 521-563.

191 COBARRUVIAS, 0.c.314.

78




cion de personas sobre la unidad de Dios, aungue en toda operacion
«ad extra» participen las tres, la pregunia no liene una respuesia con-
cluyente, en el caso de interpretar el texto deniro del esquema simbdli-
co nupcial del ME.

Si la experiencia, junto al influjo biblico, fue un elemento inspira-
dor decisivo en la simbologia nupcial, mas dificil es precisar si hubo
otras fuentes literarias o surgidas de conversaciones. La mutua in-
fluencia con S. Juan de la Cruz en este punto es una teoria plausible
pero indemostrable'™. Teresa conocia desde hacia tiempo las cuatro
formas cle boda matrimonial que presentaba el Cartujano al comentar
las bodas de Cana: las primeras de copula carnal; las segundas, «las
bodas de la encarnacion del Hijo de Dios»; «las terceras son las bodas
del espiritual ayuntamiento cel dnima con la gracia de Dios»; y las
cuartas «son las bodas de la bienaventuranza del Paraiso que consisten
en ver a Dios de cara a cara». Y anade el Cartujano: «Las terceras
boclas son morales y de espiritual ayuntamiento entre Dios y el anima.
En estas boclas consisten los tres bienes del matrimonio, que son, fe,
generacion y sacramento...y otras en la comparfiia del espiritu no cria-
do que es Dios, y el espiritucriado que es el dnima racional; y esto es
mediante la gracia divinal aqui en esta vida y después en la gloria»'®.
Sin embargo era un conocimiento no experiencial y que, por ello, no
estaba incorporado a su sistema conceptual.

En consecuencia, la Santa conocia la terminologia, pero por mo-
tivos que desconocemos suficientemente, solamente adquirié con-
ciencia de vivir en dicho estado (y por ello fue capaz de expresarlo por
escrito) en el momento de redactar «Moradas». De 1572 a 1577 fue
haciendo consciente [o experimentaco hasta que, por fin, llego a defi-
nirlo conceptualmente con la expresién matrimonio espiritual. Es rele-
vante el hecho de que en 1575 a una merced posterior al matrimonio
se le siga llamando desposorio: «Ya sabes el desposorio que hay entre
iy Mi»'®,

No quecla ajena a esta interpretaciéon la moderaciéon en los deseos

192 Segin Garcia Ordas, la Santa desconocia la expresién «smatnimonio espiritual» antes de
1577. Es posible que le intormara sobre este particular San Juan de la Cruz durante su estan-
cia como coniesor en el monasterio de la Encarnacion de Avila, GARCIA ORDAS AM.,
.. 100, nota 181.

193 CARTUSANQ, |, cap.25, fol.170; cite por la edicién de 1503 modernizando la grafia. Sobre
la extensa tradicién del simbolismo nupcial en la historia de la Iglesia véase el arliculo de
ADNES P, Mariage spirituel, a.c., 388-408; CHEVALIER-GHEERBRANT A., Diccionario de
fos simbolos, Barcelona 1988, 699-700.

194 R51.
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dg morir que tuvo la Santa una vez consumaclo el ME. Si el ma
trimonio con Cristo se celebraba después de la muerte, era normal que
se acrecentaran las ganas de morir para que cuanto antes llegara ¢
momento de la consumacién matrimonial. En la medida en que el
encuentro en esta vida daba la certidumbre de [a posesion y del gozo

futuro en plenitud, la muerte habia dejado de urgir y renacia el deseo
de servir al Esposo'®.

El simbolo del matrimonio espiritual tiene tres aspectos en Sania
Teresa:

Antropolégico: la concepcion del matrimonio en la época (Casilda
de Padilla y C 26.4.). Teresa ve el matrimonio desde un punto de vista
de mujer y lo critica como denigrante. En Cristo encuentra en verdade-
ro €sposo que se preocupa por la esposa y no al contrario.

Biblico: en el Cantar de los Cantares, siempre interpretado como la
unién de Cristo con la esposa, pero no tanto en el sentido del simbolo
matrimonial, sino con la connotacion del matrimonio de Dios con su
pueblo. Es decir, antes de 1572 no creo que diera a los textos anterio-
res que hablan del matrimonio el sentido comparativo que le dard en
«Moradas» al introducir el simbolo definitivamente en las 5M, 6M y
7M. En Juan la faceta amorosa recorre la obra, y la pardbola de las vir-

genes es aplicada en la vida religiosa al desposorio de la monja profe-
sa con el Esposo.

En un tercer aspecto, el matrimonio espiritual asume las otras dos
interpretaciones, dandoles un nuevo sentido, al incorporar la compara-
cién real del matrimonio humano y relacionarla con la fun-
damentacion biblica. Por un lado humaniza la experiencia mistica y le

da una raigambre humana, por otro, entronca el simbolo en una larga
y extensa tradicién teoldgica'™.

C. Cardcter espurio de la «Relacidén 38».

El realizar un estudio sobre el matrimonio espiritual y las 7M nos
obliga a detenernos brevemente en un texto, supuestamente auténtico,
que aparece en todas las ediciones modernas: la Relacion 38. Dado
que el contenido tiene un marcado cardcter nupcial y estd datado en
fechas posteriores a 1572, debemos dilucidar si es auténtico © espurio.

195 R&.1.

196 Tanto realismo al comparar el matrimonio humano con el espiritual impresiond a los prime-
ros censores del «Castillos hasta el punto de hacerle rectificar precisamente la pagina que
describia el matrimonic espiritual. Unica hoja de segunida redaccién en todo el libro, como
ha demostrado la edicién critica del «Castillos (Burgos 1990).
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Segun T. Alvarez, (a quien seguiremos en todo este punto'”) Fray
luis de Ledn fue el primero en iniciar la recopilacién de unos escritos
que la Santa llamé «unos papeles» conteniendo «mercedes que le
hacia Dios» y que publicd a conlinuacién de «Vida» en la edicién
principe de 1588; eran en lotal 18. Seguidamente Francisco cde Ribera
enriquecié la recopilacidn de fray Luis incluyéncolos en la primera
biografia™ hasla que, en este siglo, Silverio reunio 67 vy los tituld
«Relacioness. Ni fray Luis ni Ribera recogen la R 38.

El P. Faci publicé por vez primera la merced en 1757: «En este
convento se conserva en una Caxa hermosa escrito el siguiente favor,
de mano de la misma Santa, y no sé que esté en Historia alguna hasta
oy, y assi lo dexo aqui copiado, y no le falta sal de la Doclora Mistica,
pues concluye: ‘esa boveria escribo’, y no lo es, sino favor grande de
su Magestad a N. Santa Reformacdora. Esta escrito como se sigue,
exceptuando lo que no se ha podido leer, por rozado. Este escrito
dexaron las Fundadoras en esta Casa»'.

aEstando un dia en el Convento de veas me dixo nuestro Sefor,
que pues era su Esposa, que le pidiese, que me prometia que todo
me lo concederia quanto jo le picliese, y por senas me dio un anillo
hermoso con una piedra a modo de amatista mas con un resplandor
muy diferente de aca, y me lo puso en el dedo, esto escrivo por mi
confusion viendo la vondad de Dios y mi ruin vida que merecia
estar en los Infiernos, mas ay hijas encomiendenme a Dios y sean
devotas de S. Joseph que y puede mucho esta boveria escribo...»*®.

La Fuente tomé el texto cle Faci un siglo después y de ahi pasé a la
edicion que hicieron de las Obras las Carmelitas de Paris en 1907 y a
la edicion de Silverio en 1915 con lo que terminé de instalarse entre
los escritos auténticos de la Santa.

El manuscrito presenta una serie de anomalias respecto a olros ori-
ginales de nuesira autora: Escribir <hijas» donde la Santa hubiera escri-

197 Resumo el articulo de ALVAREZ T., En torno a la Relacicn 38 (R.38) ,auténtica o espurial,
adMonte Carmelo», 96 {1988) 341-363.

198 Los tiluld «Relaciones que la Madre Teresa de Jesds escribié a unos confesores suyosr y los
diseminé a fo largo de [a obra.

199 Lo reproduce VICENTE DE LA FUENTE, Escritos de Santa Teresa, Madrid 1861, 135-161, v
mas tarde, SILVERIO DE SANTA TERESA, Obras de Santa Teresa de fesds, BMC I, Burgos
1915, 67.

200 FACI R.A., Gracias de la gracia, virtudes y doctrinas de N. Santa Madre Teresa de Jesus,
gloriosa reformadora y gloria singular del Carmelo, que para aumento de su gran devocidn,
publica y consagra a los sagrados Lavios de la misma Doctora Mystica de la Iglesia, Zorago-
2a 1757
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to <hijas» 0 «yjas»; «anillos en lugar de anjllo»; <jo, ruin, resplandor,
senas» en vez de «yo, rruin, rresplandor, sefias»; «St foseph» por «San
Josephs y cinco veces «que» sin la abreviatura «q», grafia normalmente
empleada; asimismo el escrito esta salpicado de «comas» (lineas
4,11,13,17.,20) como los pseudoautégraios, ya que ella no solia usarlas.

Existen otras anomalias de tipo lexicogrifico; en el pensamiento
teresiano, el criterio para el discernimiento de espiritus es la seial, no
Jas sefias. Resulta anémalo que la Santa dijera que Dios le da «senas»
en vez de «sefales». De igual modo, el término «anillo» no lo utiliza,
ni en sentido profano, ni en sentido espiritual; usa «sortijas, «sortijicas
{ct.V 15.15). Lo mas importante es que nunca aparece en el ritual mis-
tico nupcial de la Santa. Con el término «amatista» de nuevo nos
encontramos ante un «dpax» aunque irecuente el simbolismo de «pie-
dras preciosas», «perlas», «cristales» etc, (cf. V 29.7.}. El modismo tipi-
camente teresianc a propdsito del infierno dird «mil infiernos» y el
empleo del término se hara siempre en singular (cf. C 39.2; 7.9.).

El punto crucial para discernir la autenticidacl cde la mercedl depen-
de del contenido de la misma. La R 38. afirma que la merced sucedié
«estando en el convento de Beas», por tanto entre febrero y mayo de
1575, tiempo después de recibida la merced del matrimonio espiritual.
La conclusién es extrafia: «Mas jay, hijas, / encomiéndenme a Dios.../
esta boberia escribo», porque las «Relaciones» se caracterizan -salvo
la 67— justamente por su indole personal e intimo; se diferencian de
otros escritos en no estar dirigidos a confesores; son apuntes privados
que excluyen toda mencién dialogal. Tampoco el calificativo de
«boberia» es creible dado que se trata de una elevada merced, ni el
mencionar a $. José en una merced de contenido cristolégico.

La gracia referida en la R 38. se presenta con unas palabras del
Sefor, un don simbdlico, €l anillo v el efecto que produce la merced.
En cuanto a las palabras del Sefior, «que pues era su esposa, que le
pidiese, que me prometia que todo me lo concederia cuanto yo le pi-
diese», nada hay de extraiio porque las hallamos en otras «Relaciones»
{cf. R 59.). Un matiz menos seguro es recordar el desposorio como
algo ya pasado y formular la promesa de «conceder todo cuanto...»
como una novedad, siendo que ya se concedié la promesa en V 39.1.

El arra del anillo de Ja R 38. es don y sefal del desposorio con
antecedentes en el ritual de otras santas, especialmente de santa Cala-
fina de Siema. «Lo extrano —dird T. Alvarez— no es que se trate de una
novedad en Ja historia mistica de la Santa. Sino que en ningin otro
pasaje autobiografico haya quedado la mas minima huella de ese sim-
bolismo, ni de la presencia del anillo en el paisaje de sus experiencias
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misticas. El arra que acompana v ratifica el matrimonio es netamente
cristolégica. Y se recluce, aparle las palabras formales del Esposo, a un
recuerclo simbolico cle su Pasion: el ‘clavo’ con que El fue crucificados.

En conclusién: La R 38. se edita tardiamente no siendo autografo
el manuscrito, ni total ni parcialmente; se irata de un pseudoautégrafo.
Hay una total ausencia de referencias a la merced del «anillo» en
«Relaciones» y otros escritos; cuatro vocablos de la R 38. son ajenos al
léxico teresiano. Y, por Gltimo, gque siendo una merced propia de las
seplimas moradas, en cierlo modo un cuplicado, se aleja de los simbo-
los especificos det ME, el «clavos vy [a «cruzs.

D. El matrimonio espiritual y la emistica»

Generalmente los autores han convenido en dividir la vida espiri-
tual en dos grandes apartados: el ascético y el mistico; limitandonos al
«Castillo Interior», consideran las tres primeras como ascéticas vy las
tres Gltimas como misticas, viendo la cuarta morada como aquella en
la que el hombre realiza el paso de la ascesis a la vida mistica.

La division entre ascética y mistica, la posibiliclad de que ésta ulti-
ma sea 0 no experimentada por todo bautizado, la pasividad y activi-
dad del alma en relacién a ambos estados etc., han supuesto
discusiones sin fin entre tedlogos y rios ce tinta, sin que, por el
momento, se haya llegado a resultades minimamente concordantes®'.
No es el momento de adentrarnos en este [aberinto, pero si de dejar
constancia cle cual serd el sentido en que utilizaremos el término, aun-
que sea en contadas ocasiones.

Adopto la sencilla definicion que expone Baldomero Jiménez
Duque: «Por mistica se entiende mads universalmente ahora el en-
cueniro personal y vivo del hombre con el Dios personal que se le
revela»2,

Si debo aportar al lector los motivos que me inducen a no intro-
ducir dicha terminologia en el presente estudio salvo en raras oca-
siones, las mas debido al uso frecuente que se ha impuesto entre |0s
teresianistas: ademas de la dificultad de definir el término y no haber
sido empleado por la Santa, bay que afadir los malentendidos, las
continuas precisiones que requiere y la connotaciéon negativa que tiene

201 Casi no es preciso recordar agui la polémica entre el P. Arintero y los Carmelitas Descalzos,
resumidas por DANIEL DE PABLO MAROTO, La Teologia en Espana desde 1850 a 1936, en
Historia de la Teologia espafiofa, Madrid 1987, I, 621-624,

202 IMENEZ DUQUE B., Misceldnea teresiana, Avila 1972, 53; este autor expuse una deiini-
cién extensa del concepto «misticar en Teologia de fa mistica, Madrid 1963, 169-474.
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su empleo corriente; lejos de acercar al creyente a experimentar ¢
«Ijﬂsterio» le aleja por io que denota y connota de fendmeno «exlraor
d1n9ri0», para-normal, o para-mistico. Sélo al final del andlisis, des
pues de comprobar que las 7M son la mayor revelacion histérica del
ser humano y que ser creyente experimentando el ME es la mixima

personalizacién en esta vida del ser hombre, se pocdlrd, con sentido,
expresar el amisterio» de la «misticas».

Bl término «ascética» no forma parte del lenguaje teresiano™.
cuanto a la «mistica», conocia el término por los «recogidos», aungue
nunca llegé a apropiarselo ni a introducirlo en su esquema teoldgico:

«Esto no era manera de vision; creo lo Ilantan mistica teolo-
glan; «que de lo demas que comencé a decir cle mistica teologfa,
que creo se llama asi, diré mas adelantes: «en la mistica teologia
que comencé a decir, pierde de obrar el entenclimiento; «En la

mistica teologia se declara, que yo los vocablos no sabré nom-
brarloga®,

En «Moradas» prescinde la Santa totalmente ce dicho término; sin
embargo, emplea con frecuencia otros sinénimos, siendo el mas in-
portante el de «sobrenatural», a veces denominaclo «contemplaciéns,
(cf.C 25.3.). Distingue entre dos tipos cle oracion: aquel que el hombre
con su esfuerzo, ayudado por la gracia, puede alcanzar, es decir, con
«industria humanar, de otro estaclo de oracion «sobrenalural», enten-
diendo por ello los estados de oracién que son gratuitamente dados

por Dios y que exceden a toda posibilidad de fabricarlos el hombre
mediante la meditacién®s:

«La primera oracién que senti, a mi parecer sobrenatural
{que Wamo yo lo que con industria ni cliligencia no se puede

adquirir aunque mucho se procure, auncue disponer para ello si
y debe hacer mucho al caso...»2,

Tanto la oracién de meditacién como los estados «sobrenaturaless
comprenden la gracia de Dios y la actividad humana. En ningan
momento, ni tan siquiera en las séptimas moradas, la gran pasividad
del hombre receptor de la merced, impide —~como tendremos ocasion
de demostrar- la cooperacién de la persona humana. Incluso la mer-

203 Véase la ausencia del término en POITREY |, Vocabulario de Samta Teresa, Madrid 1983,y
en las Concordancias de FRAY LUIS DE SAN JOSE, Concordancias de las obras y escritos de
Santa Teresa de Jests, Burgos 1982,

204 V102, 115,125,182

205 El paso se da en las moradas cuartas, «comienzan a ser cosas sobrenaturales», M 3.1.4.
206 R5.3:¢f.V14.2,22.1,23.5,R4.1,C19.6, 25.4, 31.2, 31.6, 36.13,
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ced del ME «dispones al hombre para emprender la definitiva tarea de
configurarse totalmente con el Crucificado hasta la escatologia final;
cf. M 7.1.10.

En consecuencia, seria preferible hablar de «actividad-pasiva» o,
en los estados posteriores a las cuartas moradas, de «pasividad-activas,
inclicando asi cémo en las tres primeras moradas se acentta el aspecto
de esfuerzo humano, contando naturalmente con la gracia y, en las tres
altimas moraclas se enfatizaria fa pasivicdad, sin por ello prescinclir de
la necesaria cooperacién del hombre-%.

Si el problema de la «llamada universal a la santidad», que se vol-
vié a suscitar este siglo con las disputas entre el P. Arintero y los Car-
melitas Descalzos hubiera estado claramente expuesto en los escritos
terestanos, no hubiera tenido lugar la polémica. Teresa conjugd hasta
el final ambas posibilidades, la via del «conocimiento adquirido» y la
«via mistica» sin que, al parecer, le provocara el mas minimo proble-
ma personal o leoldgico. El problema comienza en las 5M, porque
hasta ellas llegan casi todos los que comienzan el «camino espiritual»:

«Y aunque dije ‘algunas’, bien pocas hay que no entren en
esta morada que ahora diré, En algunas cosas de las que aqui
diré que hay en esto aposento, bien creo que son pocas; mas
aungue no sea sino llegar a la puerta, es harta misericordia la
que las hace Dios; porque, puesto ¢ue son muchos los llamados,
pocos son los escogidos...pocas nos disponemos para que nos la
descubra el Sefior»™.

Son emblemadticas al respecto las expresiones:»jcdmo lo enten-
deriamos todas si no fuese por nuestra culpat» (M 7.2.8.) y la que pare-
ce su conlraria: «Porque creo hay pocos que hayan llegado a la
experiencia de tanlas cosas» (V 40.8). La primera frase parece referirse
a «toclas» las monjas destinatarias clel libro; la de «Vida» por el contra-
rio, parece suponer que el llegar a las sextas moraclas es cdlon de pocos.

Si analizamos el problema exclusivamente en las 7M el resultado
es ¢l siguiente: Las destinatarias primeras del libro son las monjas de
los monasterios por ella fundacdos, dato que se ve confirmado al

207 Puntualizamos con Garcia Ordas que: steoldgicamente hablando, Dios permanece tnmuta-
ble siempre, en sus relaciones con la persona humana es mas 0 menos aclive, mas o menos
presente Podemos registrar esta mayor 0 menor actividad y presencia de Dios por sus ope-
raciones en ¢l alma del mistico. El mistico es un ser privilegindo que tiene conciencia de
una actuacion de Dios en su ser de un modo misteriosos, GARCIA ORDAS AM., La perso-
na divina en la espiritualidad de Santa Teresa, Roma 1967, 36

208 M 51.2; ¢f. la correspondencia en V 15,2,
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comienzo v final del relato:™; el titulo al capitule indica que no todas
las almas son llamadas a vivir esta experiencia’’?; el estaclo de las 7M
presupone la exclusién para este estacdo de aquellas almas que estin
en pecado mortal y se dirige a quienes han hecho penitencia por sus
pecados (cf. M 7.1.5); las 7M son una merced libre y gratuila de Dios
que excluye toda posibilidad de necesidac u obligacion por su parte’”;
junto a la gracia, las 7M exigen el compromiso del hombre?'?; algunos
parrafos confirman la seguridad de que las personas «clispuestas» acce-
derdn a las 7M*?; por otra parte, toda la estruclura del capitulo tiene
una finalidad mistagégica, invita a desear el estado del matrimonio

espiritual™; en ocasiones supone que las lectoras se encuentran en
dicho estado (M 7.3.9.).

En conclusion, Teresa constata una realidad: al estaclo cel ME sdlo
llegan algunas almas. Al mismo tiempo manifiesta e! cleseo v la espe-
ranza de que todas las monjas lleguen a é1*%, [lamancdlo la atencién al
lector para que se disponga y colabore con la debida preparacién ;
ante la disyuntiva Teresa propone dos principios generales:«y como
hagamos 1o que pudiéremos, hard Su Majestad que vayamos pudiendo
cada dia mas y mas» (M 7.4.15.), es decir que, invita al esfuerzoy ala
superacion de la persona humana; en segundo lugar, avisa del peligro
de querer entrar sin la merced de Dios en la morada siguiente (M
Epil.2.). Ella misma recogia afos atras la frase evangélica cargada de

contenido misterioso y que resume la paradoja: «Muchos son los Ifa-
mados y pocos los escogidos»?'c.

209 M Pr6l 4.y M 7.1.1.11: =si el Sefor nos hace merced de [levarnos por su misericordias; cf.
M7.21,M733 M739ec.

210 <las mercedes que hace Dios a las almas que han llegado a entrar...», M 7.1, {tilula); otros

textos o confirman; <en dar a entender a algunas personas hasta donde llega...», M 7.2.3;
<llegando el alma...esta almas, M 7.2.9, <algunas almas», M 7.3.5, M 7.3.8.
211 WM17.1.2, M715 etc.
212 «yue no quede por vosotras el celebrar vuestro Fsposo este espiritual matrimonios, M 7.1.2;
«aquellas almas que estaban va dispuestass, M 7.2.7.

=en vaciando nosolros todo lo que es criatura y desasiéndonos de ella por amor de Dios,
el mismo Sefior la ha de henchir de Siv, M 7.2.7. vy la ya mencionada de M 7.2.8, que se
confirma en lo que sigue: «como faltamos en no disponernos y desviarnos de todox; ¢i. M
Epil. 2.

214 chaced gue guieran los cristianos buscarlas, M 7.3.13, ¢l. M 7.3.9.

213

215 «Por el gran deseo que tengo de ser alguna parte para ayudaros a servir a este mi Dwos y
Senors, M Epil. 4. Qué sentido lendria escribir el libro para sus monjas en el supuesto de
que ella considerara que el estado del ME era algo selitistas?

216 V 3.1, citando a Mt 20,76 cf. también M 5.1.2.
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Expuse en el prélogo las razones por las cuales el segundo capi-
tulo no reproduce la edicion critica de las séptimas moradas. No obs-
tante, el resto de las cuestiones presentaclas en la tesis doctoral siguen
siendlo validas aunque hayan sido incorporadas y notablemente mejo-
raclas en la edicion facsimil y critica de 1990. Por ello, el primer apar-
tado: «El autégrafo de las séplimas moradas» queda muy disminuido.

Después examinaremos las reacciones teoldgicas ante el ma-
nuscrito por parte de aquellos tedlogos que apoyaron el pensamiento
de fa Santa. Pero como no todo fueron parabienes hacia la obra, sino
(ue hubo una gran critica, estudiaremos en otro apartado, los memo-
riales inquisitoriales, fijdandonos en las acusaciones generales aunque,
particularmente aquellas cue criticaban las «séplimas». Analizaremos
desde una perspectiva actual, las unidades teolégicas sobresalientes de
las «séptimas», que posibiliten el estudio teolégico desde los nucleos
esenciales.

1. El autdgrafo de las séptimas moradas

Sobre el autdgraio pasaron los mejores tedlogos del momento vy
toclos dejaron su impronta: Ribera, Fray Luis de Ledn. Jerdnimo Gra-
cian, Yanguas y, posiblemente Bafez, aunque no dejara nada escrito
sobre el mismo. Ademas, Teresa dejd las huellas de la revisién del
manuscrilo (ue anade substanciales aclaraciones, tacha expresiones,
anade frases al margen, retractaciones, etc.,

Por otra parte, Fray Luis pretendié hacer de la edicién principe una
reproduccion literal del manuscrito teresiano y, de hecho, la edicidn
principe fue normativa para todas las posteriores clurante cuatro siglos.

El manuscrito suscité vivas polémicas incluso entre los partidarios
de la Santa: Francisco de Ribera y fray Luis de Ledn, quisieron ser los
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primeros en publicar la obra, estableciéndose entre ellos una durd P4UB
na en la que, finalmente, Ribera no se pudo mantener impeclicio, € '€
otras razones, por las dificultaces que puso a sus investigacion€> tere-
sianas el general de la Compaiia de Jests desde Roma, a la $aZ0N
Acquaviva.

Las correcciones que hicieron Ribera y el hermano Anlonic Anas a
la copia de Salamanca fueron totalmente respetuosas con el ma-
nUsCrito, v su publicacién hubiera supuesto el genuino conocimiento
del pensamiento teresiano, de no interponerse los inconvenientes ces-
de la misma Compaiiia de Jests. Por el contrario, fray Luis de Leon no
tuvo acceso directo al manuscrito de «Moradas», guardado celosamen-
te en Sevilla por orden de Gracian, y confid excesivamente en la cali-
dad de la copia de Salamanca reproduciendo literalmente todos sus
errores.

De la edicién de fray Luis se servirian los censores para criticar [a
obra; el examen de los Memoriales Inquisitoriales nos dara icdea certe-
ra de la teclogia oficial y del choque que producia la experiencia de
una mujer escritora.

Digamos unas palabras sobre la redaccion del libro por la Santa.
La redaccidn de las «Moradas» comienza a realizarse en Toledo, el 2
de junio de 1577. Tras cuatro o cinco meses de iniciaclo el texto, v tras
pasar por Madrid de incégnito, Santa Teresa se dirige a Avila donde,
en el convento de San josé, reanuda los trabajos hasta concluir su
obra. En un plazo no mucho mis dilatado de un mes, escribe de un
1irén, a partir del capitulo cuarto de las moradas quintas, desde el folio
46 hasta el 110'. La fecha de finalizacién es el 29 de Noviembre de
1577, lo que nos induce a pensar que el texto que nos ocupa, las 7M
se escribieron en la segunda quincena o dltimos dias del citado mes.

El lenguaje de «Moradas» es mas suelto y correcto de estilo que el
de anteriores escritos?. Estan redactadas con pluma &gil vy ligera; la pre-
mura de tiempo en que fueron escritas nos hace creer que también
estaban dictadas por un pensamiento fluido y claro. Las letras apare-
cen unidas unas a otras, no usando maydsculas en ningdn momento.
Al final fragmenta el texto en capitulos, utilizando una gran letra «C»
para cada uno de ellos. Fue la propia Santa [a que, aprovechando los
escasos huecos gue habfa dejado la redaccién del texto, encuadra los
capitulos y las moradas. Como en el resto de sus escritos, utiliza fre-
cuentemente las abreviaturas y pagina en ndmeros romanos hasta el

i ALVAREZ T.. En tomo al Castillo Interior de Santa Teresa, Roma 1978, 7.
2 BMC., IV, X.
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ditimo folio de lta morada septima, ¢l CX. Las 7M comienzan a mitad
del folio 94r, El capitulo primero, por su parle, ocupa casi cuatro hii-
nas por ambas caras.

2. El autégrafo ante los tedlogos: primeras rcacciones

Nos interesa ahora analizar las reacciones de los teélogos parti-
darios de la Santa: Jerénimo Gracidn, Francisco de Ribera, Rodrigo
Alvarez y Fray Luis de Leon.

El manuscrito de las «Moradas» tuvo una vida agitada. Los mejores
teclogos de la época se interesaron por él hasta el punto de llegar
varios de ellos a competir por ser [os primeros en publicar la obra. Nos
consta que asi quisieron hacerlo: el jesuita Francisco de Ribera, el
agustino Fray Luis de Ledn y el carmelita descalzo Jerénimo Gracian.

Aunque fueron decididamente defensores de la Santa, algunos
enmendaron el original, con vistas a preparar la futura edicion; pre-
cisamente ahi, en la preparacién de la posible edicion, fueron emer-
giendo diversas anotaciones, enmiendas y correcciones que nos dan
idea de las discrepancias teolégicas con la autora v el miedo a un
rechazo inquisitorial,

A. Manuscrito de Cordoba de Jerénimo Gracidn

Jerénimo Gracidn tuvo ante el autdgrafo teresiano cuatro reac-
ciones que revisten singular importancia: en primer lugar, en apretadas
sesiones, revisé el original en Segovia, en presencia ce Teresa y el P.
Yanguas; segundo, lo oculté de miradas indiscretas trasladindolo a
Sevilla; tercero, él mismo hizo una copia destinada a una futura publi-
cacion de la obra; vy cuarto, en dicho traslado dejé traslucir las diferen-
cias teolGgicas con la autora. Examinaremos cada uno de los puntos.

El libro se escribe por orden de Gracidn y él mismo se hara cargo
del manuscrito una vez concluido, manteniéndolo en secreto preser-
vandolo de la Inquisicién. Numerd el autdgrafo por paginas y cifras
arabigas, colocando los nimeros en el margen superior e inferior de
las hojas hasta la pagina 50; a partir de ahi dnicamente lo hari en el
margen inferior. Gracidn corrige los folios 90 a 99 que la Santa ha
escrito LXL, LXLI..., expresdndoles como se hace ahora, XC, XCl...*. El
epilogo que se presenta ahora al final se encontraba en el inicio del
texto autdgrafo, correspondiéndole las paginas dos, tres y cuatro.

3 BMC, IV, XXXH.
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En el locutorio del convento de Segovia tendrd tugar durante e
verano de 1580, entre los dias 13 de junio y 6 de julio, una censun
previa del manuscrito. No sabemos si dicha censura se realizo a ins
tancias de la propia Santa o por sugerencia de Gracian. Lo cierto e
que estuvo presente en la misma, ademads de los ya mencionados, fray
Diego de Yanguas, a la sazén lector de teologia en el convento domi.
nice de Santa Cruz, muy apreciado por Teresa en su calidad de buen
tedlogo®.

El mismo Gracidn recuerda aquel importante acontecimiento:

«Después leimos este libro en su presencia el pactre fray Diego
Yanguas vy vo, arguvéndole yo muchas cosas de él, cliciendo ser mal-
sonantes v el padre fray Diego respondiéncome a ellas, vy ella dicien-
do que las quitdsemos; y asi quitamos algunas, no porque juese malz
doctring, sino alta y dificultosa de entender para muchos; porque con
el celo que yo la queria, procuraba que no hubiese cosa en sus escri-
tos en que nadie tropezase»®,

Como resultado de las sesiones de censura, pasan al manuscriio
adiciones vy enmiendas, todas de Jeré6nimo Gracian que actuaba de
juez v secretario. Algunos afos mas larde, un corrector de fos co-
rrectores cancela las adiciones y tachaduras de Gracian. Durante
mucho tiempo se pensd que se trataba de fray Luis de Leon. Opinael
P. Silverio que no es la letra de fray Luis sino del P. Francisco Ribera®,

En las Carmelitas Descalzas de Cdrdoba se conserva un traslado
antiguo de «Las Moradas», obra de Jerénimo Gracian. Estd escritoa
dos tintas, negra y encarnada y en bella caligrafia. Es un tomo de 200
por 143 milimetros v 116 hojas de texto sin paginar. Omite el prélogo
v el epilogo. Segun el Padve Silverio, ante la insistencia de la Santay
dada la posibilidad de que algin dia se publicase la obra, Gracién
retoca el manuscrito e introcduce, en opinién del P. Silverio «muchas
alteraciones, aunque, en general, no cambian substancialmente el sen-
tide  El raslado debié realizarlo, segin el P. Silverio, sienclo provin.
cial, v antes de dar el original a D. Pedro Cerezo Pardo®,

EEREN DE LA MADRE DE DIOS, Santa Teresa. Obras completas, 1l, o.c., 332, BMC, IV,

LS R HIN

3 Conocemos ese dale por fa nota del P. Gracidn a la vida de la Santa escrita por Ribera, que
va copid ANTONIO DE SAN JOAQUIN, Afo Teresiano, Madrid 1733, Vil.150. Citado por
£FREN. Santa Teresa. Obras completas, I, 332; BMC, IV, XXXHI; ALVAREZ T., En tomo a
Castilla Imerior de Santa Teresa, o c., 9.

& BWC. Iy, XXV,
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Las «alteraciones» cle Gracian van desde la modificacién de algu-
nas frases que pudieran ser mal interpretadas teclégicamente vy [a
inclusion de las notas fruto de las sesiones de Segovia, hasta una serie
de reloques formales: entrecomillado vy puntuacién del manuscrito,
colocacion de mayusculas, de las que carecia ei original y titulacidn
de los capitulos que Teresa hahia realizado en hojas aparte. En opi-
nign del P. Tomds de Aquino, compartida por Silverio, el autégrafo
corregido se destinaba a las futuras impresiones de la obra, gquedando
el original como religuia”.

La edicion de Fray Luis hizo que la copia de Gracidn perdiera va-
lor, desconociéndose su paradero hasta principios del siglo XVIIl. Por
esas fechas un hermano del P. Bartolomé de Santa Teresa, la dio a los
Carmelitas Descalzos de Cordoba. Por causa de la exclaustracion del
afio 1836, los religiosos entregaron la copia a las Carmelitas Descalzas
de la misma ciudad, donde se conserva actualmente'?,

La trascripcion de aquellas frases del manuscrito de Cdérdoba que
contienen enmiendas, tachaduras o adiciones al original es de gran
interés para nuestro {rabajo. Comprobaremos hasta qué punto fue res-
petuoso con el manuscrito de Teresa y ademas, a través de las enmien-
das, aparecerd la prohlematica teoldgica subyacente. Podemos
comprobar a simple vista que las modificaciones cle Gracidn en el tras-
lacdlo del manuscrito teresiano son abundantes. Para nuestro propdsito,
solamente nos interesan las teoldgicas, prescindiendo por tanto de las
enmienclas gramaticales o de estilo literario.

Nos interesan cuatro: La comprension ontoldgica del alma, el pro-
blema del conocimiento, la estructura del alma y la [lamada universal
a experimentar las séptimas moracas.

a. La comprension ontoldgica del alma

En las reuniones de Segovia, Gracian y Yanguas no modificaron la
frase: «no étendamos es el alma alguna cosa escura» (M 7.1.3.). La gra-
fia del «es» teresiano es clara y se lee facilmente. El manuscrito no esta
corregido de ningdn modo. Sin embargo, el traslado de Gracidn susti-
tuyénclola por «en», tergiversa el significado de la frase. Del ser del
alma, ontologia, a la situacion existencial. El problema teolégico es
evidente: la definicién del alma en si misma es cuestionada.

Unas lineas después el manuscrito de Cérdoba complica mas la

9 BMC, IV, XLV,
10 BMC, IV, XLIV, nota 2 y también en la pig. XLV.
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cuestion. Teresa decia: «sino por no ser ella capaz». Gracian tacha
«capaz» y escribe una palabra encima. Encima de «ser» pone tres le-
tras, posiblemente la misma palabra, y en el traslado cambia la frasey
su sentido: «estar ella dispuestar. Teresa se referia en ese momento a
las almas que no estdn en gracia'. El problema subyacente es la situa-
cidn teoldgica del que no estd en gracia, el conceplo de pecado mortl
y el de gracia. Teresa dird que el alma es incapaz de recibir la luz por-
que estd atada de pies y manos cuando no estd en gracia, y Gracian
afirma que en el alma no hay nada obscure salvo si no se encuentraen
gracia porgue no se estd dispuesto. La clisposicion del alma para Teresa
significa la cooperacién del hombre a la gracia que es autodonacién
del mismo Dios; nunca el término lo encontraremos en contexto de
pecado mortal. Gracidn y Teresa tenian distinias concepciones de la
expresion «no estar en gracia».

Otra enmienda confirma lo dicho. Las almas que estan en gracia
no son algo arrinconado y limitado, afirma Teresa. Gracian suprime «y
limitada» en M 7.1.5., por el mismo temor gque antes,

b, El problema del conocimiento

Es sin duda el punto mas conflictivo para Gracian. Teresa en el
manuscrito afirma que la merced de la presencia de Dios trino en el
alma es concedida por «vision ytelectual»'?; la enmienda de Gracian se
aprecia en el traslado «vision o conocimiento intelectual ¢ue nace de
la feen.

Es evidente que para Gracian la vision es un conocimiento inte-
lectual vinculado a la fe, no distinto de él, que de ninguna manera
incluye la «vista» ni con o0jos del cuerpo ni del alma. Las afirmaciones
de Teresa podrian apuntar a que la vision por vista fuera con ojos del
cuerpo o del alma, un conocimiento directo de Dios, sin intervencion
de la fe. El problema teolégico consiste en dilucidar qué entendemos
por conocer las realidades divinas. Pertenece al ambito de la teoria del
conocimiento y la capacidad del hombre para recibir y comprender Iz
revelacién. Es por tanto un problema antropolégico, porque Gracidn
no corrige que a Teresa se le muestre la Trinidad, sino cémo son as
capacidades que posee el hombre para recibir el misterio.

Las enmiendas siguientes confirman el problema tratado: «lo que
tenemos por fee, alli fo entiende mas el alma», corrige Gracian en e

11 Tendremos ccasién de comprobar en su momento, que la expresién “no estar en gracia” sig-
nifica estar en pecado mortal.

12 M 7.1
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traslado en lugar de «étiede el alma»'s. ARadir «mas» denota gue, para
Gracian, el alma entiende mas o mejor, lo que ya conocia por fe. Lue-
go la duda que lleva a Gracidn a anadir el «<mas», no es otra que evitar
el peligro teresiano , segln lo entiende él, de dos modos totalmente
distintos del conocer humano.

El estuclio detallado del pensamiento teresiano nos lleva a com-
probar que los recelos de Gracian tenian un fundamento real. Para
Teresa hay dos formas de conocer por fe y por experiencia. El co-
nocimiento por experiencia es acuel gue se imprime en las entrafias.
El hombre accede a este tipo de conocimiento por los sentidos inte-
riores y exteriores; de modo particular por la imagen exterior o in-
terior vista e introyectada. La autonomia radical de la experiencia,
ajena a la adhesion personal de fe, desde el depadsito de la revelacion
transmiticlo en y por la Iglesia, habia hecho caer en el error a los
alumbraclos. Este es el peligro que Gracidan quiere evitar ante los de-
tractores cle la Santa. Peligro infundado en cuanto al pensamiento
teoldgico de Teresa se refiere, porque ella nunca separé raclicalmente
conocer por fe y conocer por experiencia: Conocer por experiencia
serd distinto a conocer por fe, pero siempre desde la fe transmitida
por la lglesia,

Leemos en el manuscrito: «lo ¢ tenemos por fe alli lo «&tiéde el
alma/podemos decgir por vista ag no es vista con los ojos del cuerpo ni
del alma porq no es vision ymajinarias. Gracian enmiencla: «Podemos
cdecir que paresce vista aunque no con los ojos del cuerpo. Porque
dios es spiritu, ni de la ymaginacion porcue no es vision ymaginariar.
Gracidn precisa mejor que Teresa, en qué consiste la visidn intelectual
y la diferencia de la vision imaginaria. Anadiendo «paresce vista» pre-
tende evitar que se confunda la visién intelectual con la visién de la
esencia de Dios cara a cara.

En M 7.1.7. vuelve sobre el tema principal. A la irase teresiana
«oyr estas palabras y creerlas a &tender por esta manera», afiade Gra-
cidn «como comunmente se creé y oyen». El afadido confirma lo que
veniamos diciendo. El problema afecta a la teoria del conocimiento.
Observemos que esta correccion no niega la posibilidad de entender
las palabras de la Trinicdlad de otra manera, pero destaca que lo comian
es creerlas y entenderlas por fe; «por esta manera», que no es la
comtin, se entiende mas lo ya sabido por fe. Existe un miedo solapado
a reconocer un conocimiento por experiencia que pusiera en consg-
nancia el pensamiento teresiano con el alumbrismo.

12 M7.1.6.
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¢. La estructura del alma

Teresa decia: «q aq se &tigde ¢ el alma esia toda junta/ no es atojo
lo g e dicho q es muy ordinario/ por donde decia yo q se ve coss
ynteriores de manera q gierto se étiede ay diferégia/ & alguna manen
muy conogida del aima a el espiritu/aq mas sea todo uno/ conoges

una divisid tan delicada q algunas veges parece obra de diferéte mane-
ra lo uno de lo otro»".

Gracian suprime «q es muy ordinario» y «& alguna manera», aia
diendo, «que no» hay diferencia; deja la frase asi: «de manera que
cierto se entiende que no ay differencia y muy conoscida del alma.

Pero el espiritu aunque mas sea todo uno conosce una divy™ tan de-
licada».

#Cudl es el significado de estos cambios?. El mas importante es el
anadido «no hays. Gracidn niega que exista division entre alma y espi-
ritu, incluso cuando Teresa deja constancia de la unidad entre ambos.

€l problema teolégico resultante es la composicion del alma y s
estructura.

d. Las enmiendas al capitulo segundo de las «séptimas»

Hemos podido observar que, por el momento, las correcciones de
Gracian implicaban al capitulo primero de las «séptimas»; sin em

bargo, también el capitulo segundo se vio corregido en algun punto
substancial.

Donde Teresa aseguraba que, por la merced del matrimonio es
piritual queria el Sefior mostrarse «a el alma», Gracian matizard di-
ciendo en el manuscrito de Cordoba «a algunas almas»; con ello
pretendia limitar la experiencia del ME a un grupo de privilegiados,
negando teoldgicamente —como lo haran posteriormente los inquisido-
res— que, el pueblo de Dios pudiera acceder mayoritariamente a dicho
estado. De este modo, coloca el ME entre los fendmenos exira-
ordinarios del cristianismo.

Asimismo cercena la frase clave del ME, el intercambio inter-
personal del Esposo con la esposa, suprimiendo la dialéctica dialégica;
donde Teresa especifica que las palabras dirigidas por Cristo decian: g
ya era tiépo de q sus cosas tomase ella por suyas y el tenia cuydado de
las suyas»'®, Gracian prefirié eliminar la segunda parte, «y el tenia cuy-
dado de las suyas». Posiblemente temia que la persona humana que-

14 M70.010
15 m7.2.1.
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dara libre de su propia responsabilidact o bien le parecié un exceso de
confianza oracional. En lodo caso, obvio del encuentro con Cristo una
de las partes esenciales.

Tampoco le parecié acertada la afirmacidn teresiana de que Dios
habita en el centro del alma v la matizé anadiendo «de mas assiento».

Por Gltimo, fue enemigo de excesivas seguridades teoldgicas; don-
de Teresa afirmaba con frescura y nitidez que las aspiraciones que
siente el alma clespués de consumado el ME son «tan bivas g € ningu-
na manera se puede dudar porq [as siete»'®, suprimio la certeza y pres-
cindié de «& ninguna manera se puede dudar».

e. Reflexion final sobre las enmiendas de Gracian

Cuatro aspectos esenciales fueron enmendados por Gracidn en las
séplimas moradas: la ontologia del alma, el concepto de conocimiento
y la composicion del alma; seialé el caracter extraordinario de la mer-
ced del ME vy suprimié las certezas teresianas. A la vista de las correc-
ciones hechas por Gracian en el traslado, cabe decir que ia totalidad
de las mismas afectan al capitulo | y Il de las séptimas moradas. Eran
los puntos teoldgicos controvertidos en la época.

Teniendo en cuenta el conocimiento, cariio y respeto que tenia
a Santa Teresa, consideramos que las correcciones son tan impor-
tantes que Gracian hubo de tener serios motivos para llevarlas a
cabo. Comprendié los problemas teolégicos subyacentes que pre-
sentaba el texto mejor que ningdn otro y atajé posibles dificultades
de manera crastica.

La lectura del traslado de Gracidn nos lieva a pensar que es cierta
la opinion de que pensaba publicar la obra, quedando el original
como reliquia. Los cuidaclos por conservar el manuscrito fuera del
peligro inquisitorial, no tienen como Unico fundamento los avatares de
«Vida» en la Inquisicion; el libro de las ‘Moradas’ era mucho mas vul-
nerable teolégicamente para segln qué intelectuales de la época. Por
consiguiente, creemos que Gracian no sélo oculté el original, sino que
hizo el traslado cuando la Reforma estaba siendlo atacada y la fama de
santidad de Teresa no se habia extendido como después de su muerte,
Es clecir, que el traslado lo llevd a cabo en fecha cercana a las conver-
saciones cde Segovia.

Gracian fue apresacdo en Tunez y no pudo llevar a feliz término la
publicacién de la obra.

16 M 7.2.6.
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segln las divinas letras y doctrinas de los santos. Quien fuere
leido en la doctrina de los santos, como es el libro de Santa
Gertrudis, y en las obras de Santa Caterina de Sena, y santa Bri-
xida y otros santlos y libros espirituales, entendera claramente
ser este espiritu de la Madre Teresa de Jesds muy verdadero,
pues que pasan en €l los mismos efectos que pasan en los san-
tos. Y porque es verdad que eslo asi siento y entiendo, lo firmo
de mi nombre hoy, 22 de febrero de 1582. El P. Rodrigo Alva-
rez».

La valoracién, como se puede comprobar, es totalmente positiva y
espontanea. Como en una oracion de alabanza, Rodrigo Alvarez afir-
ma que Dios se comunica a las personas que buscan su gloria y la sal-
vacion de sus préjimos. Ha comprendido perfectamente el
pensamiento teresiano; las tres son caracteristicas de la teologia de
Teresa: comunicacion de Dios al hombre que, como respuesta, busca
la gloria de Dios y el bien del préjimo. En segundo lugar, es doctrina
catélica mantenida por la iglesia catdlica y fundada en la Escritura y
teologia; a su vez, concuerda con la doctrina de los santos, la espiri-
tualidad. Son tres los ejemplos de Santas, todas ellas coincidentes en
una espiritualidad trinitaria. AGn en vida de Teresa, Rodrigo Alvarez
equipara la espiritualidad de las tres santas con la de Teresa, pudiendo
decir que la valora como santa. En ultimo lugar, ve refrendada la doc-
trina en la praxis, los efectos, aspecto también muy teresiano. La doc-
trina de las 7M se ve corroborada por la practica existencial de Santa
Teresa.

La valoracién del P. Rodrigo Alvarez no tuvo, al parecer, reper-
cusiones posteriores, cuando los escritos fueron denunciados a la
Inquisicidn, seguramente porgque el manuscrito no se divulgs, siendo
muy pocas las personas que tuvieron acceso a €l como enseguida
veremos.

Pero ademas de la opinidén del jesuita, nos interesa resaltar los
datos que emergen sobre el libro y que se desprenden de la carta de
Teresa: ha recibido la doble peticién de la priora y de Rodrigo Alva-
rez para que éste pueda leer las séptimas moradas en las que se ve
reflejada su alma; se siente muy agradecida con el jesuita; sabemos
que, con seguridad, Gracian ha entregado a M- de San José el
manuscrito antes de 1581; con reticencias acepta que lean ambos las
séptimas moradas; pero prohibe terminantemente que sea leido fuera
del convento y, mucho menos, que lo preste y salga del convento. En
consecuencia, la autorizacién de la Santa no queda exenta de reti-
cencias y suspicacias por las graves consecuencias que tendria la
divulgacién de la obra.
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C. La trustrada edicién de Francisco de Ribera

Profesor eminente de Sagracla Escritura en el colegio de la Compa-
nia en Salamanca, Francisco de Ribera fue un ferviente admirador de
la obra teresiana. En pugna permanente con fray Luis ce Ledn enfa
interpretacion de la Escritura, lo estaran también en el campo del tere-

sianismo: ambos quisieron ser los primeros en publicar las obras tere.
sianas.

De las andanzas de Ribera en el teresianismo conservamos varias
pruebas documentadas que son las siguientes: 1) Enmendo la copia de
Salamanca ayudado por e} hermano Arias; 2) el General de la Compa-
fia Acquaviva desde Roma le prohibe aclentrarse en terrenos resbaladi-
zos y publicar las obras de «beatas» cuando tiene tanto trabajo en la
exégesis biblica; 3) fue amigo de D. Pedro Cerezo; 4) anade al autogra-

fo teresiano unas lineas sustanciosas de contenido; 5) por fin, pudo
publicar una gran biografia de la Santa.

Comentemios cada uno de los puntos. La copia de Salamanca fue
realizada —en mi opinién- por un amanuense anonimo, sin que exista
ninguna prueba de que fuera encargada por el propio Ribera”. Consta
de tres documentos diferentes: en primer lugar, la copia de «Moradas ,
a continuacién, una copia de las «Exclamaciones» ce la Santa vy, por
tltimo, una carta de San Ignacio. Por el hecho de incorporar la cara
ignaciana deducimos dos cosas: el autor de la copia es un jesuita que

conoce el latin™ y tiene una bella caligrafia, signo de que estamos ante
un hombre culto.

Ahora bien, mientras que las «Exclamaciones» pudieron ser he-
chas sobre el original teresiano, opino que, la copia de «Moradas» fue
realizada sobre otra copia y no sobre el manuscrito original. La ex
cesiva cantidad de enmiendas, adiciones y cambios de palabras, to-
talmente injustificadas, invitan a pensar que el amanuense no fue el
culpable de tales desmanes y trabajé sobre una copia.

El 10 de Febrero de 1588, Francisco de Ribera y el hermano Arias
han concluido la correccién de la copia de Salamanca. Con gran
minuciosidad y cuidado fueron corrigiendo una a una todas las defi
ciencias y errores de ésta. Pero, en este caso, no cabe la menor duda
de que trabajaron cotejando la copia con el manuscrito original,

21 Ni hay pruebas de que se hiciera por orden de Ribera, ni tampoca fue &l quien la hzo, las

letras diel amanuense y de Ribera se distinguen claramente; tampoco €5 la letra del hermano
Arias,

22 La cana de 5. Ignacio contiene varios parrafos en latin traducidos al margen por una mane
exirafa.
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dejandola lista para [a imprenta. Y aqui comienzan las preguntas: ,lle-
varon a cabo la correccion en Salamanca o bien fueron a Sevilla?.

Volvamos por un momento a Sevilla para seguir la huella del ori-
ginal. Como ya hemos dicho, el traslado realizado por Gracidan con-
vertia el manuscrito de «Moradas» en una reliquia celosamente
guardada por M? de San fosé. Alli permanece en 1581 y 1582, como
consta por cliversas cartas de Teresa y las lineas cle Rodrigo Alvarez.
Ahora bien, entre 1582 y 1585, afro en que el P. Gracian dejé de ser
Provincial de fa Orden, el mismo P. Gracidn agradece los innumera-
bles favores que ha recibido la Orden de los Descalzos en Andalucia,
regalando el original al bienhechor D. Pedro Cerezo Pardo, noble
caballero sevitlano.

La amistad entre Pedro Cerezo y Francisco Ribera esta fuera de toda
duda, hasta el punto de dedicarle |a biografia cle Santa Teresa en 1590 y
elogiarlo al relatar la Fundacién de Sevilla’’. Por su parte, Pedro Cerezo
cita a Francisco Ribera en varias ocasiones en el Proceso de Beatifica-
cién**. En mi opinidén, Francisco Ribera viajd a Sevilla con la copia de
Salamanca y Pedro Cerezo le permitié que la corrigiera; ademas anadio
en la primera pagina del autdgrafo teresiano lo que sigue:

«En este libro estd muchas vezes borrado lo ¢ escriuio la Sta.
madre y afadidas otras palabras o puestas glosas al margen. Y ordi-
nariamente esta mal borrado y estaua mejor primero como se
escriuio, y verase en ¢ a la sentencia viene mejor y la sta. me lo vie-
ne cdespues a declarar, y lo g se enmienda muchas vezes no viene
bien con lo ¢ se dize despues. ¥ ansi se pudieran muy bien escusar
las enmiendas y las glosas. Y porg lo e leydo y mirado todo con
algun cuydacle me paregio auisar a quien lo leyere g lea como
escriuio la sta. m€ ¢ lo entendia vy dezia mejor, vy dexe todo lo afa-
diclo, v lo borrado cle la letra de la sta. delo por no borrado, si no
fuere cuando estuuiere enmendado o borrado de su misma mano ¢
es pocas vezes. Y ruego por caridad a quien leyere este libro ¢ reve-
rengie las palabras y letras hechas por aquella tan sta. mano y pro-
cure entenclerlo bien y vera q no hay ¢ enmendar, y aung no lo
entienca crea g quien lo escriuio lo savia mejor v g no se pueden
corregir bien las palabras sino es llegando a alcancar enteramente
el sentido dellas, porg si no se alcanga, lo q esta muy propiamente
dicho parecera impropio, y desta manera se vienen a estragar y
echar a perder los libros».

23 FRANCISCO DE RIBERA, La vida de la Madre Teresa cle Jesds, LI, cap. 6, 256.
24 BMC, Procesos, Il, 157 v 160.
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Desconocemos la fecha en que Ribera escribié el parrafo citado.
En mi opinién, pudo ser apenas acabada la correccidn de la copia de
Salamanca. Naturalmente se esta refiriendo a tas enmiendas de Gra-
cidn, aunque también exista la posibilidad de que indirectamente criti-
que la edicién gue en aquel momento estaba preparando iray Luis de
Ledn quien, desconociendo el original «vienen a estragar y echar a
perder los libros». Parece imposible que Ribera afadiera estas lineas al
manuscrito sin la autorizacion del propietario, en este caso D. Pedro
Cerezo, y menos ain que lo hiciera fuera de Sevilla. En conclusién,
Ribera afiade su comentario particular con la autorizacion explicita de
Pedro Cerezo y no cabe la posibilidad de que le prestara el manuscrito
para llevarlo a Salamanca. Nunca se hubiera atrevido a afiadir nada de

no mediar causas graves, como son, las alteraciones de Gracian y la
inminente publicacién de Fray Luis.

Acabamos de afirmar que el manuscrito no salié de manos de
Pedro Cerezo, contrariamente a la opinion cominmente admitida de
que el manuscrito viajé a manos de Fray Luis para preparar fa edicion
principe. Un detalie del informe de Pedro Cerezo en el Proceso de

Beatificacion no debe pasar inadvertido: a la pregunta de si conoce los
escritos de la Santa responde:

«A la décima pregunta dijo: que este testigo tiene noticia de los
libros de la dicha madre Teresa de Jesds, los cuales hizo imprimirs el
Padre fray Nicolds Doria de Jesds Maria, vicario general que fue, los
cuales tiene este testigo en su poder, y que el original del libro de
«las Moradas» ha tenido este testigo muchos aftos en su poder escri-

to todo de letra de la dicha Madre, y asi entiende todos son suyos,
porque la frasis es toda una»?®,

LoOmo es posible que Pedro Cerezo silencie su participacion en la
preparacion de la edicién principe aportando el original ce las «Mora-
das»? Cuando Ana de Jests, desde Madrid, recibe el encargo de recopilar
los manuscritos teresianos, el original de «Moradas» estd ya en poder de
Pedro Cerezo, porque, cuando aios después su hija Dita. Catalina entra
en las Descalzas, en el acta de su profesion religiosa se puede leer:

«Trujo al convento el libro de las moradas que escribié de su
letra nuestra madre santa teresa que se e dio a su padre, pedro
cereco, el padre Fr, gerdnimo gracian de la madre de dios, siendo

provincial de la orden, en agradecimiento de las grandes limosnas
gue hacia a toda la orden...®

25  BMC, Procesos, I, 160.
26 BMC, IV, XXXVIH-XXXIX, nota 2.
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Por tanlo, el original pasé a poder de Pedro Cerezo antes de 1585;
cuanclo se prepararon los maleriales para la edicion de Fray Luis obra-
ba en su poder. Ana de Jests se lo tenia que haber pedido a él, pero no
lo hizo. El mismo Pedro Cerezo dice poseer y leer la edicién principe,
pero omite cualquier colaboracion con Ana de Jesls o con Fray Luis.
Concluyo diciendo que, el Unico que tuvo acceso al original fue Fran-
cisco de Ribera, quien cotej6 fielmente la copia de Salamanca y la
corrigié. El original era una reliquia v se creian poseer buenas copias
como para no lener que recurrir al autégrafo.

Francisco Ribera se encontraba por aquel entonces en optimas
condiciones para publicar la biografia y la edicion de «Moradas» antes
que Fray Luis. Pero surgieron nuevos imponderables, el General de la
Compaiiia le prohibe que publigue la biografia:

«Recibi la de vuestra reverencia, en que me pide dos cosas: la
primera, que le dé licencia para imprimir la vida de Teresa de Jesus,
l[a monja carmelita. Lo que me parece en esto es gue este asunto es
mas propio de algon fraile de su orden, que no de persona de la
Compaiiia, ni que nos ocupemos nosotros en escribir vidas de bea-
tas; anadiendo a esto, no convenir a la autoridad de su persona y
ministerio que ejercita, y habiendo sacado a luz (obras) de mayor
importancia, vy esperanza gue sacard mds, que vuestra reverencia se
ponga ahora de propdsito a imprimir esta vida; y asi me inclino a
que se deje esto a otro que lo haga»*.

La prudencia del General Acquaviva, nos impidio disfrutar durante
estos cuatro siglos de la versidon meticulosa preparada por Ribera del
manuscrito teresiano de «Moradas». Sin negar el gran servicio que
presto Fray Luis a la causa teresiana, debemos afirmar sin ambages que
habria resultado beneficioso que Ribera hubiera podido llevar a cabo
su proposito. El respeto y la minuciosidad con [a que prepard las
correcciones de la copia de Salamanca dan buena prueba de elio.
Desgraciadamente no fue asi; afortunadamente si pudo publicar la bio-
grafia en 1590, después de tres anos de intensa correspondencia con el
General Acquaviva.

D. Fray Luis de Ledn ante las «séptimas moradas»

La intervencion de Fray Luis ante los escritos teresianos fue provi-
dencial desde varios puntos de vista. Sin embargo, el presente aparta-

27 LOPETEGUI LEON, Censura de fa Orden de fa Vida de Santa Teresa de Jests, por Francisco
de Ribera, 5.1, “Manvesa” 16 (1944) 264,
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do pretende dejar constancia de que el ilustre profesor salmantino no
tuvo acceso al autdgralo de las «Moradass para preparar la edicion
principe. Ademds de este aspecto tan importante, analizaremos olras
tomas de posicion teoldgicas de Fray Luis ante el «Castillo Interiors,

tanto en la Carta-Dedicatoria como en la Apologia y la Biografia
inconclusa.

a. La edicion principe

Dos de los grandes personajes cispuestos a publicar las «Mora-
das» deben desistir en su empefio: El proyecto cle Gracian de publicar
la obra se vio truncado por su encarcelamiento en Tunez. El jesuita
Francisco de Ribera, prepara —como hemos vislo— una copia para
publicarla. Por esas mismas fechas (1586-1587) prepara la edicién de
«Camino de Perfecciéns» y trabaja en la biografia. El 10 de Febrero de
1588 habia concluido el trabajo de «Moraclas». Pero, descle Roma, el
General de la Compaiifa Claudio Acquaviva le hace desistir, llegando
a publicar Gnicamente la biografia en 1590%,

Por las mismas fechas los responsables de los Descalzos, en la
sesion del 1 de Septiembre de 1586 que celebré el Definitorio en
Madrid, convinieron en imprimir los escritos, siendo provincial de la
Reforma el Padre Doria y S. juan de la Cruz uno de los definidores.
Por entonces, las Carmelitas Descalzas fundaron en Madrid, teniendo
como priora a la M. Ana de Jesds. El Provincial le encomendo la bus-
queda de los originales para su posterior publicacion®. Una vez reuni-
dos los originales, el P. Doria quiso acreditar la edicion de las obras
confidndola a una gran autoridad religiosa y literaria de la época, el
agustino fray Luis de Ledn™.

Fray Luis era amigo de Ana de Jesus; descubre a Teresa, a quien
no conocid en vida vy, tras revisar y aprobar por orden del Consejo
Real los libros en septiembre de 1577, firma la Carta-Dedicatoria que
se convertird en el prologo de las obras, el 15 del mismo mes en S.
Felipe de Madrid. La impresién fue realizada por Guillermo Foquel en
Salamanca, en tres tomos. Las «Moradas» es el tercero, con pagina-
cidn propia, 268 paginas®,

28 cf. ALVAREZ T., Introduccion, en Santa Teresa de fesds, Castillo Interior, facsimil de la edi-
cién principe, Burgos 1984,

29 BMC, Vida de Santa Teresa de Jesds, V, 460.
30 BMC, Vida de Samta Teresa de Jesus, V, 465.

31 ALVAREZ T., Introduccion, en Santa Teresa de Jesds. Castiflo Interior, facsimil de la edicion
principe. 0.C.
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En ia «Carta-Dedicatoria a las Madres, Priora Ana de Jesds y reli-
giosas Descalzas del Monasterio de Madrid», que encabezaba la obra,
dice fray Luis:

«Los cuales libros, que salen a la luz, y el Consejo Real me los
comelié que los viese, puedo yo con derecho enderezarlos a ese
santo convento, como de hecho lo hago, por el trabajo que he
puesto en ellos, que no ha sido pequeio. Porque no solamente he
trabajacdlo en verlos y examinarlos, que es lo que el Consejo mandé,
sino también en cotejarlos con los originales mismos, gue estuvie-
ron en mi poder muchos dias, y en reducirlos a su propia pureza,
en la misma manera que los dejé escritos de su mano la Madre, sin
mudarlos ni en palabras ni en cosas, de que se habian apartado
mucho los traslados que andaban, ¢ por descuido de los escribien-
tes o por atrevimiento y error. Que hacer mudanza en las cosas que
escribio un pecho, en quien Dios vivia y que se presume le movia a
escribirlas, fue atrevimiento grandisimo, y error muy feo querer
enmendar las palabras; porque si entenclieran bien castellano, vie-
ran que el de la Madre es la misma elegancia»*.

Fray Luis cleja constancia de haber cotejado su edicién con los
originales, reduciéndolos a su propia pureza, «sin mudarlos». T. Alva-
rez no es de este parecer: «fray Luis, al preparar el texto, no tiene ante
si el original teresiano...entre la ‘propia pureza’ del manuscrito teresia-
no y las variantes reiteraclas del texto impreso por Foquel, ha mediado
un manuscrito en que [as paginas de la Santa han sufrido un tratamien-
1o intencionado de revision estilistica. Sin duda fray Luis, que habia
colacionado los autégrafos de «Vidar y «Camino» con los cuadernos
destinados a la imprenta, al llegar a la «copia» del «Castillo Interior»
prestd fdcil fe al amanuense de turno vy éste no era merecedor de tanta
confianza»®.

En un principio, y a falta de pruebas documentales, analicé mi-
nuciosamente las correcciones de la edicién principe respecto del
manuscrito original teresiano, buscando, como en el caso de Gracian,
las divergencias teolégicas, hasta llegar finalmente al convencimiento
de la inutilicdad de ese trabajo por una sencilla razén que debe ser
explicada con brevedad y claridad: Fray Luis de Leén, no conocid el
autégrafo de la Santa.

32 FRAY LUIS DE LEON, Carta-dedicatona a la Madre Ana de Jesds en Obras completas caste-
Hanas, Madnd 1959, 1315-1316.

33 ALVAREZ T., lnlroduccicn, en Santa Teresa de Jesds. Castiflo Interior, facsimil de la edicicn
principe, 0.C.
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Esta opinién desdice las palabras del mismo fray Luis y la de (an-
tos especialistas que durante afios creyeron ser cierta la afirmacion del
fiumanista salmantino™. Pero hay una prueba cue no debe pasar inad-
vertida: la inmensa mayoria de las correcciones que anade Fray Luis
en la edicién principe se encuentran ya en la copia de Salamanca:
hasta tal punto que debemos preguntarnos si Fray Luis no preparé la

edicién principe sobre la misma copia que Francisco de Ribera, es
decir. el manuscrito de Salamanca.

Una cosa parece segura: Fray Luis no dejo su huella escrita en la
copia de Salamanca. mientras que Francisco cde Ribera y el hermano
Arias sl lo hicieron. Caben varias hipdtesis: 1) Fray Luis trabajo sobre
fa copia de Salamanca sin ver el original teresiano y poco mds tarde,
la misma copia cay6 en manos de Francisco Ribera; 2) Frav Luis ela-
borg la edicidn sobre una copia muy similar a la de Salamanca; 3]

Frav Luis se baso en la copia de Salamanca apoydndose en algtin otro
documento.

Una cosa debemos mantener como cierta: daclas las concomi-
tancias entre la copia de Salamanca v la edicién principe se debe aiir-
mar que Fray Luis no cotejé el autdgrajo teresiano. En consecuencia,
es indtil analizar las discrepancias teoldgicas del humanista con la
Santz. salvo aquellos afadidos al margen que descubren el pensa-
miznto del tedlogo, aunque no se base en el original, sino en una
ccpla gue tergiversa en muchos momentos el pensamiento de la auto-
ra v no precisamente por criterios teolégicos.

En mi opinidn, me inclino por la tercera opcidn: Fray Luis trabajo
sobre la misma copia de Salamanca (quiza otra muy similar), aunque
avudado de otros materiales no originales de la Santa. Estos materiales
no pueden ser fa copia que hicieron Jas monjas a la par que Teresa
redactaba su abra; varias religiosas intervinieron en el manuscrito de
Toledo respetando exquisitamente la tarea de la Madre. Por otra parte,
la copia de Salamanca es insuiiciente, por si misma, para elaborar la
edicidn principe; concretamente me estov refiriendo a los titulos de los
capitulos gue faitan en la de Salamanca.

En conclusidn, el autégrafo teresiano no salié nunca de tieras
andaluzas v Fray Luis coniié excesivamente en la calictad de la copia
de Salamanca y otros materiales que dio por validos. Por tanto, sélo

34 d. ia monograiia de VALLEIO GLSTAVO, Fray Luis de Leon. su ambiente, su docirina espl-
riruzl, hugllas de Santa Teresa. Roma 1959; el autor prescinde totalmente del problema v dy
o0 seguro qué Fray Luis trabajo sobre el manuscrito original. Para el P. Silverio, el P. Gra-
cian dio & aut6zeafo a Ja priora Ana de Jesds, para que. a su vez, ella se lo entregara a Fray
Luis; €r. BAE. IV, XXXVIE
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podremos analizar leoldgicamente los anadidos al margen en la edi-
cion principe,

Reproducimos, por tanto, la frase que Fray Luis afiacde al margen
en la ediciéon principe:

«Algel hébre en esta vida perdiédo el uso de los sétidos y
eleuaclo por Dios, puede ver de passo su essencia, como proba-
bleméte se dize de Sa Pablo, y de Moysen, y de otros algunos: mas
no habla aqui la madre desta manera de visio q auqg es de passo, es
clara y intuitiva: sino habla de un conocimiento deste mysterio que
da Dios a algunas almas por medio de una luz gradisima q les
infunde, y no sin alglia especie criada: mas porq esta especie no es
corporal ni ¢ se figura en [a imaginacio por esso la madre dize ¢
esta vision es intellectual, y no imaginarias»*®,

La frase comenta uno de los puntos mas conflictivos, tanto para
los tedlogos defensores de la Santa, como para sus detractores; nos
estamos refiriendo, evidentemente, a M 7.1.6. La interpretacién de
fray Luis es muy curiosa: distingue dos tipos de conocimiento de las
realidades divinas, siempre como casos extraordinarios: la primera
referida a personajes hiblicos, Moisés y Pablo, con una percepcidn
momentdnea de la esencia divina; la segunda, que es la gque adjudi-
ca a Teresa, también como caso excepcional, se conoce el misterio
mediante una «luz» y con «especie criada». Es evidente que Fray
Luis quiere evitar la interpretacion de que Teresa «ve» la esencia
divina; para ello debe anadir que, ademas de no ser visién de paso
de la esencia divina, va acompanada de alguna especie criada, la
cual, al no ser corporal ni de la imaginacién, Teresa llama imagi-
naria.

La sana intencién de fray Luis no nos impide afirmar que no en-
tendid a la Santa. Las visiones imaginarias o intelectuales de la Santa
nacla tienen que ver con el problema teoldgico de las «especies cria-
das». La visidn teresiana no es ni corporal ni de la imaginacién, pero si
es personalizada e interviniendo las facultades humanas, incluida la
imaginacion, no como sujeto activo, sino como recipiendario de la
merced mediante la cual Dios se sirve para comunicarse, Pero tampo-
co podemos juzgar a Fray Luis desde nuestros presupuestos actuales;
tendremos la oportunidad de aportar nuestra interpretacion. Baste de
momento decir que, Fray Luis, con el adadido al margen, evité que se
interpretaran Jas visiones teresianas como visiones directas de la esen-

35 FRAY LUIS DE LEON, Santa Teresa de jesis, “Castiflo interior”; iacsimil de la edicién princi-
pe, ¢.c., 234-235.
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cia divina, exclusivas de la escatologia y, dentro de ella, reservada a

aquellos que en el Juicio final hubieran accedido a la bienaventuranza
eterna,

b. La certidumbre de la gracia

Fray Luis se adelanta a las futuras criticas que haran los de-
tractores de la obra teresiana y va en la Carta-Dedicatoria interpreta a
la Santa para prevenir malos entendidos:

«Sola una cosa advertiré aqui, que es necesario se advieria,
y es que la santa Madre, hablando de la oracion que llama de
quietud, y de otros grados mds altos, y tratando de algunas parti-
culares mercedes que Dios hace a las almas en muchas partes
de estos Libros, acostumbra decir que esta el alma junto a Dios,
y que ambos se entienden, v que estin las almas ciertas que
Dios les habla, y otras cosas de esta manera. En lo cual no ha de
entender ninguno que pone certidumbre en [a gracia y justicia
de los que se ocupan en estos ejercicios, ni otros ningunos por
santos que sean, de manera que ellos estén ciertos de si que la
tienen, si no son aquellos a quien Dios lo revela...Y en el libro
de «Las Moradas» hablando de las almas que han entrado en la
séptima, que son las de mayor y mds perfecto grado, dice de
esta manera: De los pecados mortales...**, Que aunque son
grandes mercedes de Dios, v que muchas veces, o andan con la
gracia que justifica o encaminan a ella; pero no por eso son
aquella misma gracia, ni nacen ni se juntan siempre con
ella...en lo que toca particularmente a la Madre, posible es que
después que escribid las palabras que agora yo referia, tuviese
alguna propia revelacion y certificacién de su gracia. Lo cual,
ansi como no es bien que se afirme, ansi no es justo que con
conciencia se niegue; porque fueron muy grandes los dones que
Dios en ella puso, y las mercedes que le hizo en sus afios pos-
treros a que aluden algunas cosas de las que en estos libros
escribe»”.

Dos cuestiones destacan para nuestro interés. Distingue entre los
escritos con la correspondiente interpretacion por parte de los lectores
y la experiencia propia de la Santa. En cuanto al primero, la experien-
cia descrita por Teresa no significa que haya «certidumbre en la gracia
y justicia» en aquellos que se ocupan en esos ejercicios del aima, «por

36 Citam7.4.3.
37 FRAY LUIS DE LEON, Obras completas castellanas, o.c., 1319-1320.
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muy sanlos que sean». Por muy grande gue sea la merced «o que
andan con la gracia cue justifica» nunca se idenlifican con ella, no se
hacen gracia, «no por eso son aquella misma gracia». Es decir, ni son
la gracia, ni siempre estan junto a ella. En este sentido se incluye a
Santa Teresa.

Ahora bien, fray Luis admite la certeza en la gracia «a quien Dios
lo revela». Es posible gue Teresa uviera una especial «revelacion y
certiticacion» de su gracia. Pero esta posibilidad no se debe ni afirmar
ni negar. Apova la interprelacién con varias citas teresianas, entre ellas
M 7.4.3. El problema teoldgico que subyace es la posible infidelidad a
la doctrina de Trento sobre la gracia santificante, la certeza del cristia-
no de poseer la gracia. En la reimpresion de los escritos, que vio la luz
entre Junio y Julio de 1589, amplia la respuesta de la Carta-Dedicato-
ria apostillando al margen varios textos vulnerables: M 5.1.9, M
5.2.12-13, M 6.6.10 vy M 7.4.3. En los cuatro defiende la doctrina de
Teresa, pero niega que signifiguen una seguridad infalible de estar en
gracia™.

c. Apologia de Fray Luis

Un ano después de la impresion de los libros de Santa Teresa, fray
Luis escribié una apologia de sus escritos, publicada por fray Tomads de
Jests en 16157, para responder a aquellos gue «han hablado menos
bien que debian» en tres puntos concretos, la oracién de union, algu-
nos conceptos oscuros incomprensibles para todos y por las particula-
res revelaciones que tuvo la Santa,

Fray Luis no entra en demasiados detalles para defender los escri-
tos teresianos. En sintesis, explica que la oracion de unidn consta en la
Escritura v la oscuridad de algunos puntos de doctrina es comin a
todos los grandes tedlogos. El aspectos mds interesante para nuestro
propdsito es el tercero, la réplica de fray Luis ante los detractores de la
obra por las revelaciones que contiene. La defensa es general y sola-
mente desciende a lo concreto en un caso, cuando Teresa explica que
vio a Pedro de Alcdntara «no sélo después de muerto, sino en vida vy
ausente». Fray Luis responde que muchos santos han pasado por esa
experiencia y que para Dios no es imposible, «porgue como el ausen-
te vivo pueda ser en dos maneras visto, 0 en su presencia real o en
vision de su imagen, de ambas tenemos en la Sagrada Escritura».

38 ALVAREZ T, Introduccicn, en Santa Teresa de Jesus. Castilio interior. facsimil de la edicién
principe, 0.c.
39  FRAY LUIS DE LEON, Obras completlas castelfanas, o.c., 1321-1326.
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Como vemos, en la Apologia, fray Luis evita la discusién concreta
con los criticos de la obra. Hace una defensa general de los escritos
teresianos, aceptando las revelaciones particulares de Dios al hombre,

pero sin definirse sobre las visiones de Dios, punto conilictivo de M
7.1.6.

d. Biografia inconclusa

Sin embargo, posteriormente, en la biogratia inconclusa dedicada
a la emperatriz, defiende la doctrina de Santa Teresa apoyandose en la
opinidén del Maestro Avila, retomando literalmente su opinién escrita.
Juan de Avila escribe a Santa Teresa que las visiones imaginarias o cor-
porales nunca deben buscarse, dando unos criterios de discernimiento
para conocer su veracidad. Si a pesar de resistirse se siguen dando y el
alma saca provecho no induciendo a vanidacd «y lo que dicen es doc-
trina de la lglesia vy tiene esto por mucho tiempo y con una satisfac-
cién interior que se puede tener mejor que decir, no hay para qué huir
de ellas; aunque ninguno se debe fiar en su juicio en esto»*. Fray Luis
coincide con Juan de Avila. Su opinién es favorable a las experiencias
interiores, reconociendo que existe un peligro, «a veces también se
disimuia el demoniox. Los criterios de discernimiento son: la propia
experiencia que la Madre tenfa», comunicar siempre lo que se siente,
pedir consejo v seguirlo aunque fuese contrario a lo que sentia su espi-
ritu®’.

Para concluir todo el apartado dedicado a la relacidn de Fray Luis
de Ledn con los escritos teresianos y, particularmente con las «Mora-
das., diremos que: gracias a él, las obras teresianas tuvieron amplia
divulgacién conociendo tres ediciones en menos de 16 meses; a él
debe Teresa que su pensamiento se introdujera rapidamente en el

ambito europeo; y, por fin, las obras pudieran franquear la barrera del
ortodoxismo postridentino®.

3. El autégrafo ante la Inquisicién: la gran critica

Las opiniones favorables a la doctrina de Santa Teresa no iueron
undnimes. La importancia y el prestigio de los tedlogos que la defen-
dieron no fueron suficientes para apagar los recelos y denuncias. Ana-

FRAY LLIS DE LEON, Obras completas castelfanas, 0.c.,1342.
- LL15 DE LEGN, Obras completas castellanas, 0.c.,1343.
4 i apE7 T Frav Luis de Lebn y Santa Teresa de Jests, el humanista anie fa escritora, a.c., 100.
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lizaremos a continuacion las delaciones ante la Inquisicién. Para todo
este apartacio seguiremos los minuciosos trabajos de investigacién rea-
tizados por el P. Enrigue Llamas Martinez®.

Enrigue Llamas divide el estudio en dos partes, las delaciones con-
tra el espiritu y la persona y las gestiones inquisitoriales en torno a los
libros. Al final afade un apéndice documental. Nuestro trabajo se
limita al analisis de los problemas teoldgicos que presentaron a la
Inquisicidon sobre las 7M, prescindiendo de [as acusaciones contra su
persona, aungue entre las dos exista el mismo sustralo acusatorio: con-
siderarla una «alumbradas.

A. Historia de las acusaciones contra los libros

Los procesos de la primera fase, 1574-1579, no contienen acusa-
ciones doctrinales contra los libros, aunque fuera sometido a examen
el libro «Vida», sino contra la persona de Teresa. Sin embargo, la
seguncla fase del proceso, una vez que los libros se hubieron publica-
do, fue rica en acusaciones a la Inquisicién y durd desde 1589 a 1598,
Intervienen dislintos tedlogos: Alonso de la Fuente, Antonio de Sosa,
Juan de Orellana, Juan de Lorenzana y Francisco de Pisa*.

Nos cefiiremos al analisis de las acusaciones contra el libro de
‘Las Moradas, haciendo previamente una breve historia de las acu-
saciones.

El proceso a los libros publicados tiene 4 fases: 1) de 1589 a Mar-
zo de 1591, primera senal de alarma y primeros memoriales acusato-
rios.2) en abril-junio cde 1591, nuevo informe acusatorio y deiensa de
la doctrina. 3) en Junio de 1593, cdespués de un silencio de dos afios,
los mismos argumentos acusatorios pero mejor elaborados y 4) En
1598, con un nuevo acusador, el doctor Pisa, candnigo de la metropo-
litana de Toledo.

£l ambiente era favorable a Teresa. Se hacian publicos los pii-
meros milagros en torno al sepulcro, se difundia su heroicidad en la
practica de las virtucdes, Al mismo tiempo tuvo sus detractores.

En la primera parte del proceso el principal acusador fue Alonso
cde la Fuente. Nacido en Llerena, foco de iluminismo. En su pueblo fue
durante muchos anos calificador de la Inquisicién. Recorrié durante

43 LLAMAS MARTINEZ E., Santa Teresa de Jests v 1a Inquisicion espadola, Madrid, 1972.; dei
misma autor, Teresa de fesids v fos Alumbrados. (Hacia una revision del “alumbradismo”
espanol del siglo XVi), en Actas del Congreso Internacional Teresiano, Salamanca 1982, 1,
137167

43 LLAMASE, Santa Teresa de Jesus y la Inquisicion espaiola, o.c., 226.
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cinco anos 28 pueblos buscando herejes. Mas tarcle intervino en las
luchas contra los alumbrados de Jaén. En total, 17 afos de luchas por
desterrar el iluminismo en Extremadura y Andalucia. Al final Hegé a
ver alumbrados por todas partes, tal era su celo intemperante, llegando
a traspasar los limites de la modleracion. Censurd el «Audi filias del
Maestro Avila, puso en guardia a los inquisiclores contra las obras de
Tauler, Blosio y otros tratadistas medievales. Por los excesos que
cometi6 a la hora de juzgar fue perdiendo crédito ante el tribunal de la
Inquisicion a partir cde 1586, Hay que reconocer, con todo, su preocu-
pacién por mantener la doctrina de la fe',

Con poca salud y ya mayor, leyd los escritos de Teresa. Natural-
mente redacté unos memoriales. Lo secundd fray Antonio de Sosa,
agustino residente en el convento de Valladolid. La primera delacién,
la escribe Alonso de la Fuente en Llerena, un afio después de publica-
dos los libros, el 26 de Agosto de 1589.

La delacién al Consejo es una carta que llegé a Madrid el 12 de
QOctubre de 1589 gue pide una exposicién mas extensa. Alonso de la
Fuente lo lleva a cabo en un memorial ce 5 folios. El Consejo decidio
que ofro calificador examinase la doctrina. Existe una réplica andnima
del memorial, redactada en noviembre o diciembre de 1589 y que
defiende a Santa Teresa, En opinidn del P. Llamas el autor anonimo
que sale en defensa de Teresa es Martinez del Muro, del entorno de
Yepes, gran conocedor de la autora.

En diciembre de 1589, Alonso de la Fuente escribe un segundo
Memorial que no ha llegado hasta nosotros y el 20 ce febrero de 1590
el tercer Memorial. Ante el silencio de la Inquisicidn el 4 de Abril de
1590 redacta y envia el cuarto Memorial (cle gran importancia para
nuestro trabajo}, acompaiado de una carta en la que se queja de no
haber sido escuchado, el tribunal ni tan siquiera le habia contestado.
El 13 de Junio se recibié en Madrid, pero no fue causa suficiente para
que el proceso siguiera adelante.

Por aquellas fechas surge un nuevo delator, el agustino Antonio de
Sosa, quien entrego al tribunal vallisoletano una denuncia que desco-
nocemos. El Consejo permanecia en silencio. Estaba ocupado por el
acto de fe de Llerena contra el clérigo Gaspar Lucas y los excesos de
Alonso de la Fuente contra los jesuitas habian mermado su influencia.
Ademas el ambiente de la Inquisicién era favorable a Teresa con la
presencia al frente de Gaspar de Quiroga.

45 Ibid., 307-30%.
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El 28 de febero de 1591 el tribunal de Toledo remite al de Madrid
cincoe memoriales acusatorios, uizas los de Alonso de la Fuente. El
Doctor Montoya fue comisionado para su examen. Desconocemos
cual fue su decision. Mientras, Alonso de la Fuente seguia trabajando
en descubrir los errores de Teresa, como habia prometido en el cuarto
Memorial. Y asi, el 26 de marzo de 1591 envia el quinto sobre la ora-
cion mental y vacal. El Consejo encomendd la revision de los libros al
prestigioso calificador dominico, Juan de Orellana.

En la segunda parte del proceso interviene Juan de Orellana emi-
tiendo un memorial breve y condenatorio. Tan breve ¢ue, posi-
blemente, en Junic de 1591, Anlonio de Quevedo, recibe una nueva
encomienda del Consejo para calificar los libros. Escribe siete folios,
rebate las ideas de los acusadores y defiende la doctrina de Teresa.
Con lodos estos datos el Consejo se abstuvo de pronunciar su ve-
redicto.

El protagonista de la tercera parte del proceso fue Juan de Loren-
zana quien habia conocido a Teresa en Valladolid en 1568. Leyo sus
libros y su opinién fue favorable. En 1593 residia en Toledo, en el
mismo convento ¢ue Orellana. Posiblemente, del trato que ambos
mantuvieron nacié la animadversion a lo escritos teresianos por par-
te de Lorenzana. Redacté un memorial condenatorio el 25 de junio
del 1593 siguiendo los pasos ce los memoriales de Alonso de la
Fuente, con la salvedad de que de la Fuente hacia el paralelismo
entre Teresa y Tauler, mientras que Lorenzana lo hace enlre Teresa y
Blosio.

B. Andlisis cle las acusaciones doctrinales

Las acusaciones contra la doctrina teresiana son de dos tipos: se le
acusa de alumbrismo v luteranismo. Segtin los detractores, la doctrina
es la misma que practicaban los alumbraclos de Extremadura y los de
Llerena’. Las fuentes inspiradoras de estas doctrinas heréticas hay que
buscarlas en Tauler y Blosio que, en ultima instancia, dependen de las
herejias euchitas.

Juan de Lorenzana en el Memorial condenatorio de Junio de 1593
acusa la doctrina teresiana de depender de Ludovico Blosio, «Teresa
cle Jests fue muy blosiana»¥, cle pertenecer a la secta de los masilianos
o euchitas por negar cualquier actividad a las potencias®. Juan de Ore-

46 Primner Memorial de Alonso de la Fuente. ¢i. LLAMAS E., 0.¢.399,
47 LLAMASE., o.c,, 445.
48  Ihid., 454,
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Nana la condena por luterana, haciendo prevalecer la experiencia por
encima del juicio de perlados®.

a. Acusaciones implicitas a las séptimas moradas

Veremos en la presente seccién las acusaciones que implicila-

mente condenan la doctrina de las 7M; después analizaremos las acu-
saciones explicitas.

En el articulo 7 del Primer Memorial de Alonso de la Fuente le-
emos: «Pone por fundamento la doctrina que afirman los thedlogos
que Dios estd por presencia en todas las cosas». Arliculo 8: «Ensefia
que el alma tiene muchas moradas v en el centro y mitad dellas tiene
la mds principal, donde pasan las cosas cle mucho secreto entre Diosy
el alma, y aquella es la pieza donde esta el Rey». Articulo 12: el fin de
la doctrina teresiana, seglin Alonso de la Fuente, es la union del alma,
en su esencialidad, con Dios, sin mediacion de imagen ni operacion
por parte de la criatura, juntandose con la «real presencia de Dios que
estd en el centro y fonddn del alma». Ese fondo del alima es su «esen-
cia pura y espiritu puros, el alma no obra, sélo lo hace Dios. La gracia
entonces es la unién presencial con Dios, no hay otra. Y esto es «ley
comin y ordinariar. En la Iglesia de Dios, insistira en el Tercer Memo-
rial, desde que se fundd, no ha obrado Dios de ley conmun ni raptos, ni
elevaciones ni efectos semejantes «quando vienen por horden de Dios
son rarisimos y de mil a mil anos; y quando se hallaren en tales

supuestos, como son legos y mugeres seglares y de cualquier condi-
cidn, es letra conocida de sathanas»®™.

Calificacién de los articulos del Primer Memorial. Como respuesta
al articulo 7: Sentir en el fondén del alma la presencia de Dios por
esencia y presencia, es doctrina de alumbrados. Se entiende que es
una presencia «exclusa dubitatione». La presencia cde Dios mismo se
«pone de ley comiin sensible experimento de la presencia del mesmo
Dios, o eifetos serios sobrenaturales en la justificacion del hombre». Es
doctrina de Tauler, heredada de los herejes Masilianos. Respuesta al
articulo 8: Es fabula y mentira decir que Dios esta en el fondo del alma
mas particularmente que en otro lugar por presencia y potencia, «por-
que de la misma manera existe en el pie y en la mano y en el arbol

49 ihid., 475.

50 Por ley comudn entiende: «en 1odos los justificados...de cualquier estado que sean: sacerdo-
tes, religiosos, casados, flacas, imperfectos y de cualquier grado que sean». Alonso de la
Fuente comprendio el alcance universaf de la doctrina teresiana: <Y en las ‘Moradas’... dize
que a todas daria ¢l Sefiar estas cosas, si se dispusiesens. Tercer Memorial. LLAMAS E., o.c.
0.407-408.
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por esencia, presencia y potencia». Segin Alonso de la Fuente, «no ay
tal fonddn en el alma»; en el caso de que lo hubiera «no se podria
entrar alli stno con las potencias del alma». Pero como tanto Tauler
como Teresa niegan ninguna actividad en el fonddn, la doctrina es
«suefio y disparate»®’. Como consecuencia de esta doclrina se niega
implicitamente la oracién vocal, dejando de «aprovechar para nuestra
justificacion» {(Calificacion del articulo 11). Al igual que los alumbra-
dos en la contemplacion desde el fondén del alma se «infunce satha-
nas en el interior del sentido» quitandoles toda oracién vocal y
adoracion exterior. Para Alonso de la Fuente no buscar a Dios mds que
en el fondo del alma es herejia porque dice Isafas 12 ‘celum mihi
sedes est’ y Cristo  dijo ‘Pater noster, qui es in celis’; también de
David, los Macabeos y otros textos «se collige claramente que en el
cielo se tiene de buscar Dios...y deste centro del alma no ay rastro ni
memoria en ia philosophia natural, ni en la divina, ni en los libros de
los sanctos, ni en el uso ecclesidstico»®.

En el Quinto memorial leemos: «la heregia fundamental desta sec-
ta es que ensefa que solo Dios obra la justificacion en el alma sin
concurso del hombres, por ello niegan las oraciones vocales y menta-
les como obra del hombre. En el mismo concepto tienen las virtudes,
el ayuno, ia limosna, la disciplina etc.

juan de Lorenzana le acusa de encontrar seguridad y certeza en
la gracia por regalos espirituales o la buena conciencia®. A pro-
posito de V 40.5. «gque no estando en pecado mortal uno se vee
Dios en él, estando conservandole el ser, que es el estar alli por esen-
cia, presencia y potencia». Atenta contra ls. 45, Tu es Deus abscondi-
us®,

En resumen, las acusaciones generales que implicitamente im-
plican a las sétimas moradas son las siguientes:

- Defender que Dios estd, sin ninguna duda, en el centro del alma
por presencia, potencia y esencia.

— Defender que la presencia cde Dios en el fondo del alma es

51 El Tercer Memorial examina el tercer graclo de oracion y se extiende en criticar la inactivi-
dad de las polencias en la oracién de guietud, calificindolas como docirina luterana «wpor-
que la gracia divina no destruye la naturaleza ni apaga la lumbre natural». Asimismo el
Cuario memorial: «todo elle es quitar [a obra y concurso del hombre para su justificacién y
aprovechamiento espiritvals. ¢i. E Llamas, o.c. p.410-416 y Cuarto memorial, pA11., arti-
cule 25. No nos detendremos en este punto; serd examinado en el capftulo siguiente.

52 Calificacién del articulo 11, LLAMAS E,, o.c., 405-406, Primer Memorial,

53 LLAMASE., 0.c.,449.

54 thid., 451,
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experimentable por cualquier persona humana sea cual sea su estado,
es decir, de ley comun.

Los acusadores condenan las consecuencias de dicha coctrina:
- Negar la oracion vocal.

- Negar la libertad de obiar cle las potencias.

b. Acusaciones doctrinales explicitas sobre las séptimas

El Cuarto Memorial concreta un dato relativo a M 7.1, En la unién
con Dios, sin ninguna intervencién de las polencias, «se le da al alma
por gracia todo lo que Dios tiene por naturaleza, sin acepcion (excep-
cién} alguna mas de que el hombre se gueda criatura, quedandose en
todo fo demas hecho Dios; porque alli goza de su vision y bienavenu-
ranza y alli en el mesmo Dios bee toclas las cossas y alli conocey
goza de todos los demds privilegios, que son propios de Dios, hasta
conocer los secretos de los corazones... diciendo que se le manifesia
Dios, que le hablé Dios y declard tales y tales misterios, y gue sele
descubrié la misma verdad y las Personas Divinas y las cossas
futuras»*, Para Alonso de la Fuente es herético entender que el alma
ve la esencia de Dios, maxime cuanclo se eleva a ley comin que con-
siguen todos los justificaclos. Es la cdoctrina herética de Acleliio, (los lla-

mados extaticos), los Begardos condenados por el Concilio de Vienne
y los alumbrados de Extremadura.

Moradas sextas y séptimas, repiten las herejias de las anteriores,
Los ntimeros 1 al 4 exponen la doctrina teresiana de 7M 1. Piensa
Alonso de 1a Fuente que la doctrina sobre [a Trinictad coincide conla
que expuso sobre Cristo en el articulo 28, por la cual, los secretos que
encierra el centro del alma permiten ver y sentir a Cristo, aunque no
vea con los ojos del alma ni del cuerpo, llamandola vision
intelectual”. Doctrina idéntica a los alumbrados de Llerena, concrela-

mente de Juan Garcia que, junto a sus discipulas, gozaban y veian la
esencia de Dios.

Calificacién de los ndmero 1 al 4. En la altima morada, por ley
comin, «Dios les descubre su esencia y los secretos de su divinidads,
«se vee Dios alli como por vista de ojos y lo que tenemos por fee lo
entiende allf el alma por vista de ojos, que es la Santisima Trinidad:
Padre, Hijo y Espiritu Santo. Y lo que dice maodificando (como por vis

55  Cuarto Memorial. LLAMASE., 0.C.. 412.
56 Cuarto Memorial, LLAMASE., 0.c.414.
57 LLAMASE., 0.c.413.
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la de 0jos), es para desvelar al lector, porque realmente alli habla de la
vision intuitiva de Dios...se le da por gracia a el aima todo lo que Dios
tiene por naturaleza»*, A continuacion, Alonso de la Fuente reprocha
a fray Luis no haber comprendido que la autara ha repetido muchas
veces dgue no ve ni con ojos del cuerpo ni del alma, no siendo «visién
de potencia, sino visién esencial», negando «por imposible que Dios
se comunique al alma por medio cde cosa criada»™; «el alma que alli
llega queda hecha Dios y sabe a naturaleza de Dios, tanto gue de alli
adelante, todo lo que obra el hombre es ohra de solo Dios, vy todo lo
que hace bueno y malo y absurdo dicen se le convierte en Dios™».

Juan de Crellana, el 22 de Abril de 1591, comentando los me-
moriales de Alonso de la Fuente opina que la total unidn del alma con
Dios con los sentidos y potencias inoperantes, sin libertad «hasta ver
con vision intelectual, aunque no con los ojos del alma, la Santissima
Trinidad y las tres Personas clisctinctass, es doctrina errdnea de los En-
thusiastas o Euchitas®. Fl Memorial condenatorio de 24 de Agosto de
1593.

Juan de Lorenzana en el memorial condenatorio de Junio de 1593
dice «una vez se le dio a entender claro la manera cémo Dios es Trino y
Uno; v cuando pienso o se trata de la Sanctissima Trinidad entiendo
como puede ser. Y esto de que entendid a Dios gue era Trino y Uno
dicelo veces en sus libros, maxime en el libro de las «Moradas», en la 7
morada...harto afadio en ella a lo que aprendié de su maestro Blosio
(guien) pone en esta manera de oracidén de unidn cierta manera de
entender a las personas de la Santisima Trinidad diferente que la fe nos
da...Maestro y discipula ponen clara cognicién de las Personas; y Teresa
va de asiento, después de aquella revelacion dice que siempre entendia
como puede ser Dios trino y Uno»®. Blosio en su «Apologia pro Taule-
ro», contintia Lorenzana, habla del «fundus animae, que es la esencia»,
que Teresa llama «centro del alma, gue es o mismo in res*,

Juan de Orellana en 1593 transcribe literalmente M 7.1.6. segin
la edicion principe. A continuacion explica que Cristo tuvo la ciencia
beatifica y la indita o infusa. Por esta, algunos tedlogos piensan que
Cristo es noticia clara de la Santisima Trinidad, «pero dicen que fue

58 Cuarto Memorial; LLAMAS E., 0.c., 414-415. Un poco mas adelante repetird avisidn inluiti-
va y clara de Dioss, 416,

59 LLAMASE. o.c., 415-416.

60 Ibid., 416.

61  LLAMAS E., Juicio de Juan de Orellana, o.c., 434-435,
62 LLAMASE,, o.c., 452-453,

63 LLAMASE, o.c., 454,



noticia clara de que Dios era Trino, mas no del c6mo era Trino. A esta
mugercita el qué y el como se le da a entencler tan claro que se espan-
ta. ¥ no una vez sola...después en las «Moraclas» hace regla ordinaria
y ley comun en las planas 233-234% para todas las almas que llegan a
aquel grado de oracion»©.

La vision de la Trinidad, en la séptima moracla no es de paso,

como pretende en su anotacién fray Luis: «y guantas veces tuvieren
aquella oracién el ver ta Santisima Triniclad. No hay duda sino que no
es paso en ella, sino de asiento y de ley comin vy ordinaria aquella
oracions... «El Maestro (iray Luis) anadio de suyo: 'y no sin alguna
especie criada’. Pero ni la Madre hablo de especie en todo este con-
texto, ni la relieva mucho esta adnotacion, porgue tedlogos ay que
opinan que Dios se puede ver por especie criada en la vision beali-
ticar. En el n® 3 dicho quiere salvar un disparate que dixo la Madre,
pagina 234: no es con los ojos corporaies esta vista, porgue no es
vision imaginaria. Ni ella supo lo que dixo, ni él lo da a entender. Por
fuerza se ha de conceder lo que ella dice al principio de la dicha pa-
gina: metida en aquella morada por visién intelectual, que quiere
decir del entendimiento. De o dicho se colige gue la vision de que
habla la Madre Teresa en los dichos lugares es vision intelectual de la
Santisima Trinidad, clara, de asiento, que de ley comdn y ordinaria la
tienen las almas que entran en la morada séptima. Y no solamente es
ta vision de que Dios es trino, sino también de la manera y cdmo es
un solo Dios y tres Personas». La doctrina es calificada por Orellana
de herética, siendo sus fuentes los massalianos y begardos, cuienes
creian que el hombre poclia en esta vida alcanzar la bienaventuranza
final, E} censor se muestra de acuerdo con su predecesor, aunque indi-
ca que Blosio era discipulo de Tauler®. Ver a la Santisima Trinidad y a
Cristo v que le hablen es doctrina de alumbrados. Orellana acusa a
Teresa de ensefar que «es la vision de la divina esencia facial, como
fue la de san Pablo segin la sentencia de muchos dotores santos y
escolasticos». También condena que las visiones duren muchos dias,
cosa que no vivieron ni tan siquiera los apostoles, excepcion de nues-
tra Sefiora «.y ver la Santisima Trinidad y estar un afo y mas en visién
intelectual»*.

Del Memorial de Francisco de Pisa de febrero de 1598 entresa-
camos esta frase:«Ensefia que el alma devota puede [legar en esta vida

64 M 7.1.5-6.

65 LLAMASE., oc. 477,

66 LLAMAS E., 0.c., 478-479.
67 Ibid., 481-482.
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a conocer y entender el misterio de la Santisima Trinidad de tal mane-
ra que lo que tenemos por fee alli lo entiende el alma, como ella dice,
por visla, pdgina 234»“. Francisco de Pisa también la considera disci-
pula ce Blosio.

¢. Resumen de las acusaciones doctrinales explicitas

Las acusaciones contra la doctrina de Santa Teresa en las séptimas
moradas son ce clos tipos: aquellas que tergiversan el dato revelado y
olras que implican la leoria del conocimiento.

Seguin los detractores, Teresa propone la unién esencial del alma
con Dios; el alma recibe en la unién todo lo que Dios es convir-
tiendose en Dios; se le acusa de panteista, defendiendo un tipo ce
unién similar a la hipostatica.

Por otro lado, la mayoria de las acusaciones apuntan al modo
humano de conocer las realidades divinas. Opinan los detractores que
Teresa defiende la visién clara e intuitiva de la esencia de Dios. Segun
estos, la dnica comprensién cdel misterio trinitario es la aportada por el
dato ce fe; niegan cualquier otro modo de comprensién por experien-
cia; tampoco admiten que la mayor comprension por experiencia del
misterio de Dios trino v uno pueda ser duraclera en el tiempo.

Llegamos a la conclusién de gue tanto Gracian como fray Luis
en la nota al margen, comprendieron hien las dificultades teoldgicas
de la doctrina teresiana. El anadido al margen de fray Luis al original
de M 7.1.6. no fue suficiente para ocultar, a los 0jos de los detrac-
tores, la vercad de una doctrina diseminada en los tres libros publi-
caclos.

Una vez analizados los traslados de Gracidn, la edicion de fray
Luis y las acusaciones a la Inquisicién, tenemos la conviccién de
que la gran originaliclad de la doctrina teresiana consiste en la cone-
xion que establece entre el dato revelado y la capacidad del hombre
de aprehender el misterio, su interpretacion del conocer por fe y por
experiencia. Ademas hay que decir, en defensa de los acusadores,
que nuestra autora expuso el misterio revelado con una osadia y cla-
ridlad tal que facilmente podia malinterpretarse; por ello deberemos
estar atentos en el andlisis teoldgico a las dificultades que encontra-
ron los detractores, en especial, la recta comprension de la unién de
espiritus en el matrimonio espiritual diferenciandola de la unién
escatoldgica.

68  Ihid., 486.
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4. Analisis de las estructuras teolégicas de las «séplimas»,

Este apartado pretende analizar los grandes nicleos teolégices que
componen las séptimas moraclas, de cara a proseguir con el estuclio
pormenorizado de cada uno de ellos.

Nos enfrentamos a un texto dividido en cuatro capitulos que jun-
tos componen un grado de oracidn determinado. Un estudio mono-
grafico de las séptimas moradas no significa hacer un andlisis
exhaustivo de las mismas, debido a que en sus paginas se encierra 1a
riqueza y queda acumulada toda la sabiduria experiencial de Santa
Teresa en el momento de redactarlas. En consecuencia, nuestra tarea
debe, por un lado, presentar globalmente los contenidos teoldgicos de
cada capitulo vy, por otra, localizar aquellos nlicteos que lo estructuran.

Estamos ante una persona mayor de edad que en su madurez
repiensa su experiencia y la plasma por escrito, temblorosa de que
alguien pueda descubrir el secreto de su vida: lo que escribe, lo vive.
Tanta experiencia y saber acumuladios, le permiten recorrer el itine-
rario pasado estructurdndolo, dividiéndolo en siete partes, carres-
pondientes a cada una de las moradas. En las seis primeras, ha
contenido el aliento para no descubrir prematuramente al lector los se-
cretos de la dltima, al tiempo que le ha incitado poderosamente a
dejarse atraer por él. Cuandlo, por fin, el lector accede a ellas, lo que la
autora escribe y vive, esa experiencia es cosa que ha sido reflexionada,
madurada y reelaborada en varias ocasiones, siempre con el mismo
hilo conductor: repensar el itinerario espiritual desde sus comienzos,
reinterpretindolo desde la situacion que experimenta en ese momento.

A. Nucleos teoldgicos del capitulo 1 de las «séptimas»

El primer ndmero del capitulo —en las ediciones modernas—, debe
considerarse como una introduccion que tiene un contenido tealdgico
preciso: 1) el ser y obrar de Dios que se comunican a la persona; 2)
una persona, por otra parte, capaz de comprender el mensaje revela-
do; 3) comprension que se fundamenta en que la persona ha sido crea-
da a imagen de Dios.

El ser de Dios, «grandezas», junto al actuar, «misericordias», se
comunican al hombre, Estamos, por tanto, ante la concepcién tere-
siana de la revelacion, entendida como comunicacién del ser y obrar
de Dios al hombre. Dicha revelacion es capaz de entenderla la per-
sona, ella misma, en mayor o menor medida. En consecuencia, el di-
namismo de la revelacion, implica en el mismo instante el problema
de! conocimiento humano y la percepcién dei mensaje revelado.
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Acceder a las 7M conlleva poseer un alto grado de conciencia de
aquello que Dios guiere revelarnos, porque vista desde el hombre, la
comunicacion puede ser recibida en mayor o menor grado.

El fundamento altimo de la revelacion, como comunicacién del
ser y obrar de Dios, se basa en la capacidad innata del hombre para
comprender, debido a su creacion a imagen de Dios.

En definitiva, M 7.1.1. trata de introducir al lector en las 7M; pero
debemos observar que Teresa reelabora los materiales teolégicos del
comienzo del libro; mientras que alli interesaba tnicamente describir
el alma, el inicio de las 7M especifica mucho mas las partes que inter-
vienen en la relacién, Dios v el hombre, entre guienes se establece un
didlogo. Da la impresion de gue estamos ante un nuevo libro que, de
algin modo, rompe con el esquema primero y lo completa. En mi opi-
nién, y gracias a esta introduccion, las 7M forman en si mismas una
uniclad leclagica, [a ultima que elabord nuestra autora.

El texto de M 7.1.2., lorma una unidad aparte respecto de la in-
troduccién; 1) la autora interviene personalmente en el relato; 2) defi-
ne el objeto de las 7M: la celebracién del ME; 3) teme que descubra el
lector que la autora atraviesa por la experiencia que relata.

En sentido estriclo, las numeraciones modernas de la obra, de-
berian comenzar el n® 2 ahi donde dice:»Plega a Su Majestad..., si-
tuado hoy en el n? 1, debido a gue, en ese instante, Teresa se
autocalifica como intermediaria entre ella misma y las religiosas.
Habiendo comprendido los secretos comunicados pretendera tras-
mitirlos al lector haciéndolos comprensibles.

El segundo aspecto debemos resaltarlo porque define el objetivo
no sdlo del capitulo primero, sino de la totalidad ce las 7M, la cele-
bracion del ME: «que no quede por vosotras el celebrar vuestro Esposo
este espiritual matrimonio con vuestras almas». De este modo queda
delimitada la finalidad de las 7M y confiere singular valor al capitulo
segundo, por el hecho de que sera ahi donde expligue precisamente el
matrimonio espiritual. En consecuencia, la relacién del hombre con
Cristo en el ME se constituye en el ndcleo central de las 7M v, por ello
mismo, de nuestro trabajo.

El tercer aspecto, el temor a ser descubierta y que los demds des-
cubran que ella sabe por experiencia el contenido de lo que va a rela-
lar, no tiene particular importancia en cuanto a la estructura de)
capitulo, pero si para nuestro trabajo, por el hecho de convertir la tota-
lidad de las 7M en un relalo doctrinal con un sustrato autobiogréfico.
Como consecuencia, un estudio pormenorizado de las 7M nos exige
investigar previamente lo que la autora entiende por experiencia.
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B. Nicleos teoldgicos del capitulo 2 de las «séptimass.

La unidad teoldgica central del capitulo se encuentra en el mismo
ndmero 1: la merced del ME entre Cristo v el alma. Anunciado y
—-como hemos visto- en el capitulo anterior, Teresa contienza relatand
directamente lo esencial, el encuentro interpersonal con Cristo.

Debe diferenciarla de mercedes anteriores, para lo cual, dedicari
los nimeros siguientes; M 7.2.2. explicara la diferencia en general: M
7.2.3. concretard cémo la diferencia principal radica en que la unign
se produce en el centro del alma o espiritu, [ugar conde habita Digs,
sin necesidad de «puerla», es decir, sin intervencién activa de las
potencias, al igual que sucedié con los apostoles cuancdo se encontra
ron con Cristo resucitado, M 7.2.4. comparard la merced con la ante-
rior, el desposorio espiritual; M 7.2.5. fundamentara biblicamente Iy
dicho en el ndmero 4 sobre [a unién de «espiritus» en daos textos: 1Cor
6, 17 y Fil 1, 21.; por tanto descde M 7.2.2 hasta M 7.2.5. inclusive hay
una unidad bien concreta: diferenciar el ME de mercecdles anteriores,

Con M 7.2.6. comienza una nueva estructura teologica que sen
desarrollada a lo largo del capitulo tercero, pero que ya es anunciada
aqgui: los «efectos» o transformacion que produce en la persona el
encuentro con Cristo en el ME. En buena ldgica, los «efectos» deberian
estar incluidos en el siguiente capitulo aunque aqui son anunciados
claramente: Cristo da vida al alma.

Las dliferencias con mercedes anteriores acaban de concretarse en
M 7.2.7., texto al que damos gran importancia, porque en él Teres:
resume todo su pensamiento sobre la «disposicidn» del hombre par
recibir el ME y cémo se produce el proceso cle «espiritualizacions de
la persona humana; ademds afade otra cita evangélica muy importan.
te en su estructura teoldgica, Jn 17, 20y 23.

M 7.2.8. forma una unidad aparte, porque concreta un cetalle pro-
pio del ME que habia pasado inadvertido en el relato central de M
7.2.1.: el encuentro del hombre Cristo, fundamento del encuentro del
hombre consigo mismo.

M 7.2.9.11 vuelve sobre el tema iniciado en M 7.2.3.: el dificil
problema de explicar lo que sucede en el centro del alma humana
cuando se consuma la unién de «espiritus». El contenido del n¢ 9 es;
La paz que surge del «centro» del alma es compatible con el movi-
miento que experimentan las potencias e imaginacion; no por ello el
alma adquiere seguridad plena de su salvac?c‘)bn; el n® 10 continga
explicando la paz del alma, diferente de la actividad c!q las potencias,
por ¢l hecho de que la parte superior del alma o espiritu es el punig
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central cle la antropologia teresiana; la diferencia entre alma y espiritu
viene explicada en M 7.1.11. con dos ejemplos de los que la autora no
queda muy convencida: el Rey en en paz dentro de su palacio mien-
tras le circunda la guerra y el dolor del cuerpo sin que intervenga mal
alguno en la cabeza.

De aqui deducimos que la estructura del capitulo segundo de las
«séptimas» es el siguiente:

¢« M 7.2.1.: ntcleo principal del capitulo: la merced el ME.

* M 7.2.2-5: diferencia con mercedes anteriores,

e M 7.2.6.: efectos del ME.

* M 7.2.7.: la «disposicion» del hombre para recibir la merced.
* M 7.2.8.: encuentro del hombre consigo niismo.

e M 7.2.9-11: diferencia entre el alma vy el espiritu.

A la hora de analizar teolégicamente el texto debemos exami-
narlo con un cierlo orden, teniendo en cuenta la estructura del mis-
mo, pero, al mismo tiempo, siendo conscientes de que el hilo
narralivo va y viene sin cesar. En mi opinién, los puntos clave son
tres: el relato del ME; lo que Teresa entiende por «disposicidéns y
«espiritualizacién» del alma; vy el encuentro del hombre consigo mis-
mo al encontrarse con Cristo. Creo que para una mejor comprension,
nuestro capilulo quinto debe, en primer lugar, investigar el significado
preciso de los elementos teoldgicos del ME: lo que llamaremos estruc-
tura teolégica fundante y la sacratisima Humanidad para, a continua-
cion, analizar la connotacién histdrica de dicho encuentro v el modo
como Teresa desarrolla una forma de oracién y de teologia que le lle-
va a afirmar que el hombre se ve a si mismo cuando se ve reflejado
en ef Sefior. Los clemds materiales, mas propiamente antropolégicos,
los estudiaremos en el capitulo sexto.

C. Nucleos teoldgicos del capitulo 3 de las «séptimas»,

Los clos primeros capitulos de 7M han descrito lo esencial y han
adelantade los contenidos de los dos siguientes. £l tercero tiene un
inico objetivo: explicar los «efectos» de transformacion que produce
el ME. Por ello el nicleo principal se encuentra en M 7.3.1., cuestidn
que ya habia anunciado en M 7.2.5.: la vida de Cristo en el alma
como consecuencia del ME vy las implicaciones que tiene para la per-
sona humana. Este nimero plantea cos tipos de problemas diferentes:
concretar en qué consiste la muerte de la «mariposa» y descubrir el
significaclo de Ja vida de Cristo en el alma.
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Siendo esta la unidad esencial del capitulo, el resto describe por.
menorizadamente los «efectos»:

1) «El olvido de si» en M 7.3.2.; olvido de si que hace posible el
buscar tinicamente [a honra y gloria del Seor; la vida exterior —dira M
7.3.3.— sigue su curso, aunque ya esta dispuesta para el servicio de
Dios.

2} «Deseo de padecer> en M 7.3.4.; sin inquietud, como antes,
porque su Ginico deseo es que se cumpla la voluntad de Dios,

3) «Gran gozo interiors en M 7.3.5.; se retiere a los momentos de
persecucion o calumnia, en los que queda con paz interior.

4) «Gran deseo de servirle» y no de morir en M 7.3.6.; el deseo de
servir al Sefior, 0 para ser mas precisos de ayudar al Crucificado han
suprimido el deseo de morir para encontrarse con El plenamente; a
veces, el alma desea de nuevo el encuentro definitivo, M 7.3.7., pero
al ver la «continuanza» con que le tiene, ofrece a Su Majestad su per.
sona y la vida; también desaparece el temor a la muerte; no desea
regalos ni gustos como antes porque el alma ve claro que es Crist
quien Je da vida y la que tuvo fue cle «continuo tormento», M 7.3.8a.

5) «Desasimiento de todo» en M 7.3.8.; el quinto «efectos co-
mienza en el segundo parraio de M 7.3.8. para decimos que el de-
sasimiento implica el deseo de soledad o bien el aprovechamiento de
las almas; es decir, que la persona queda en soledad con la divina
compafiia o quiere hacer el bien estando ya libre de cualquier otro
deseo. El movimiento que surge del interior, del centro del alma y que
redunda en beneficio de las potencias comienza a ser explicado en M
7.3.8. y continua en M 7.3.9: Dios quiere comunicarse con el hombre
y del interior envia «billete escrito con tanto amor», a o que el hom
bre debe responder poniendo a disposicién su voluntad o con «un acto
de amor».

6) «El no temer los disfraces clel demonio» en M 7.3.10.; la segu-
ridad que da la percepcién subjetiva de la presencia de Dios desde ¢
centro del alma elimina el miedo al demonio; el demonio, segin Tere.
sa, no puede entrar en fa morada principal. En M 7.4.11. pone como
ejemplo, para explicar la quietud y paz en que vive el alma, el temply
de Salomén; desaparecen los arrobamientos en publico, M 7.3.12,
porque ha hallado reposo ante tal compafiia.

Y, por Gltimo, la recapitulacién de todos los efectos en M 7.3.13,
explicandolos desde textos biblicos. Este nimero tiene importancia
porque va buscando en acontecimientos de Ia‘Escritura la quietud y
paz que vive el alma en el ME: el beso que pedia la esposa, se dan [y
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aguas a la cierva herida, la paloma quce envidé Noé encuentra la oliva,
la senal de que las aguas y tempestades de este mundo han pasado.
Con todos estos ejemplos, Teresa quiere destacar la paz en la que se
encuentra el alma.

Los dos dltimos ndmeros M 7.3.14-15, cestacan algunas adver-
tencias que deben asumir estas almas: no dejar cosa de hacer para
agradar al Senor, mayor conocimiento de su miseria y, por tanto, mas
temerosas de si, mayor conocimienio de sus pecacdos pasados, mayor
humildad. El propio conocimiento es también cruz, pero nada de ello
les hace perder |a paz.

En conclusion, los efectos son la transformacion del hombre en
cuanto tal y tienen su explicacion fundamental en M 7.3.1. Ademas un
elemento cristolégico importante, que no habia aparecido en el capitulo
segundo, hace aqui su entrada: «si pudiesen ayudar en algo al Crucifica-
do», adelantando asi lo que sera el tema central del capitulo cuarto.
También ohservamos que todo el capitulo hace constantes referencias a
que los «efectos» nacen de las operaciones que se producen desde el
«centrox» clel alma, en donde ha tenido lugar el encuentro con Cristo.

La estructcira clel capitulo resulta la siguiente:

* M 7.3.1.: nicleo central; muerte de la «mariposa» y vida de
Crislo.

* M 7.3.2-12: relacion de los «efectos».
* M 7.3.14-15: Temor a perder la merced del ME y paz interior.

De cara a nuestro estudio, el capitulo tercero de las 7M junto con
el cuarto, definen el «status» final del hombre en Cristo y seran anali-
zados en nuestro capitulo sexto.

D. Niicleos teologicos del capitulo 4 de las «séptimas».

El objetivo del capitulo viene definido en el mismo titulo:»dando a
entender lo que le parece que pretende nuestro Sefor en hacer tan
grandes mercecles al almans.

M 7.4.1-2. informan, a modo de introduccion, las vicisitudes del
alma cuando parece que el Senor las deja momentaneamente en su
«natural» y no estdn en acto los «efectos»; entonces se junta tocdo el
mal para atacar a la persona. Esta situacién es infrecuente, breve y sir-
ve para que el alma no olvide la «<memoria de su ser», sea humilde y
entienda lo que debe a la merced recibida. En consecuencia, la mu-
tacion producida por los «efectos» de la merced no ha suprimido to-
talmente las debilidades humanas.
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En M 7.3.3,, estas almas tienen imperfecciones y pecaclos, un mal
involuntario y otro en el que interviene la libertad del hombre Yue
sigue estando ahi. En resumen, siempre hay un temor aunque sean
almas favorecidas por Dios vy suplican al Sefor para no oienderle.

El contenido especifico del capitulo cuarto comienza en M 7.14-
«deciros qué es el {in para que hace el Sefor tantas mercecdess. E tér-
mino «fin» o la finalidad de las mercedes clelimitan el objeto preciso
del capitulo diferenciandolo del anterior en donde narré los «efectos:;
aunque ambos guardan una estrecha relacién, existe una diferencia
substancial: los «efectos» se refieren a la transformacion de la persona
en cuanto tal y los «fines» a la praxis exterior de la persona transforma-
da. Aqui comienza propiamente el capituto ya que los «efectoss s
complementan con los «fines» siendo el principal: «clarmos vida que
sea imitando a la gue vivié su Hijo tan amado». Aqui se descubre que
la recepcidon de mercedes enfoca al hombre a [a imitacion de la vida
terrena de Jesucristo. Ya en M 7.4.5. pone los ejemplos biblicos que
demuestran cémo a mayor «efecto» de transiormacion por [a cercania
con Cristo, corresponde un mayor «trabajo»: Maria, los Apdstoles, en
particular San Pedro y también San Pablo. Ei «trabajo» tiene en Teresa
una significacién amplia en la que se incluye el suirimiento en genenl
en Ja imitacién de [a vida terrena de Cristo. Por ello este namero form
una unidad teoldgica con el anterior. En M 7.4.4-5 ha quedado expli
cada la primera finalidad de las mercedes: la imitacion de la vida terre.
na de Cristo que estuvo llena de trabajos.

Al andar la persona tan olvidada de descanso, sin tener en nadal;
honra del mundo vy sin querer ser tenida en nada, dird M 7.4.6., ¢l
alma esta mucho con Cristo y Cristo en ella. La energia se le vaen
coémo contentarle y mostrarle que le ama, en definitiva, en c6mo imitar
la vida terrena de Jesus plagada de «trabajos». Teresa encuentra la
solucién en la accién:»que nazcan siempre, obras, obrass; la praxis
del creyente tiene su importancia en el discurso teolégico, no como
simple consecuencia, sino como algo inherente a la relacion de segui-
miento de Cridto. La oracion y [a accidn se convierten en inseparables,
como explicard en M 7.4.7. haciendo que se «conformen las obras con
los actos y palabras». La persona de las 7M busca la unidad de las
cosas, entre ellas [a intima relacidn entre praxis y oracién.

Ahora bien, para que nazcan las obras, en imitacién de la vida
terrena de Cristo, Teresa llega a un punto culminante de su pensa-
miento: la persona debe poner los ojos en el Crucificado, M 7.48,
para hacernos esclavos de Dios, doncle marcactos con la cruz podamos
ser vendidos como esclavos de todo el mundo como El o fue. De este
modo, M 7.4.8. concreta la finalidad general de las mercedes: los tra-
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bajos de Cristo (uedan cescubierios como el gran padecimiento de la
cruz, En el resucilado se clescubre al crucificado, en cuya vida debe
configurarse el creyente, Por tanto, M 7.4.6-8 forman una unidad teo-
logica que termina cle explicar [o anunciado en M 7.4.4,

A continuacion abunda en cl tema del despertar a la praxis, ejerci-
tando las virtudes y llevandolas a la practica, M 7.4.9,, viviendo en
paz el centro del alma mientras las potencias andan ocupadas en tra-
bajos, porque han recibido fuerza de la unidn con el «Fuerte», M
7.4.10.; incluso el cuerpo recibe beneficios por la unién con el Senor,
M 7.4.11,; esa fuerza interior que beneficia a todo el castillo parece
incontenible, de ahi nacieron las penitencias de los santos. La conclu-
sion de este bloque tematico, M 7.4.9-11, es que el alma ha recibido
fuerza suficiente para servir y allegar almas a Dios.

La unidad entre contemplacién y accién por la fuerza recibida en
la merced viene a ser clestacada en M 7.4.12.; Marta y Maria son el
arquetipo, deben «andar juntas» para cumplir la finalidad principal de
ayuclar al Crucificado, configurandose con El mecdiante la praxis de
«allegar almas» a El; la superacion del dualismo oraciéon-accién queda
asi superada en la dualidad indisoluble.

En M 7.4.13,, la preferencia por Maria se clebe, segin la exégesis
teresiana a que ya ella habia hecho los trabajos de Marta, lavando los
pies a Jesls etc.,; Maria tiene la mejor parte porque ya ha hecho pre-
viamente el trabajo cle Marta; con esta contestacion, Teresa responde a
la primera de las pegas que podian plantearle las lectoras. En M
7.4.14. Teresa responde la segunda: cdmo puede una religiosa de clau-
sura allegar almas a Dios; a lo que responde que con la oracion, a tra-
vés del ejemplo en la comunidad, humildad, mortificacién, servir a
toclas etc.; es decir, la oracién y santiclad de la comunidad se convier-
ten para las religiosas de clausura en el medio privilegiado para allegar
almas a Dios. Para terminar no valorando tanto la cantidad de las
obras como el amor con que se hacen en M 7.4.15.

En conclusion la estructura del capitulo es la siguiente:

* M 7.4.1-3: introduccién referente a los «efectos»: situacion del alma.
e M 7.4.3.4.; finalidad de la mercecl: imitacidn de Cristo.

» M 7.4.6-8.: configuracién del creyente con el Crucificado por la praxis.
* M 7.4,9-11: praxis factible por haber recibido fuerzas clel «Fuerte»

e M 7.4.12-15: Marta y Maria o la superacién del clualismo en la
praxis de allegar almas a Dios.

En conclusidn, el capituto cuarte plantea el problema de la con-
figuracién cdel hombre con Cristo por la praxis. Cristo Crucificado que
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invita a la diaconia. El seguimiento de Cristo Crucificado por la praxis
constituye el niicleo del capitulo, destacando preferentemente la uni-
dad teoldgica formada en M 7.4.3-8. A este tema declicaremos una
parte clel capitulo sexto de nuestro trabajo.

El recorrido por los vericuetos de los cuatro capitulos puede
haber parecido molesto e incluso sin senticlo. Opino toclo lo contra-
rio. El andlisis ha descubierto las pautas principales donde debemos
detenernos teolégicamente, ademas de descubrir que para estudiar sin
reduccionismos a la Santa, los grados de oracion deben tener en

cuenta los cuatro aspectos: Trinidad, Cristo, transformacion de la per-
sona y finalidad o accion.

Si repasamos la totalidad de los escritos comprobaremos que
dicha estructura de pensamiento es permanente. La oracién, puera
principal para entrar en el castillo interior, no se limita a la simple
relacion individual de la persona con Dios, sino que va acompaiiada
de los demds elementos, sin los cuales se desvirtda, pierde su sentido
y significado y mutila gravemente el pensamiento de nuestra mistica.
A través de los diterentes grados de oracion, o moradas del Castillo, la
persona humana va tomando conciencia del Dios uno vy Trino y de
Cristo. Se experimenta progresivamente habitacla. Junto a lo cual (a
persona experimenta una transformacién personal, denominada
«efectos» y una «para quer o finalidad de la merced: la accién exie-
rior a si, la ayuda al crucificado-resucitado en la salvacion de la
humanidad, el apostolado, la praxis.
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Introduccion

Seria inatil analizar los escritos teresianos en busca de una teoria
del conocimiento explicita. También lo seria buscar una definicion de
lo que Santa Teresa entendia por experiencia. Su pretension no fue
nunca la de definir los términos que empleaba.

No obsiante, una lectura atenta de la obra debe resaltar el in-
terés de nuestra autora en lo que concierne al problema del cono-
cimiento, no por haberle dedicado un apartado al tema, sino por
atravesar la totalidad cle los escritos como un sustrato implicito
que condiciona permanentemente la interpretacién de su pensa-
miento.

Por tratarse de un presupuesto, consideramos erréoneo limitarnos
exclusivamente al andlisis del término «experiencia» para interpretar
el pensamiento de nuestra autora. La experiencia ocupa un lugar
preclominante dentro de su concepcién del conocimiento, pero su
interpretacidon correcta trae consigo el incluirlo dentro de la teoria
del conocimiento entendida como todo lo relative al conocer hu-
mano.

Un trabajo exhaustivo de la teoria del conocimiento en los escritos
teresianos excederia las posibilidades de nuestro trabajo. Por ello el
objetive del presente apartado se limitard a analizar aguellos presu-
puestos explicitos e implicitos de la teoria del conocimiento que nos
sirvan para la hermenéutica de ias séptimas moradas.

Dos son —a nuestro entender— los puntos a analizar en este capi-
tulo: el «objeto» de conocimiento en los escritos teresianos y el papel
que juegan las mediaciones creadas en el acto cognoscitivo; v segundo
—-el mds importante~ distinguir y delimitar los tres tipos de co-
nocimiento que aparecen en los escritos: por fe, experiencia y pen-
samiento.
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1. Las mediaciones creadas como objeto de conocimiento

‘ El presente apartado pretende demostrar que para Santa Teresa el
sujeto en el acto de conocer dirige su atencion a diversos «objetos
exteriores a €] mismo. Veremos como el conocimiento es un acto pro-
cesual e historico que tiene en las realidades creadas su punto de parti-
da. La cuestion es importante para dilucidar el lugar que ocupan las
mediaciones hist6ricas en el acto cognoscitivo. Por otra parte serd de
utilidad para descubrir el problema teoldgico subyacente, a saber, la
relacion entre «analogia entis» y «analogia fidei».

La constante preocupacion en la obra teresiana por toclo lo relativo
al problema del conocimiento suscita el interés del lector por descubrir
sus consecuencias teolégicas. £l hombre, creado a imagen de Dios, tie-
ne una capacidad innata para entender la revelacion por medio de la
percepcion de la naturateza, el mundo v su propio yo. La Humanidad
de Cristo, en cuanto naturaleza humana del Hijo, participa de la reali-
dad creada y, en consecuencia, serd un «objeto» de conocimiento pri-
vilegiado. Veremos como para nuestra autora conocer equivale a tomar
conciencia progresiva de la realidad dada previamente y que, al mismo
tiempo, se manifiesta permanentemente.

A. la capacidad innata en el hombre para entender

El comienzo de las séptimas moradas contiene varios temas teo-
iégicos interrelacionados que deben ser analizados separadamente. De
momento nuestro interés se centra en el problema del conocimiento’.
La persona humana posee una capacidad innata para comprender la
comunicacién de Dios como podemos comprobar en el texto siguiente:

«Harta misericordia nos hace que haya comunicado estas
cosas a persona gue las podamos venir a saber, para gue mien-
tras mas supiéremos que se comunica con las criaturas, mas ala-
baremos su grandeza y nos esforzaremos a no tener en poco
almas con que tanto se deleita el Sefior; pues cada una de noso-
tras la tiene, sino gue como no las preciamos como merece cria-

tura hecha a la imagen de Dios, asi no entendemos los grandes
secretos que estin en ella»*.

El parrafo afirma que Dios se ha comunicado «a persona que las
podamos venir a saber»; es decir, a ella misma, receptora de la co-
municacion, capaz de comprender el mensaje del emisor.

1 M3s adelante analizaremos la Revelacién de Dios al hombre como comunicacién.
2 M7,
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Ademds, la comprension de la comunicacién varia, pudiendo ser
mayor o menor, «mieniras Mmds supiéremos que se comunica con las
criaturas». Un mayor conocimiento de la comunicacion de Dios a la
persona suscilard, por un lado, la alabanza a Dios —«mas alabaremos
su grandeza»~ vy, por otro, ensalzara la dignidad del alma, «a no tener
uno en poco almas con que tanto se deleita el Sefior». La valoracion
positiva de cada alma , «cada una de nosotras la tiene», proviene del
mismo acto creador; el ser criatura creada a imagen de Dios le confiere
«per se» la dignidad. Por (ltimo, la criatura encierra en si «grandes
secretos que estan en ella»,

Por tanto, observamos como por creacion existe en el hombre una
capacidad innata para conocer, pero en calidad de potencia a desarro-
llar'. E} hombre recibe un embrion de conocimiento que puede llegar a
activar. El texto incita a aumentar el conocimiento, ese «mas» que hace
posible comprenderse creado a imagen de Dios y a valorarse porque
en el alma del hombre el Sefior se deleita {cf. M 1.1.1., V 19.9).

Esta tarea no estd exenta de decision y esfuerzo, «nos esforza-
remos», De este modo aparece el ser del hombre abocado al cono-
cimiento de la comunicacién que Dios le clirige y al descubrimiento de
los secretos que encierra en si. Estamos de lleno en el problema del
conocimiento en la obra teresiana. Observemos la reciprocidad de
ambos objetos del conocer humano -Dios v si mismo- al vincular el
propio conocimiento al hecho de saber que Dios se comunica a la
criatura®,

En el texto hay dos protagonistas, Dios y el hombre, aunque de-
bamos sefalar un marcado acento en el sujeto humano. El hombre es
recipiendario de la comunicacién de Dios, capaz de dar una respuesta
positiva ¢ negativa a Dios y a si mismo.

Ni el conocimiento de Dios ni el propio son inmediatos. Por dos
razones: la diferencia entre criatura y Criador® y las consecuencias del
pecado de Adian que mediatizaron al hombre hasta el extremo de ser
ambos un misterio a desvelar.

3 «la gran hermosura de un alma v la gran capacidad; y verdaderamente apenas deben llegar
nuestros entendimientos, por agudos que fuesen, a comprender(a, asi como no pueden lle-
gar a considerar a Dios, pues el mismo dice que nos crié a su imagen y semejanzasM
1.1.1.

4 Por olras vias lleparermos a Ja misma conclusion en el capitule eristolégico.

+Pues si esto es, como lo es, no hay para qué nos cansar en querer comprender la hermosu-
ra de esle caslillo; porque puesto que hay la diferencia de él a Dios que del Criador a la
criatura, pues es criatura, hasta decir Su Majesiad que es hecha a su imagen para que ape-
nas podamos entender la gran dignidad y hermosura del anima», M 1.1.1.
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En conclusion, el hombre se ve abocaclo al conocimiento por ef
mismo hecho de ser creado a imagen de Dios. Posee una capacidad
innata para comprender la comunicacion divina y su propio ser per-
sonal. Pero tiene a su vez la posibilidad de quedarse en la perifera de
si y de la realidad o adentrarse en la aventura del conocer.

Teresa de Jesus opté decididamente por el conocimiento. Su preo-
cupacion por comprencder es una constante en su obra. El verbo
«entender» es —sin duda— una de las expresiones mas frecuentes: «nos
entendemos», «me dé a entender», «da Dios a entender»®, «para que
entenddis», «tan ajena de lo que merezco entender», «lo sé por expe-
riencia», «sea Dios alabado y entendido un poguito mass (M 7.1.2).
Observamos por las expresiones citadas que en el acto de conocimien-
1o, confluyen varios aspectos: el entendimiento como don de Dios; la
comprension por parte del sujeto humano de lo comunicado v la capa-
cidad-dificultad de trasmitir lo comprendicio a otras personas:

«porque una merced es dar el Senor la merced, y otra es
entender qué merced es y qué gracia, otra es saber decirla y dar
a entender c6mo es. Y aungue no parece es menester mas de la
primera, para no andar el alma confusa y medrosa e ir con mds
animo por el camino del Sefior llevando debajo de los pies todas
las cosas del mundo, es gran provecho entenderlo y merced; que
por cada una es razén alabe mucho al Sefor quien la tiene, y
yuien no, porque la dio Su Majestad a alguno de los que viven
para que nos aprovechase a nosotros»”.

Distingue la merced en cuanto tal, como «objeto» de conocimiento,
de la comprension subjetiva y del saber comunicarla. Tres aspectos,
todos ellos mercedes de Dios, que ciferencian el acto cognoscitivo. De
aqui podemos deducir la clave interpretativa clel pensamiento de la Santa
en tres niveles diferentes: conocimiento cle la realiclad objetiva, com-
prension de la misma por la persona y capacidad de trasmision.

El conocimiento de la realidad «objetiva» tiene como punto de

partida la misma realidad. El acceso a Dios tiene lugar desde las
mediaciones creadas. Examinemos cuales son.

B. El conocimiento desde lo creado

Afirmar, como lo hemos hecho, que la capacidad del hombre para
autoconocerse y comprender la revelacién de Dios parten del hecho

6 Las fres expresiones en M 7.1.1, En séptimas moradas =entender» comparece en 58 ocasio-
nes.

7 VI17.5.
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de haber sido creaclo a imagen de Dios, conlleva en el pensamiento de
la Santa varias consecuencias: no solo Dios es objeto de conocimiento
en si mismo, sino la naturaleza, el mundo y el hombre interior:

«Todo me era medios para conocer mds a Dios v amarle y
ver o que le debia y pesarme de la que habia sido»®

En efecto, el que los protagonistas sean Dios y el hombre no im-
pide que la relacion entre ambos incluya las mediaciones. Al contra-
rio, justamente porque la capacidad de comprension le viene dada al
hombre por la creacién, el conocimiento ce si mismo y ce Dios con-
lard con las realidades creadas. De este modo, el propio yo, el mundo
y el conjunito de lo creado, serdn el punto de partida teolégico para
nuestra autora.

La naturaleza serd el primero ce ellos. La realidad creada en su
totalictad canta las glorias el Creador. Cualguier cosa —por pequefia
que sea, quiza por serlo- conliene escondida un significado que remite
mas alld de si misma:

«en tocdas las que crid tan gran Dios, lan sabio, debe haber
hartos secretos de que nos podemos aprovechar, v asi lo hacen
los que lo entienden, aungue creo que en cada cosita que Dios
crig hay mas de lo que se entiende, aungue sea una hor-
miguita»”.

Cuando Teresa comenzd su andadura oracional, la contemplacién
de la natwraleza era, junto con los libros, el punto de partida del re-
cogimiento. El agua, el campo vy las flores pasaban a ser libros abiertos
en donde descubrir las huellas del Creador:

sAprovechdbame a mi también ver campo o agua, flores; en
estas cosas hallaba yo memoria del Criador, digo que me desper-
taban y recogian y servian de libro»'°.

Muchos anos mas tarde, en 1560, al explicar la situacion de su
alma al P. Pedro Ibdiez, observaremos un cambio de opinién. La con-
templacién de la naluraleza ya no es el lugar privilegiado para des-
cubrir el Criador al haber sido sustituido por otro tipo de visualiza-
ciones cle la realiclad, las visiones, que superaban con creces la vision
de la naturaleza:

8 V210
9 M4322

10V 9.5. «Esta monja ha cuarenta afios que toméd cl hibito, y desde ef primero comenzé a
pensar en la Pasién de nuestro Sefior por los misterios y en sus pecados, sin nunca pensar
on cosa que fuese sobrenatural, sino en las criaturas o cosas de que sacaba cudn presto se
acaba todox, R 4.1.
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«Cuando veo alguna cosa hermosa, rica, como agua, cam-
pos, flores, olores, misicas, etc., paréceme no lo querria ver ni
oir; tanta es la diferencia de ello a lo que yo suelo ver; y si se me
quita la gana de ellas. Y ce aqui he venido a ddrseme tan poco
por estas cosas, cjue si no es primer movimiento, otra cosa no me
ha quedado de ello, y esto me parece basura»'.

Ese afo la Santa aun no habia experimentado las visiones imagi-
narias de la Humanidad de Cristo, que comenzaron en 1561. En aguel
entonces experimentaba a Cristo «cabe si» por vision intelectual y

gozaba de constantes «hablas» del Sefior. Contemplar la naturaleza ya
no era entonces suficiente.

Conviene resaltar como la contemplacion de la naturaleza tuvo su
importancia en el conocimiento de las realidades divinas. Fue un pun-
to de partida en la oracién, pero no un absoluto, algo que con el tiem-
po pasaria a un segundo plano, porque las mas bellas imagenes de la
naturaleza aparecian en su interior'®. Por otra parte, nos indica que el
conocimiento es un proceso a desarrollar en el tiempo, regido por unas
leyes inherentes al hombre; en él se parte de lo inmediato, aquello que

rodea al hombre y es su entorno habitual, a saber, la naturaleza, el
mundo, y los otros.

Cuando en los afios 60 fue superada la contemplacion de la na-
turaleza exterior por otra interior, «<mds subida», quedaron reminis-
cencias anteriores, Las «comparaciones», simbolos, metaforas y alego-
rias que la Santa emplea tuvieron con frecuencia motivos entresacados
de la naturaleza: el agua, el fuego, los «arroyos». Por otra parte, siem-
pre procuré que las monjas disfrutaran en la clausura de amplios espa-
cios de huerta's.

En definitiva, no se debe obviar en la teoria del conocimiento el
«objeto» conocido, por pequefio que parezca, porgque —como vere-

mos— los distintos objetos interrelacionados daran la clave hermenéuti-
ca al problema del conocimiento en Teresa de Jesus.

C. Conocimiento del mundo

Un segundo objeto de conocimiento lo constituye aquello que
Teresa denomina «mundos. Entiencle por tal el conjunto de la realidad
ternporal en su vertiente social, es decir, fas estructuras socio-economi-
cas y sus mecanismos de funcionamiento. Incluye también las estructu-

11 R1.11
12 «Vime estando en oracidn, en un gran campo a solass, ¥V 39.17. ¢f. 40.14
13 «Yo quisiera tuvieran mayor hueras, C1a 253.8., F 10.1. Cta 247.7. etc.
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ras de significado que dan sentido a dicha realidad econémica: las cla-
ses sociales —con su particular filosofia~, la fama, el prestigio social,
etc.

En este aspeclo el pensamiento de la Santa es ambivalente: El mun-
do, en cuanto realiclact creada por Dios, es bueno vy, por su mediacion,
también se descubren las huellas del Criador. En cuanto a su funciona-
miento serd decididamente pesimisla y critica.

La mayor critica que puede hacerse al «mundo» es haberse sepa-
rado del plan del Creador, encerrandose en si mismo como unidad
auténoma de significado; separandose del Creador ha perdido el fin
dltimo para el que habia sido creado. De modo que existe un auténtico
antagonismo entre el Criador y el mundo. Entiende en la oracién unas
palabras del Seiior, que dicen asi:

«No es poco esto que hago por ti, que una de las cosas es en
que mucho me debes; porque todo el dano que viene al mundo
es cle no conocer las vercades de la Escrituras con clara verdad;
no faltara una tilde de ella. A mi me parecid que siempre yo
habia creido esto, y que todos los fieles lo creian. Dijome: Ay,
hija, qué pocos me aman de verdad! que si me amasen, no les
encubriria Yo mis secretos, ;Sabes qué es amarme con verdad?
Entender que todo es mentira lo que no es agradable a mi. Con
claridad veras esto que ahora no entiendes, en lo que aprovecha
atu alma»™,

El mal que le viene al mundo hunde su raiz en «noc conocer las
verdades de la Escritura con clara vercdad». A Teresa le extrana en las
palabras del Sefior que niegue lo que ha considerado siempre como un
bien adquiriclo por ella y 1odos los fieles, es decir, la creencia en las
verdades de la Escritura. Ahora bien, a continuacion, las palabras del
Senor le confirman ¢que no basta con creer unas Verdades sin la aporta-
cién personal del amor como respuesta personal de adhesion a las ver-
dades de fe. Deducimos que el mundo se ha alejado de la comunica-
ctén de Dios y ahi estd la raiz de sus males, no tanto por desconocer el
depésito revelado sino porque la adhesién de fe a la Revelacion no se
ha visto correspondida con el amor «de verdad» y «con verdad». Lue-
go el mal del mundo no se computa a la sociedad <faica», sino a la
sociedad «cristiana». Conocer con «clara verdad» la Escritura implica
el conocimiento de amor.

El mundo se ha centrado v cerrado en la «honra» —estructura de
significado—, el «dinero» —estructura econémica—, y los «deleites», sin

14 V401,
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contar con el plan del Creador; por tanto, no puede haber sconcier-
to»:

«jOh, si todos diesen en tenerlos (los dineros| por tiersa sin
provecho, qué concertado andaria el mundo, qué sin trafagos!
iCon qué amistad se tratarian toclos si faltase interés de honra y
de dineros! Tengo para mi se remediaria tocdo»'.

Se ha desvirtuado el «interés» centranclolo en el dinero v la honva en
lugar de buscar lo que «es agradable a mi». El dinero y [a honra revisten
diversas formas sociales, «recreaciones» (V 7.4.), «deleites y contentoss V
35.15), toclas ellas apetecibles y tentacloras. Teresa critica severamente la
«discrecion» del clérigo que predica para ganar honra y crédito o canon-
jia «para no perder por ellas ni descontentar. Temen persecucion; quieren
tener gratos los reyes v seiores v el pueblo; van con la discrecion que el
mundo tanto honra» (CAD 7.4.); critica la falta cle veracidad comparando-
la con la de la Samaritana a quien «cuandlo el Sefior le dice sus faltas no
se agravio como lo hace ahora el mundo, que son malas de suirir las ver-
dades» (CAD 7.6.); también arremete contra la molicie «;Por qué estin
los del mundo perdidos, sino por buscar descanso?» (E 8.2.). Critica asi-
mismo los comportamientos y normas sociales de la alta socieclad: «una
de las mentiras que dice el mundo es llamar sefiores a las personas seme-
jantes, que no me parece son sino esclavos de mil cosas» (V 34.4.).

Todas las actitudes y comportamientos que Teresa considera nega-
tivos los fue descubriendo progresivamente. Ella no guedo exenta del
atractivo del mundo. La toma de conciencia de la realidad mundana
corria paralela a la bisqueda de Dios lleganclo a provocarle una dis-
yuntiva desgarradora por su antagonismo con la voluntad del Sefor:

«por una parte me llamaba Dios, por otra, yo seguia al
mundon'®,

«Dieciocho afos pasé —dird Teresa— en esta batalla y contienda de
tratar con Dios vy con el mundos, es decir, hasta 1552-1553".

Debido a sus estructuras de funcionamiento, el munde no es una
mediacion para la salvacién, sino contraproducente para el propio
conocimiento y el de Dios. El que conoce el mundo en su realidad més
profunda y despersonalizante lo que debe hacer es abandonarlo. La
sociedad aparece en Santa Teresa como amenaza y no como aliada.

15 ¥ 20.27. ,»Pues bueno anda el mundo para que os le dejen tomar en paz; sino que pos un
maravedi de interés se pondrin a no dormir muchas noches y a desasosegaros cuerpa y
almaa, C 21.5.;c1. V 20.26.

16 v7.17.
17 V8.3
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Cuando tiene lugar la vision en la que se ve rodeada de mucha gente
que la amenaza, Cristo acucle en su ayuda tendiéndole la mano™. Por
mundo entiende el conjunto de enemigos del alma y de su proceso de
encuentro con Cristo. Asi podemaos leer:

«Parece sin fruto esta visién, y hame hecho grandisimo
provecho, porque se me dio a entender lo que significaba; vy
poco después me vi casi en aquella bateria y conoci ser aque-
lla vision un retrato del mundo, gue cuanto hay en él parece
tiene armas para ofender a la triste alma. Dejemos los que no
sirven mucho al Senor, y honras y haciendas y deleites y otras
cosas semejantes, que esla claro que, cuando no se cata, se ve
enredada, al menos procuran todas estas cosas enredar; mas
amigos, parientes y, lo que mas me espanta, personas muy
buenas, de todo me vi después tan apretada, pensando ellos
que hacian bien, que yo no sabia como me defender ni qué
hacer»'.

La vision citada expresa un acontecimiento negativo explicado en
loda su crudeza. Nos dice mucho del pensamiento de la Santa al res-
pecto, pero no se lrata de la dnica clave interpretativa de su pensa-
miento. £l mundo en si mismo evocaria a Dios si no centrara su interés
en la honra y dinero. Lo negativo es «detenerse» —esa es la palabra
teresiana—, hacer que la realidad en cuanto tal contenga una estructura
de significado cerrada que no envia a una realidad superior, «mas para
detenerse en ello no»™; el mundo no sirve en tanto no remite al
encuentro con el Esposo:

«jOh, que es burleria todo lo del mundo, si no nos llega v
ayuda a esto, aunque duraran para siempre sus deleites y rigue-
zas y gozos, cuantos se pudieren imaginar, que es todo asco y
basura comparado a estos tesoros que se han de gozar sin fin! Ni

18 =Vime estando en oracién en un gran campo a solas, en rededor de mi mucha gente de
dilerentes maneras que me tenia rodeada; todas me parece tenian armas en las manos para
ofenderme: unas, lanzas; otras, espadas; olras, dagas, y otras, estoques muy largos. £n fin,
yo no podia satir por ninguna parte sin gue me pusiese a peligro de muerte, y sola, sin per-
sona que hallase de mi parie. Estando mi espirilu en esta ailiccién, que no sabia qué me
hacer, alcé los opos al cielo, y vi a Cristo, no en el cielo, sino bien alto de mi en el aire, que
tendlia la mano hacia mi, y desde alli me favorecia de manera que yo no temia toda la otra
gente, ni ellos, aunque querian, me podian bacer dafior V 39.17.

19V 39.18.

20 «Son eslas personas que Dios [as llega a este esiado almas generosas, almas reales; no se
contenlan con amar cosa lan ruin come estos cuerpos, por hermosos que sean, por muchas
gracias que tengan, bien gue aplace a la vista y alaban al Criador; mas para detenerse en
ello, no. Digo delenerse de manera que por estas cosas los tengan amor; parecerles hia que
aman cosas sin 1omo y gue se ponen a querer sombra; correrse hian de si mismos y no ten-
drian cara, sin gran afrenta suya, para decir a Dios que e amans C 6.4,
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aun éstos no son nada en comparacion de tener por nuestro al
Sefior de todos los tesoros y del cielo y de la tierran®.

El «seforio» sobre el mundo (término que equivale a libertad en el
pensamiento de nuestra autora) que tenian los Santos se consigue
cuando se descubre su vanidad, porque sin detenerse en sus normas de
funcionamiento se las trasciende hasta el Criador, desde clonde se con-
templa la realidad de otro modo: «entenderéis como el verdadero amor
de Dios —si estd en su fuerza, ya libre de cosas de tierra del todo y que

vuela sobre ellas- como es seffor de todos los elementos y del mundo»
(C 19.4.).

Llegados a este punto el hombre —como decimos— descubre la
«vanidad» del mundo, término que resume su conocimiento y el de-
sengano que provoca®. Conforme mas profundamente la persona se
encuentra con Cristo, mas descubre la vanidac del mundo:

«Es una llama grande, que parece abrasa y aniquila todos
los deseos de la vida; porque ya que yo, gloria a Dios, no los
tenia en cosas vanas, declaréseme aqui bien cémo era todo vani-
dad, y cudn vanos, y cudn vanos son los sefiorios de acd; y es un

ensefiamiento grande para levantar los deseos en la pura
verdads»?.

El conocimiento de Cristo discurre paralelamente al conocimiento
del mundo y su vanidad. La merced de V 38. le confirma de-
finitivamente en lo gue habia ido descubriendo progresivamente. Qui-
siéramos resaltar la importancia del contraste {entre mundo y Cristo) en
el proceso del conocimiento. El mundo aparece como una mediacion
«necesariax», incluso para conocer profundamente las realidades divi-

nas, porque ante é| se contrastan las diferencias radicales y se provo-
can las opciones fundamentales:

«Paréceme ahora a mi que cuando una persona ha llegddola
Dios a claro conocimiento de lo que es el mundo, y que cosa es
el mundo, y que hay otro mundo, y la diferencia que hay de lo
uno a lo otro, y que lo uno es eterno y [o otro sofiado, o qué cosa
es amar al criador o a la criatura... o ver y probar qué se gana
con lo uno y se pierde con lo otro, y qué cosa es Criador y qué
cosa es criatura, y otras muchas cosas que el Senior ensena a
quien se quiere dar a ser ensefiado de él en la oracién o a quien

21 Mb6.400.

22 «Vine a ir entendiendo la verdad... y [a vanidad del mundo y cémo acababa en breves, V
3.5, ch.v4.1,83.

23 v 38.18.
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Su Majestad quiere, que aman muy diferentemente de los que
hemos llegado aqui»’'.

En definitiva, entre Criador y criatura existe una diferencia que el
hombre va entendiendo, cesde la criatura y desde Dios, por el trato
que manliene en la aracién. El encuentio con Cristo vy, por El, en Dios,
se realiza «desde» y «por medio» del contraste entre mundo exterior e
interior. £l abandono del mundo adquiere pleno significado cuando se
ha entendido su vanidad.

Todo lo anterior nos lleva a concluir la necesaria mediacion del
mundo en el acto cognoscitivo de la realidad humana y divina. La
apertura radical del hombre para comprender la comunicacién de Dios
incluye la comprension del mundo, que llevada a sus dltimas conse-
cuencias hace emerger su vanidad y un fuerte espiritu critico ante una
realidad cerrada a la autotrascendencia.

En cuanto comprendidas y relativizadas por no ser la Verdad, la
naturaleza y el mundo remiten a realiclades superiores después de que
el sujeto las ha captado. La busqueda de Dios, en cuanto conocimiento
humano de la comunicacion divina, incluye las mediaciones creadas v,
sin detenerse en ellas, camina hacia otros modos de conocimiento,
después cle haber cliscernido y asumido el objeto conocido. El creyente
no conoce la revelacion ahistoricamente. Tampoco se da un orden cro-
nologico, primero conocer la naturaleza para, mas tarde, conocer el
mundo y después Dios. El conjunto de la realidad, incluida la divina,
son percibidas conjuntamente por el sujeto humano, interrelacionadas.

D. El conocimiento descle el hombre v la Humanidad de Cristo

Tanto la naturaleza como el mundo fueron mediaciones histdricas
que introdujeron progresivamente a nuestra autora en otro universo
mas personal e interior. El pensamiento teresiano se caracteriza por un
constante proceso ce interiorizacion: de lo exterior a lo interior, de lo
superficial a lo profundo, del mundo exterior al interior, de la estética
cle la naturaleza a la belleza del hombre.

El caricter afable y extrovertido permitio a la Santa descubrir la
hondura del ser humano relacioniandose con los mejores teélogos de la
época, consultando a personas profundamente espirituales, buscando
en los confesores la guia espiritual de su vida, valorando la amistad y
ayudla de aquellos que como elia buscaban la Verclad. Debemos afir-
mar que la relacién con los otros fue un lugar privilegiado de encuen-
tro con Cristo en Dios.

24 Cé6.3.
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Baste recordar —en una breve panoramica en la que seguimos a T.
Alvarez~ como descle su juventud, intuys la necesidad de buscar ayu-
da mutua con otras personas que tuvieran las mismas inquietudes, for-
mando grupos reducidos de oracién para «hacerse espaldas»: «Es
menester hacerse espaldas unos a otros los que le sirven para ir adelan-
te»*. La primera experiencia grupal contaba con cinco personas de
diferente estado social: «Este concierto querria hiciésemos los cinco
que al presente nos amamos en Cristo... procurdsemos juniarnos algu-
na vez para desengaiar unos a otros y decir en lo que podriamos
enmendarnos y contentar mas a Dios» (V 16.7.}. La fundacidn de
pequefios Carmelos continud el mismo ideal de equipo institucionali-
zado con vinculos mas fuertes que el «concierto» de amistad.

Teoldgicamente el otro —como rostro ignorado de Dios— forma par-
te insustituible de las mediaciones histéricas: El confesor, que ocupa ¢l
lugar de Cristo; la religiosa que desde su vida entregada incita a la ala-
banza y accién de gracias. Personas concretas como el «caballero san-
to», D. Francisco de Salcedo, quien «con su industria, me parece iue
principio para que mi alma se salvase» (V 23.6.), ¢ el coniesor Diego

de Cetina que «en todo me parecia hablaba en él el Espiritu Santo para
curar mi alma» (V 23.16.).

Paralelamente a la relacién con los otros el interior de uno mismo
fue ocupando un lugar predominante como via de acceso al conoci-
miento de Dios. El itinerario hacia la interioridad se vio potenciado por
la lectura, a los 23 afos, del «Tercer Abececlario» de Osuna (V 4.7) y
consolidado a los 39 con las «Confesiones» de S. Agustin®’:

«para buscar a Dios en lo interior (gue se halla mejor y més a
nuestro provecho que en las criaturas, como dice San Agustin
que le halld, después de haberle buscado en muchas partes)»®.

Ya dijimos que la caracteristica esencial del pensamiento teresiano
consiste en la dindmica y progresiva interiorizacién de [a persona

25 ALVAREZ. T. La oracidn camino a Dios, en ALVAREZ-CASTELLAND, Teresa de jests ensé-

Aanos a orar, o.c., B1-86,

26V 7.22»Gran mal es una alma sola entre rantos peligros.. Por eso aconsejaria yo a los que

fienen oracion, en especial al principio, procuren amistad y irato con olras personas que
tralen de lo mismos, V 7.20. «crece la caridad con ser comunicadae, ¥V 7,22, 234, C
23.4.

27 ¥ 9.7-8, 13.3.; spara enseparse a considerar al Sefior en lo muy interior de su alma.. adon-
de se ha de buscar a Dios. En especial lo dice el gloriose San Agustin, que ni en las plazas,
ni en Jos contentos ni por ninguna parte que le buscaba, le hallaba coma dentro de si; ¥ no
es menester ir al cielo, ni mds lejos que a nosotros mismos», V 40.6.

28 M 433,
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humana. Tomar conciencia del yo personal desde su interiovidad abier-
{a a la trascendencia vy a la comunicacidon con Dios en la oracién, apo-
yada en las mecliaciones humanas. En este senlido, es evicente la emi-
nencia del hombre ante las demaés criaturas. El hombre ocupa un lugar
central dentro de la creacion; en él se cleleita Dios mds que en otras:

«También enlendi algunas cosas de la causa por gué Dios se
deleila con las almas mds que con olras criaturas, tan delicadas
que, aungue el entenclimiento las entendié de presto no las sabré
decir».

Detrds de todo lo que hemos venide analizando subyace un prin-
cipio general de gran importancia: «se ha de buscar al Criador por las
criaturas». Entendiendo por «crialuras» todo lo corpdreo o materia cre-
ada: naturaleza, mundo vy relacion con los otros y sacratisima Humani-
dad de Cristo:

«Esto ce apartarse de lo corpdreo bueno debe ser, cierto,
pues gente tan espiritual lo dice; mas, a mi parecer, ha e ser
estanclo el alma muy aprovechada, porque hasta esto, estd claro,
se ha de buscar al Criador por las criaturas. Todo es como la mer-
ced el Senhor hace a cacta alma; en eso no me entremeto. Lo que
querria dar a entender es que no ha de enlrar en esta cuenta la
sacralisima Humanidad de Cristo. Y entiéndase bien este punto,
que querria saberme aclarar»™,

Es cecir, que la sacratisima Humanidad forma parte de lo corpé-
reo, de las criaturas. El Esposo, que vino al mundo por la encarnacién
{CAD 4.10), permanece en €l por el Santisimo sacramento; «Mirad que
adn esta en el mundo vuestro Hijo» {C 35.4.}. Hemos llegado al punto
culminante de nuestra reflexion. $i negasemos qgue el punto de partida
teolégico de la busqueda de Dios sea la realidad creada, estariamos
negando, a su vez, la posibilidad de partir de la Humanidad de Cristo
para llegar a Dios.

En definitiva, lo que estd en juego es el punto de partida e la teo-
logia en cuanto teoria cel conocimiento, el papel que juegan las
mecliaciones y la interpretacién que hagamos de la <analogia entis» y
la «analogia fidei». Ambas son inseparables y su unidad estd en Cristo.
Analizando la experiencia vivida por la Santa en las dimensiones esen-
ciales de la existencia humana, hemos mosirado cémo inte-
rrelacionadas entre si, contienen la posibilidad de buscar a Dios desde

29 R54.
30 V228,
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la realidad creacla”. Este punto de partida condiciona la estructura teol-
gica de una obra porque el valorar la realiclad creacla presupone la acep-
tacion de la materia y cle la historia. Para una creyente como Teresa de
Jestis, el conocimiento de la realidad vy el de Cristo se implican mulua-
mente, porque la Humanidad de Cristo forma parte de la realidad®.

La naturaleza, el mundo y el propio conocimiento son realidades
terrenas que envian a un mas alla, mas profundo, que unicamente
encuentra su Gltimo significado en la Humanidad de Cristo. Naturaleza,
mundo y «yo» remiten a Otro; son realidacles que se autotrascienden a
si mismas. Cristo, por su naturaleza humana, pertenece al orden creado
y garantiza el nexo de unidn con la Divinidacl descle la historia v [a cre-
acién. El conocimiento por experiencia abarca «toda» la realidad y
experimentar consiste en captar el conjunto de la realidad, dandole un
significado determinado desde la Humanidad de Cristo.

2. La persona humana en el acto de conocer

Una vez analizada la realidad gue es objeto del conocimiento hu-
mano, reflexionaremos sobre el sujeto en el acto de conocer. Compro-
barermos, en primer lugar, que «todo» el hombre conoce con los sent-
dos exteriores e interiores junto con las potencias del alma, para pasar,

en segundo lugar, a comprobar los tres tipos cle conocimiento humano:
fe, entendimiento y experiencia.

El conocimiento por excelencia para Teresa es el ce la experiencia,
porque engloba la totalidad del sujeto cognoscente y el conjunto de la
realidad. El conocer por fe y entendimiento queda asumido en la expe-
riencia, sin por ello privarles de su autonomia propia. Por otra parte, la
experiencia —como vivir 1o viviclo en su totalidad— se somete al discerni-
miento de la fe y el entendimiento ya que contiene el depdsito revelado.

A. Conoce «toda» la persona humana

Teresa concibe al hombre en una doble verliente, exterior e in-
terior. Lo exterior tiene su justa correspondencia en lo interior; hay un

31 ALFARQ, ). De 2 cuestidn del hombre a la cuestién de Dios. Salamanca 1988 Explica el
autor por el anélisis lenomenolégico-trascendental cémo la cuestién apridrica def sentido
ultimo de la existencia que capacita aj hombre como recipiendario de fa Revelacién se
deduce del anélisis de las cuatro dimensiones esenciales: mundo-naturaleza, con la colecti-
vidad humana, muenle e historia.

32  En contra de los alumbrados, Teresa afirma la necesidad de la Humanidad de Cristo para
acercarse a Dios; cf. CASTRO S., Cristologia teresiana, Madrid 1978, 300 ss.

146




mundo exterior y otro inlerior, unos sentidos exieriores que confirman
la existencia e sentidos interiores.

El acto cognoscitivo puede comprenderse desde [a estructura mis-
ma de la persona, «todo el hombre interior y exterior» (CAD 4.2.); en
cuanto hombre exterior, tiene sentidos exteriores v en cuanto hombre
interior, senticlos interiores:

«se siente en el alma, que parece ella tiene alld otros senti-
dos, como aca los exteriores»?,

El hombre ve, oye, etc. con los senticlos exteriores que le comunican
con el exterior del vo; y ve, siente, etc. con los sentidos intertores, dentro
de si mismo. Los primeros, corresponden al cuerpo; los segundos, al
alma. Asi, el hombre percibe con los ojos de cuerpo la realidad exterior
o con los senticlos interiores hacia la realidad intima del alma.

Refiriéndose a los sentidos interiores, el lenguaje tiene un signi-
ficado analégico, ya que después de mencionar en 4M «fragancias»,
<brasero», «lumbre», «calors, <humo oloroso», afade:

«Mirad, entendedme, que ni se siente calor, ni se huele olor,
que mas delicada cosa es que estas cosas; sino para daroslo a
entender».

Los senticlos exteriores conducen, por el recogimiento, hacia los
interiores, participanclo cel acto cognoscitivo porgque son la primera
realidad a la que tiene acceso el sujeto’™. Permanecen en comuni-
cacion con las cosas y personas. Por ellos se conoce el mundo, na-
turaleza y personas. Sirven para conocer las realidades humanas y las
divinas, en cuanto se descubra las huellas del Creador y son me-
diaciones necesarias.

Una vez captado el cbjeto exterior, se introyecta y las potencias
del alma lo catalogan como objeto conaociclo de amor o desamor; no
como dos momentos distintos, sino en el mismo acto de conocer. Sélo
se ama lo que se conoce:

«Se emplea el alma toda en amar a quien el entendimiento
ha trabajado [en) conocers®.

33 R53.

34 M 4.2.6, cf. GARCIA EVANGELISTA, La experiencia mistica de la inhabitacion, aArchive
teolégico granadinoe, 16 (1953}, 154-155.

35 aDe los que contienzan a tener oracién podemos decir son los que sacan agua del pozo,
que es muy a su rabajo, como tengo dicho, que han de cansarse en recoger los sentidosy,
V11.9,cf. V192, R 1.1,

6 V229,
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Cuando el conocimiento exterior no se cierra sobre si mismo, sino
que permanece abierto a la autolrascendencia, la realidad externa al
yo introduce en la realidad religiosa. A través de lo corpdreo, pasticu-
larmente por medio de la Humanidad de Cristo, se accede a lo divino.
Pero, como tocdo lo exterior liene su correspondencia interior y siendo
éste el lugar privilegiado para el conocer de uno mismo del mundo y
de Dios, la experiencia del conocimiento consistird en la progresiva
toma de conciencia de la realidad interior”.

Los sentidos interiores actian, preferentemente, en el centro del
alma; la «fragancia» (M 4.2.6.), «deleite y suavidad» (V 15.10.), el «wir
aquellas palabras» (M 6.3.12.). El recogimiento ce los sentidos exterio-
res hacia los interiores se ve correspondido dialécticamente por la
repercusion de los sentidos interiores en el cuerpo .

De los sentidos interiores cabe destacar la particular imporlancia
del oido, la vista y el tacto. Teresa oye palabras interiores, ve visiones
intelectuales o imaginarias y, en diversas ocasiones, la Virgen o Cristo
le tienden la mano. No nos detendremos en un andlisis pormenoriza-
do. Por su particular dificultad e interés las visiones seran estudiadas

dentro del concepto experiencia. Bastenos indicar algo sobre las
<hablas».

La Autobiografia en los capitulos 25-27 y M 6.3. son dedicados a

las «hablas» interiores. Destacarenos un texio donde son clasificadas
en exteriores e interiores:

«Otra manera tiene Dos de despertar al alma, y aunque en
alguna manera parece mayor merced que las dichas, podrd ser
mas peligrosa v por eso me detendré algo en ella, que son unas
hablas con el alma de muchas maneras: unas parece vienen de
fuera, otras de lo muy interior clel alma, otras de lo superior de
ella, otras tan en lo exterior que se oyen con los oidos, porque
parece es voz formada. Algunas veces, y muchas, puede ser
antojo, en especial en personas de flaca imaginacion o me-
lancélicas, digo de melancolia notable»*.

37 ala experiencia religiosa -leemos en Garcia Ordas— es algo vital y de toda la persona-
GARCIA ORDAS AM., La persona divina en la espiritualidad de Santa Teresa, Roma 1967,
26, Leonard, distingue entre experiencia religiosa y experiencia mistica; en ambas se impli-
ca loda la persana, dilerencidndose en que la primera es mediata, mieniras que la segunda

es inmediata, al menos en relacion con la conciencia de las mediaciones, cf, LEONARD A,
Expérience spirituelle, DS. 1V, 2006.

18  «vase revertiendo esla agua por todas moradas y potencias hasta llegar al cuerpo; que por
eso dije que cormenza de Dios y acaba en nosotros; que cierto, como verd quien lo hubiere
probado, todo el hombre exterior goza de este gusto y suavidads,M 4.2.4.

39 M 6.3
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Dicha realidad interior tiene sus graclos y etapas. Las cuatro formas
cle regar el huerlo o las siele moradas son otros tantos estados de cono-
cimiento que, progresivamente, desvelan al hombre el misterio de si
mismo, al mismo tiempo que el de Dios. La experiencia va grabando
en las entranas {es decir, en el centro del alma, su estrato mas profun-
do), palabras, gestos, visiones, mientras el hombre, por un proceso de
interiorizacion —que es, a su vez, de espiritualizacion—, va entrando en
si mismo. Para la Santa, la aventura humana consiste en un descubri-
miento de lo daclo previamente, mediante la toma de conciencia pro-
gresiva.

Por tanto se trata de un conocimiento centrado en y desde el sujelo
humano. Santa Teresa considera que la mayoria de las preguntas fun-
damentales que se hace el ser humano se responden desde dentro de
si, clespués de haber captado la realidad exterior —vivencia— y oido la
verdad de fe. Estamos ante una aventura personalizacla e individual,
por tante intransierible, lo cual no significa que sea individualista.

3. Los tipos de conocimiento subyacentes en las séptimas moradas:
por fe, entendimiento y experiencia

El hombre conoce captando el conjunto de ta realidad exterior
desde el interior de su yo, comprendido éste también desde la totalidad
de sentidos exteriores e interiores, potencias e irmaginacion.

A continuacién analizaremos los tres tipos de conocimiento: por
fe, entendimiento y experiencia. Primero veremos en qué términos se
presenta el problema para delimilar, desde la obra escrita, los tres tipos
de conocimiento.

Santa Teresa clistingue claramente entre el conocimiento por fe y el
conocimiento por experiencia. En las 7M el problema del cono-
cimiento se plantea cuando las tres Personas se le muestran por vision
intelectual:

«cle manera que lo que tenemos por fe, alli o entiende el
alma, podemos clecir, por vista»*.

Nos encontramos ante dos modos diferentes de conocer, por fe y
por vista. El aima entiende por vista [o que ya «tiene» por fe. Luego el
conocer por vista no anade nada nuevo al contenido dado por la fe;
simplemente lo entiende de otro modo. En el mismo capitulo dice a
continuacion de la frase citada:

40 M7.1.6.

149









la fortaleza que por nuestros pecados nosotros perdimos. Y mal
deseard se descontenten todos de €l y le aborrezcan v todas las
demds virtudes grandes que tienen los periectos, si no tiene algu-
na prenda del amor que Dios le tiene y juntamente fe viva. Por-
que es tan muerto nuestro natural, que nos vamos a lo que pre-
sente vemos; y asi estos mismos favores son los que despiertan la
fe y la fortalecen. Ya puecle ser que yo, como soy tan ruin, juzgo
por mi, que otros habrd que no hayan menester mds de la verdad

de la fe para hacer obras muy perfectas, que yo, como miserable,
todo 1o he habido menester.»*.

Los favores o «prendas» que Dios da clespiertan y fortalecen una fe
alicaida ante el atractivo de aquello que ve mas inmediato. Reconoce
como hipdtesis que a otras personas la sola «vercdad de fe» les incite a
obrar, pero este no es su caso. Luego la fe es una opcion del hombre
ante la verdadl revelada y contenida en el dogma, actualizada y fortale-
cida por los permanentes dones de Dios. La fe asiente ante el conteni-
do del dogma v, al misnmo tiempo, es clon de Dios.

«Tengo por muy cierto que el demonio no enganard -ni lo
permitird Dios— a alma que de ninguna cosa se fia de si y estd
fortalecida en la fe, que entienda ella de si que por un punto de
ella morird mil muertes. Y con este amor a la fe, que infunde lue-
go Dios, que es una fe viva fuerte, siempre procurar ir conforme
a lo que tiene la Iglesia, preguntando a unos y otros, como quien
tiene ya hecho asiento fuerte en estas verdades, que no la move-
rian cuantas revelaciones pueda imaginar —aunque viese abiertos
los cielos— un punto de lo que tiene la Iglesias®.

El amor a la fe infundido por Dios «fe viva fuerte» y las mercedes
recibidas hardn que la persona desconfie de las mismas revelaciones
por medio de las cuales puede infiltrarse el demonio. £l preguntar «a
unos y otros» tiene la dnica finalidad de «ir conforme a lo que tiene la
iglesia». Por tanto, la fe consiste en el asentimiento por parte del hom-
bre al depésito que conserva la Iglesia. La relacién personal con Dios y
fas mercedes recibidas, para ser consicderadas como auténticas, han de
estar en consonancia «con lo que tiene [a iglesia»®. En Gltima instan-

cia, la fe es don de Dios y asentimiento del hombre discernido en la
Iglesia.

Por el contrario, la fe estd muerta cuando el hombre se queda en la
49 V106,
50 V25.12.

51 cf. la misma expresion en V 30,12,
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superficialidad y exterioridad del mundo™ o, en el caso mds grave,
cuando se acerca al Santisimo Sacramento estando en pecado mortal .
La vision del mundo como una epopeya planteada entre Dios vy el
demonio inlerfiere en fa fe. El demonio tienta la fe v dificulta el discer-
nimienio de las mercedes ce Dios*; el creyente puede, por su parte,
hacer crecer su fe o cooperar en el crecimienio de la de otros™.

c. Lafey las potencias def alma

La fe en las verclades reveladas no se constituye en tnico ohjeto de
conocimiento. El problema es mucho mas complejo. Para Santa Teresa
de Jesis el sujeto cognoscente es la totalidad de la persona. La fe, en el
triple aspecto reseiaclo de don, asentimiento y evolucién positiva o
negativa, ha de reflexionarse interrelacionada con las potencias clel
alma. La decisién personal adviene con la intervencion de todos los
elementos:

«<la razén, por otra parte, le representa el engaino que es pen-
sar que todo eslo vale nada en comparacién de lo gue pretende;
la fe [a ensena cual es lo que paran todas eslas cosas, travéndole
presente la muerte de los que mucho gozaron estas cosas, que ha
visto: como algunas ha visto stbitas, cuan presto son olvidados
cle todos, cémo ha vislo a algunos que conocio en gran prosperi-
dad pisar debajo de la tierra y aun pasado por la sepultura él
muchas veces, y mirar que estan en aquel cuerpo hirviendo
muchos gusanos, y otras hartas cosas que le puecen poner delan-
te; la voluntad se inclina a amar adonde tan innumerables cosas
v muestras ha visto de amor, y querria pagar alguna: en especial
se le pone delante cémo nunca se quita de con él este verdadero
amador, acompanandole, dédndole vida y ser. Luego el entendli-
miento acude con darle a entender que no puede cobrar mejor
amigo, aunque viva muchos afos» ™.

52 <Porque esla tan muerta la fe, que queremos mas lo que vemos que lo que ella nos dices,
M 2.5., asing, como no tienen fe viva, sino muerta», CAD 1.11.

53 =tengo por cierto habrd muchas personas que se llegan al Santisimo Sacramento,..con
pecados mortales graves...como no lienen fe viva, sino muertas, CAD 1117,

54 23 manera de tenlaciones en cosas de la ie, que puede el demonio alborotar, mas no dejar
el alma de estar iirme en ella; ames mientras mas fa combate, mdis queda con certidumlsre
de que el demonio no la podria dejar con lantos bienes, como ello es asi, que ho puede
tanto en lo interior del alma; podrad él representarlo, Mmas no con esta vercdad y majestad v
operacionese, M 6.9.10.

55 «Por un punto de aumento en la de y de haber dado luz en algo a los herejes, perderia mil
reinos»V 21.1., eprocuraba esiorzar la fe».C 34.7.

56 M24,
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La razon hace ver el engaiio; la te en ia resurreccion fe hace re-
lativizar el aparente triunio del hombre en esta vida cuando, en de-
finitiva, debe enfrentarse a la muerte. La voluntad inclinada hacia el
amor de quien tantas muestras del suyo viene canclo, sobre todo el ver
como «el verdadero amador» le acompaifia siempre. Por ultimo, el
entendimiento le razona que no hay mejor amigo que Cristo. s decir

que, ante la decision, interviene la razon, la fe, la voluntad-amor v el
entendimiento.

Teresa plantea una relacién con Dios de tipo personalista. De ahi
que toda la persona participe de la opcidn y de la relacion. La fe, en

cuanto adhesion a un contenido objetivo de verdades reveladas, es un
elemento importante, pero no el Gnico.

Todo lo anterior nos explica que, en otros textos, la fe aparezca
junto al amor®:

«El amor de contentar a Dios vy la fe hacen posible lo que por
razén natural no lo es»*; «si nos llegasemos al Santisimo Sacra-

mento con gran fe y amor, que de una vez bastase para dejarnos
ricas»*,

El amor implica la confianza en e! Otro. La fe en unas verdades no
puede ocultar que lo intrinseco de la misma es la relacién con un Dios
personal que quiere comunicarse al hombre. Como Teresa comparte
con sus contemporaneos una concepcién en la que predomina la
«fides quaer, se ve en la necesidad de unir fe y amor.

Posiblemente el término —«junto al amors— matiza la fe en cuanto

«fides qua», equivalga a «creencia», distinguiéndola de «fe» en cuanto
adhesidén a un contenido objetivo.

«Al menos creo que quien no creyere que puede Dios
mucho mds y que ha tenido por bien y tiene algunas veces
comunicarlo a sus criaturas, gue tiene bien cerrada la puera para
recibirlas. Por eso, hermanas, nunca os acaezca, sino creed de
Dios mucho mas y mas»®,

Es decir, creer en las verdades de fe implica la creencia en un Dios
personal que se comunica a las criaturas de diferentes maneras. Con-

fiar en el poderio divino es condicién de posibilidad para verse favore-
cido por las mercedes de dicha comunicacion.

57 CAD 3.3,

58 F24.

59 CaD 3.13.

60 M 5.1.8. cf. también M 1.1.4, M 6.3.7,
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B. Ef conocimiento por el entendimicnto

Aunque la experiencia sea, en Gltima instancia, el modo privile-
giado y dliimo de conocimiento, Gnicamente tiene en si misma una
legitimacién relativa. En cuanto experiencia vital, inlima y personal, la
experiencia tiene validez en si misma. En cuanilo acontecimiento
humano, necesitado de discernimiento, su autonomia es relativa, Obli-
gada a conlar con mediaciones para poder discernir su autenticidad, la
experiencia encuentra el apoyo vy la legitimacién en el parecer de los
«letrados».

Teresa considerd siempre que la experiencia era el mejor modo de
conocer la realidad, porque englobaba a todo el hombre en el acto
cognoscitivo; sin embargo, nunca negd la funcién esencial de la teo-
logia v del Magisterio. Por el contrario, consulté siempre su expe-
riencia con los confesores a quienes sometia la intimidad vivida como
dltimos garantes de la autenticidad de lo experimentado. Contaba entre
sus amistades con los mejores tedlogos de la época; de ellos aprendio
y a algunos les introdujo en el conocimiento por experiencia. Ellos, en
calidad de tedlogos, son los intérpretes de ia Escritura y, por tanto, Glti-
mos garanles del deposito revelado®. La maxima teresiana era unificar
sletrado vy espiritual» pero, de tener que optar por una de las dos face-
tas, elegia la primera®. Dicha opcién, que contrasta con su itinerario
personal, suscita una reflexion: en ella subyace un principio determi-
nante en [a teoria del conocimiento, a saber, 1a ineludible necesidad de
las medtiaciones histéricas en el acto de conocer® y que el conoci-
miento por experiencia y la teologia se necesitan mutuamente.

En el fondo del pensamiento teresiano late la profunda aspiracién
de unificar teologia y espiritualidad. En este sentido Teresa participa del
pensar de los «recogidos» quienes aspiraban a una integracion de la

61 Vi3.17-18 36.5,M4.1.8,5.1.7.
62 R4.2,C5,F27.15

63 en este senlido habrfa que interpretar la virtud de la obediencia, en cuanto la relacidn per-
sonal se autoirasciende intrinsecamente, La relacidn con Cristo envia a la relacion con Dias
trino; y [a relacién con Cristo en Dios uno v trino lejos de quedar cerrada en si misma tras-
ciende hasta las mediaciones histéricas queridas por el mismo Dies. De este modo, la obe-
diencia al superior se convierte en el signo visible de la creencia relacional con Dios, La
obediencia, lejos de ser una imposicién exierna, se deduce intrinsecamenite de la relacién
graciosa y muisteriosa con Dios que aulotrascendiéndose a si misma remite a la creacién
como mediacion y dentro de ella a la Iglesia como garante de la revelacion de Dios al
hombre. Podria decirse que Teresa chedece parque cree por experiencia. Subrayamos en el
texto que presentamos la mediacidn histdrica, «por medior: sacordindose que determina-
damente pusieron su voluntad en Ja de Dios, tomando por medio sujetarse a quien en su
lugar tomane, F Pesl. 1. ¢f. también V 29.6,, 26.5., R 4,23, elc.
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teologia escolar con la experiencia. Reconoce en ambos saberes una
autonomia relativa y la necesidad ce imbricarse mutusamente.

El asunto planteado aqui suscita el problema de la relacion entre el
conocimiento por experiencia y el conocimienlo por entendimiento.
Podemos decir que la experiencia es un tipo de conocimiento gue
genera la capacidad de amor; el «camino espiritual» que propone la
Santa se clesarrolla plenamente clesde y por la experiencia. La im-
posibilidad de comprender la teologia teresiana sin el concepto ex-
periencia aparece como evidente.

La experiencia es un lugar teologico de primer orden al englobar la
fe y conveirtirla en realidad existencial implicando la totalidad del ser
humano. En el conocimiento por experiencia participa el ser humano
con todos sus senticos, ademas de con las potencias del alma vy la ima-
ginacién. Mientras que en el acto de fe, ante lo oido, unicamente el
entendimiento y la voluntad asienten.

En repetidas ocasiones la Santa sitia como dos realidades dife-
rentes el pensar y el creer. Expresiones como «saben y creens (M
1.1.4.), la ya citada de C 6.3., «pensarlo y creerlo» indican que la teo-
ria de conocimiento no se limita a la distincién entre conocimiento por
fe y por experiencia.

El entendimiento forma parte de las potencias del alma que, jun-
to con los sentidos interiores y exteriores, constituyen los vasallos
del alma (M 1.2.4.}. La experiencia abarca —como dijimos- |a io-
talidad cel ser humano, mientras que el entendimiento afecta a una
sola de las potencias; por tanto, de caracteristicas limitadas e inferior
al saber experimental que también abarca el entendimiento. Colabo-
ra en el acto de fe y en el camino espiritual mediante la meditacién:
el entenclimiento conoce para que la voluntad ame: «se emplea el
alma toda en amar a quien el entendimiento ha trabajaco conocers
(V 22.9.}.

Las funciones del entendimiento consisten en razonar, «no escuche
las razones que le dard el entendimiento» (CAD 3.1), «discurrir (V
13.11), ocuparle en que «mire gue le mira»(V 13.22.), «trabajar» (V
14.2.}, «dar gracias» (V 15.9.}, etc.

Muy tardiamente —quizas gracias a la ayucla de S. Juan de la Cruz-
distinguié claramente pensamiento o imaginacion de entendimiento:

«Yo he andado en esto de esta barahinda del pensamiento
bien apretada algunas veces, y habra poco mds de cuatro afos
que vine a entender por experiencia que el pensamiento (o ima-
ginacion, porgue mejor se entienda) no es el entendimiento, y
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preguntélo a un letrado y dijome que era asi, que no fue para mi
poCo contento»®'.

Por esta causa, en los escritos anteriores a «Moradas», encon-
traremos frecuentemente que confunde pensamiento (gue en lenguaje
teresiano equivale a imaginacién) con entendimiento.

En conclusion, con el entendimiento se realiza la meditacion dis-
cursiva v la elaboracion teoldgica. La razén ayuda al desarrollo del
conocimiento por fe reffexionanco sobre el dato revelado. Ef cono-
cimiento por experiencia gozara de autonomia relativa en cuanto esta
someticlo al saber racional interpretando la Escritura. Pero el ideal tere-
siano es aunar ambos conocimientos, respetando la funcién de cada
uno de ellos. Se necesitan mutuamente.

C. Conocimiento por experiencia

[Qué es la experiencia para Santa Teresa?, ,qué significa conocer
por experiencia?, , en qué consiste este «entender por esta manera», 0
entender por «vistar?; ,qué anade al conocimiento por fe?. Dada la
importancia ce este punto en la teologia teresiana nos detendremos en
su andlisis.

Dividiremos el tema en varios subapartados. En primer fugar, es-
tudiaremos la importancia que Teresa concede al conocimiento por
experiencia, su testimonio personal. A continuacion veremos que
entender por experiencia consiste en comprender algo conocido por
todo el hombre desde las entrafas del alma. Teniendo en cuenta que
nuestro andlisis centra su objeto en las 7M y que tanto el encuentro
con Cristo del matrimonio espiritual en el capitulo segundo como la
experiencia de la Trinidad en el capitulo primero, son visiones, nos
detendremos —por dltimo- en el examen de las visiones imaginarias e
intelectuales.

Nos encontramos ante un tema teoldgico controverticdlo en todas
las épocas, al que nuestra autora concedié gran relevancia al situar la
experiencia como el mayor grado de conocimiento. Se trata de un pre-
supuesto que recorre la obra escrita, algo subyacente que nunca defi-
nid, pero que es determinante para una correcta hermenéutica de la
obra teolégica.

Experimentar consiste en probar en la propia vida, vivenciar un
hecho hasta quedar grabado en las entraiias por la sucesiva repeticion
del hecho. Las visiones intelectuales e imaginarias fueron uno de los

64 MATE.
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modos mas importantes de experimentar la experiencia religiosa. Para
comprender su significado acudiremos a fos comienzos de la vida de
oracion de Teresa. Comprobaremos que las dos maneras de «recoger-
se» y «representar» en el interior del alma -bien con el apoyo de una
imagen pldstica, bien por la representacion de la escena evangélica sin
ver—, fueron la base de las visiones imaginarias e intelectuales.

a. Presupuestos de la experiencia

El presente apartado presentara tres presupuestos esenciales de la obra
en lo referente a la experiencia: En la experiencia personal argumenta y
radica toda la fuerza doctrinal, siendo prueba ce veracidad de lo afirmado:
el mensaje se comprende desde la experiencia del lector; por tltimo, Tere-
sa suscita en el lector el deseo de acrecentar su saber experimental.

La insistencia con que repite que no dird nada sin haberlo expe-
rimentado una y muchas veces delata por si misma la imporancia que
concede a este tipo de conocimiento: «no diré cosa que no la haya
experimentado mucho»**. Y cuando algo no lo haya vivido per-
sonalmente habra sido comprobado por otros:» aunque no todo he
experimentado yo, en otras almas si lo he visto»®.

En este sentido la experiencia se presenta como prueba fehaciente de
veracidad. Lo afirmado es verdadero porque se ha probado, «é yo por
experiencia que es verdad esto que digo»*. Por ello mismo el relato expe-
riencial exige del interlocutor la credibilidad que merece la vivencia®.

Considera la Santa que el lector serd capaz de comprender el signi-
ficado de sus escritos si ha vivido la experiencia. Dificilmente entende-
rd quien no lo haya comprobado empiricamente:

«plega al Senor gue atine a decir algo, porgue es bien difi-
cultoso lo gue querria daros a entender, si no hay experiencia; si
la hay, veréis que no se puede hacer menos de tocar en lo que
plega al Sefior no nos togque por su misericordia»®?,

65 WV 18.8. «solo he dicho lo que he visio por experiencia», C 2.7., «no diré cosa que no baya
experimentado algunas y muchas vecess, R 5.1. ¢f. V 22.5.

66 F 5.1., «no diré cosa que en mi o por verla en otras, no la tenga por experiencias, C Prol.y.
67 WV 27.11, «delo que no hay experiencia , mal se puede dar razén ciertas, M 6.9.4,

68 <Asi que vuestra merced, hasta que halle quien tenga mis experiencia que yo y le sepa
mejor estése en estoa, V 22.13.

69 M 1.1.9., «como se diga siquiera algo que venga tan al justo gue no quede bien osturn
para los que no tienen experiencia; que quien la tiene muy hien lo entendera, en especial s
es muchas M 4.1.2., «a quien no tuviere experiencia de lo uno y de lo otro, no lo éntende.
fés, M 6.6.6. cl.M A5, caD4.1,.,54.,V 154,266, 39.12,C31.10,R 5.15.

158



Al menos, pide gue se tenga un poco de experiencia para poder
comprenderla™. Involucra al interlocutor de modo que no puede per-
manecer en la neutralidad anle su obra.

Consciente de que no todos los leclores han pasado por su ex-
periencia y que algunas de ellas son desconocidas para la mayoria”,
con la misma fuerza invitard a que el otro se aclentre en el camino espi-
ritual que ella ha seguido para que pueda entenderle. De este modo, la
experiencia se convierte en una permanente incitacion para que el lec-
tor no se quede en la mera lectura. El eslilo cologuial implica al otro,
haciéndole salir de la indiferencia. Quizas sea éste uno de los grandes
atractivos de su obra, tanto para tos creyentes como para aquellos gue
no lo son. El escalonamiento con gue estructura sus libros mas impor-
tantes en moradas, grados, aguas, etc. comprometen en el descubri-
miento de hasta donde puede llegar la experiencia. Asi, la que queda
por venir convierte los escritos en prospectivos. Hay que llegar al final
para entender el principio. En este sentido la experiencia se convierte
en mistagogia.

b. Caracteristicas de la experiencia

Ante la imposibilidad de definir lo que Teresa entiende por cono-
cimiento experiencial examinaremos sus caracteristicas. Consiste en
comprender el objeto comprobandolo descle las entraiias. Por su cardc-
ter repetitivo, la acumulacion de muchas de ellas afianzard lo experi-
mentaclo, debiendo distinguir entre una esporadica y aquellas que se
repiten frecuentemente. La percepcién continuada de una determinada
se convierte en un criterio esencial para corroborar los aspectos doctri-
nales y experienciales sobresalientes en la obra.

Como conocimiento global y totalizante la experiencia es don de
Dios y tarea del hombre. Las diferentes mercedes concedidas al hom-
bre, y que éste capta conscientemente y posteriormente sabe expresar,
le conducen a un mayor conocimiento de si y de los secretos de Dios.
La praxis verificard la veracidad final de lo conocido. Las obras no son
fa consecuencia de la experiencia, sino un elemento intrinseco a la
misma.

¢. Fey experiencia

Ya clijimos al presentar el problema del conocimiento que la ex-

70  wentenderme ha quien tuviere alguna experiencia», V 12.5,

71 wporgue creo hay pocos que hayan legado a la experiencia de tantas cosass, V 40.8, a1, V
10.9.
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periencia asume la fe. £l conocimiento por experiencia no es ajeno al
acto de fe, sino que lo incluye.

Debemos afiadir que la fe, en el doble sentido de adhesion y con-
ftanza en un Dios personal, es indispensable para vivir la experiencia:

«porque saben y creen que hace Dios aun muy mayores
muestras de amor. Yo sé que guien esto no creyere no lo verd por
experiencia»’™,

En consecuencia, el saber por experiencia incluird el conocimiento
por «fe» y «creenciar. Lo sabido por la fe, «saben», junto a lo creido
por fiducia, «creen», posibilita la experiencia. El conocimiento por
experiencia asume el conocimiento por fe en cuanto adhesion y con-
fianza. Quien no cree en el poder misericordioso ce Dios y en la per-
manente actualidad de su relacion con el hombre, se cierra a si mismo
la posibilidad de recibir las mercedes, ademas de menoscabar los mis-
mos cimientos, porque sin «creencias, la «fe» se debilita:

«al meneos enflaquece la fe, que es harto dano no creer que
Dios es poderoso para hacer otras [obras| que no entienden
nuesiros entendinmientos»”’,

Siendo la ie condicién «sine qua non» para la experiencia religio-
sa, la misma experiencia la alimenta, la hace evolucionar y progresar
en la historia de salvacién. Las mercedes recibicas la acrecientan dis-
poniendo al hombre para mayores obras:

«mas si no mostrara Dios a su alma secretos con certidumbre
para que viese y creyese que era Dios, no se pusiera en tantos v
tan grandes trabajos»™.

Ahora bien, la experiencia puede adelantarse a la verdad de ie en
el sentido de gue una verdad revelada no conocida conscientemente
por la persona, surja como vercad por la experiencia habida en la rela-
cion con Dios. Existe una relacién permanente entre las dos, una inter-
dependencia; no puede haber experiencia sin fe y, al mismo tiempo, la
experiencia alimenta, aumenta, y fortalece la fe. Incluso la misma iuer-
za de la experiencia es tan grande que conduciria a la fe al que no la
tuviera:

«mas entiendo que quedan unas verdades en esta alma tan
fijas de la grandeza de Dios, que cuando no [uviera fe que le
dice guién es y gque estd obligada a creerle por Dios, le adorara

72 M1il4
73 M6.17.
74 MoOAT.
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desde aqguel punto por tal, como hizo Jacob cuando vio la es-
cala»™.

En conclusion, la fe no es estdtica sino dinamica, evolucionando
en cacla historia personal. Consiste en el asentimiento al depésito con-
fiado a la lglesia. A su vez es don de Dios, activada en la relacion de
comunicacion que mantiene con el hombre, El conocimiento por fe no
es algo aislado; el hombre conoce con las potencias y su interpretacion
correcta exige examinarla dentro de la teoria del conocimiento. La
conftanza serd, junto a la fe como «fides quae», la condicién de posibi-
lidac de que Dios pueda manifestarse concretamente en la existencia
personal.

El conocimiento por experiencia antecede al acto de fe en cuanto
vivencia interpretada cle la realidad vy, en cuanto dato de fe incons-
ciente, se desarrolla desde la contemplacion del misterio por el «sensus
ficleis. La contemplacion del misterio —junto con otros elementos— es
via adecuada de desarrollo dogmitico™. Al mismo tiempo, la experien-
cia permanece en el dmbito de la fe, asume lo sabido por ella y conoce
de otro modo.

d. La experiencia como «ver» y «probar»

Experimentar consiste en «vers, por eso es conocimiento vital, Ver
equivale a comprender por experiencia, es un modo preciso de enten-
der algo”; la expresion la encontramos repetidamente en la obra:
«entiendan y vean» (CAD 1.5.}, «lo entienda y lo vea» (CAD 1.6.),
westo entiendo vo y he visto por experiencia» (V 20.23.}, «Diré pues, lo
que he visto por experiencia» (V 28.7.):

«cosas tan delicadas que ver y que entender, que el entendli-
miento no es capaz para poder dar traza como se diga siquiera
algo que venga tan al justo que no quede bien oscuro para los
que no tienen experiencia™.

75 MbA6.

76 D.V, 8. Pocos podran decir como Teresa de fesds el haber desarrollado personalmente a
través de la oracion el mismeo contenide dogmidtico en el sentido sefialado por el Vat. 11

77 Asi Cobarruvias dird: «Algunas veces se toma el ver por entender como si dixéssemas: No
avéis visto lo que avéis hecho, o mirad lo gue avéis hecho, que vale considerad y advertis
con el dnimos, COBARRUVIAS, 0.c.,1000. Y 5. Juan de la Cruz concreta: «Es, pues, de
saber que, hablande anchamente y en general, todas estas cualro aprensiones |visiones,
hablas, lacies, etc.] se pueden Hamar visiones del alma, porque al entender del alma Hama-
mos también ver del alma.,.», SAN JUAN DE LA CRUZ, Subida del Monte Carmelo, 1.2
€23n2s

78 M41.2,¢i.V36.29,C23.,26,27,79, 368,
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encontrar con el espiritu de Dios gue habita el centro del castillo en su
pieza principal.

Aqui creemos que se encuentra la clave determinante para in-
terpretar el objeto de nuestro aclual andlisis. El hombre experimenta
existencialmente desde su interior, desde dentro, y eso es justamente
conocer por experiencia. Proponemos un texto clave para la compren-
sion del problema del conocimiento:

«Paréceme ahora a mi que cuando una persona ha llegadola
Dios a claro conocimiento de lo que es el mundo, y qué cosa es
el mundo, y que hay otro mundo, v la diferencia que hay de lo
uno a lo otro, y gque lo uno es eterno vy lo otro sonado, o qué cosa
es amar al criador o a la criatura (esto visto por experiencia, que
es otro negocio qgue solo pensarlo y creerlo), o ver y probar qué
se gana con lo uno vy se pierde con lo otro, y qué cosa es Criador
y qué cosa es criatura, y otras muchas cosas que el Sefor ensefa
a quien se quiere dar a ser ensefiado de él en la oracion o a
quien Su Majestad quiere, que aman muy diferentemente de los
gue hemos llegado aqui»®

Lo importante del texto, para nuestro propdsito, es que debe ser
«visto por experiencia, que es otro negocio que sdlo pensarlo o creer-
lo». La frase fue afadida en la segunda redaccion del libro; la Santa
gueria destacar con claridad la diferencia entre distintos modos de
conocer®, Aparecen tres: Conocer por experiencia, por pensar y por
creerlo. Del conocimiento por fe ya nos hemos interesado, el que da la
experiencia es el gue nos ocupa actualmente.

Comprobamos nuevamente que el conocimiento por experiencia
consiste en «ver y probars, Los tres modos de conocer confirman la
diferencia existente entre realidades contrapuestas: el mundo de aqui y
el eterno, el amor al Criador © a la criatura, qué se gana con lo uno o
con lo otro, quién es el Criador y quién la criatura. Es decir, que ante el
hombre se presenta una disyuntiva, El conocimiento aparece como dis-
cernimiento de contrarios. El ‘objeto’ a conocer por el ‘sujeto’ no es
neutro, implica diferencias y contrastes tan fuertes que lo hacen anta-
génico. El hombre posee una capacidad innata para conocer, esta abo-
cado al conocimiento. Pero se debate en la eterna duda de permanecer

82 € 6.3. HERRAIZ M., Teresa de lesis, maesira de experiencia, <Monte Carmelo», 88 (1980)
269-304.

81 La primera redaccién decia: ay que aguello es eterno v estolro es soiiado, y qué cosa es
amar al Criador u a la criatura, vy qué se gana con Jo uno y qué se pierde con lo otros CE
9.3. En el cédice de Toledo viene tachado «y creerlos.
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en la periferia de si y de la realidacl o aclentrarse en las preguntas que
dan sentido a su vida porque «va mucho de estar a estar»*. En el acto
de conocer por contraste de dos realidades, observemos que las dos
son esenciales. £l mundo interior se conoce en contrasle con el exie-
rior y viceversa; los dos términos, Criador y criatura, son necesarios
para el acto de conocer. En consecuencia, existe una reciprocidal
entre «analogia entis» y «analogia fidei».

El conoctimiento de la realidad presente al hombre se le concede
como donacién de Dios —»ha ilegddola Dios a claro conocimientos-¢,
inseparablemente, como tarea a la que puede acceder de tres maners:
por fe, por entendimiento o por experiencia.

La insistencia teresiana en el conocer por experiencia radica en s
el inico modo de conocer que garantiza que «lado» el ser persona
intervenga en el acto cognoscitivo. La intervencion de toda la persona
no se realiza de cualquier manera, sino clesde dentro, desde el ceni,
porque, aunque la totalidad del ser conozca, el centro del conocer es
lo mas interior de la persona. La explicacién mas profunda de lo que
significa esta via de conocimiento por experiencia viene a continua
cion del parrafo antertormente citado:

«Podra ser, hermanas, que os parezca tratar en esto impert-
nente y que digdis que estas cosas que he dicho va todas las
sabéis. Plega al Sefor sea asi que lo sepais de la manera que
hace al caso, imprimido en las entrafas; pues si lo sabéis, veréis

que no miento en decir que a quien el Senor llega aqui tiene esie
amor»™,

No cabe duda de gque seguimos en el mismo contexio y esla frase
es continuacién de la anterior. El saber que hace al caso es el «impn-
mido en las entrafas»; justamente dicha expresion equivale a experi-
mentar en el pensamiento teresiano.

La consecuencia de esta conclusién es enorme. En ella radica la
importancia de la oracién como respuesta dialdgica del hombre a la
comunicacion constante de Dios. Por la «impresién en las entranas» &
hombre ird accediendo hacia su centro, tugar habitado por Dios. Enél
se fijaran, escribirdn, y esculpirdn las palabras, acciones, e imagenes
de Dios. Las potencias y senticlos interiores y exteriores cooperaran en
el acto de conocer. Lo conocido en nada se distanciara de lo ya revela
do y conservado por la Iglesia y, si en algo se desviara, seria el signo

84 MI1.1.5
85 Cé.d.
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inequivoco de ser obra del demonio. La experiencia confirmara lo
sabido por fe, y paralelamente, descubrird nuevas facetas de la fe des-
conocitlas hasta ese momento por la persona.

El hombre accede a este tipo de conocimiento por los sentidos
interiores y exteriores; <e modo particular por la imagen exterior o
interior vista e introyectada. La autonomia radical de la experiencia,
ajena a la adhesion personal de fe, desde el depdsito de la revelacion
transmitido en y por la Iglesia, habia hecho caer en el error a los alum-
braclos. Este es el peligro que Gracian quiso evitar ante los detractores
de la Santa para lo cual corrigié el manuscrito. Peligro infundado en
cuanto al pensamiento teolégico de Teresa se refiere, porque ella nun-
ca separo radicalmente las dos vias de conocimiento. Para ella conocer
por experiencia es distinto que conocer por fe, pero siempre descle la
fe transmitida por la Iglesia. Tendremos ocasion de profundizar y
demostrar la funcién primordial de la impresion en las entrafas y el
papel que juega en el plano teolégico, en el capitulo decdicado a la
cristologia de las 7M%,

i Experiencia y continuidacd

Al no contar con una definicién de experiencia en la obra tere-
siana hemos de ir descubriendo su significado en su funcionalidad, en
sus caracleristicas. A la «impresion en las entrainas» queda vinculada
otra caracteristica: la continuidacd o repeticion de la misma.

La experiencia alcanza su maximo nivel de significacidn cuanclo es
reiterativa. Debemos clistinguir, por tanto, entre la que es acto Unico vy
esporddico del conocer, y la experiencia continuada, que es la que
definitivamente se imprime®’. Son frecuentes las expresiones, «a quien
uviere mucha experiencia» (M 4.1.5)), «cde esto tengo grandisima
experiencia» (M 5.1.8.}, «sabido por larga experiencia» {(V 35.5.) «a
quien tuviere mucha experiencia de las hablas de Dios»®®, «muy
muchas veces lo he visto por experiencia» (V 22.6.). En consecuencia,
la experiencia acontece en el devenir historico como sucesién de
hechos singulares y similares que van imprimiendo progresivamente su
huella en lo profundo clel ser humano.

86 €l cardcter fundamental de la experiencia mistica es la presencia de Dios sentida, ura expe-
riencia de la presencia de Dios, POULAIN A, Des graces d'oraison. Traite de Théalogie
Mystigue, Paris 1931, 69; BAUMGARTNER C., Contemplation, DS. 1, 176,

87 Tomas Alvarez distingue entre éxtasis ocasional y éxtasis funcional; este Gltimo tiene lugar
a partir de las sextas moradas y estd caraclerizado por su intensidad y frecuencia; cf. ALVA-
REZ T., L'extase chez Saimte Thérése d'Avila, DS, IV, 2153,

88 M6.3.10 cf. también CAD 2.3., V 11.15,, 25.1., 28.5,, 34.11., 35.5_ etc.
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gran cosa el cuedar representado y puesta en |a imaginacion 121
divina presencia. Y casi vienen juntas estas dos maneras 9 €
vision siempre; y aun es asi que lo vienen, porque con los 0j¢*
del alma vese la excelencia y hermosura v gloria de la santisim
Humanidad, y por estotra manera que queda dicha se nos da @
entender cémo es Dios y poderoso y que todo lo puede y todo [0
manda y todo lo gobierna y todo lo hinche su amor»™.

Subrayamos que «casi vienen juntas estas clos maneras de vision
siempre» para no entenderlas nunca separadamente como dos modo3
radicalmente distintos de conocer por experiencia. En mi opimon, 12
primera parte del texto se refiere a la vision imaginaria: tiene «ina-
gen», dura en la memoria y es mas conforme al modo natural del sef
humano, ocupa el pensamiento y queda fijacda en la imaginacién. L2
visidn imaginaria ve con los ojos del alma la hermosura del Cristo resu-
citado en su Humanidad, es decir, en cuanto naturaleza Humana.
mientras que la intelectual acentia el aspecto de la Divinidad en cuan-
to esencia de Dios y naturaleza divina del Hijo'*.

La mutua relacion de ambas visiones puecde comprobarse en el tex-
to que a continuacion reproducimos por su importancia:

«Pocas veces le he visto tomando forma y muchas sin ningu-
na forma, como la visién que sin forma se ve claro esta alli»'*'.

Con «forma» corresponde a la vision imaginaria y sin ella a la inte-
lectual. Al narrar la fundacién de Alba leemos la vision de 5. Andrés
que tuvo la mujer de Francisco Velazquez:

«Por donde se da a entender que también fue visién intelec-
tual como imaginaria y que ni pudo ser antojo ni ilusion del
demonio»'®.

La interpretacion correcta del parrafo encierra obstdculos dificiles
de superar: ,En qué es imaginaria y en qué intelectual?. La vision de S.
Andrés «de forma de una persona muy venerable y hermosa», resulta
ser un claro indicio de visién imaginaria. Posiblemente lo que tiene de

102 v28.9,
103  Volveremos sobre el 1ema para desarrollarlo en el capitulo cristolégico.

104 V 31.10.» Cuando estando el alma en esla suspensidn, el Sefior tiene por bien de mosirarte
algunos secretos, como de cosas det cielo y visiones imaginarias, eslo sibelo después decir.
y de 1al manera queda imprimido en la memeoria, que nunca jamés se olvida; mas cuando
son visiones intelectuzles, tampoco las sabe decir; porque debe haber algunas en estoz
tiernpos tan subidas que no las convienen entender mds los ¢ue viven en la tierra para

poderlas decire, M 6.4.5.
105 F 20.7.
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inlelectual se debe al hecho de entender «claro que era aguel santo
San Andrés, sin decirselo nadie». Luego la vision imaginaria «confor-
ma» el objeto conocido y la vision intelectual «confirma» la identidad
de la persona representada. En todo caso, querriamos constatar que
ambas visiones van juntas.

Practicamente se dan a la vez, por eso se interfieren y son dificiles
de distinguir. Reproducimos un ejemplo particularmente delicado y
delicioso:

«Parecidome, estando asi, [en misa y arrobadal que me vefa
vestir una ropa de mucha blancura y claridad y al principio no
veia quién me la vestia; después vi a nuestra Senora hacia el lado
derecho y a mi padre San José al izquierdo, que me vestian aque-
lla ropa; diéseme a entender que estaba ya limpia de mis peca-
dos. Acabada de vestir, y yo con grandisimo deleite v gloria, [ue-
go me parecid asirme de las manos nuestra Sefiora: dijome...1%

La Virgen le confirma en la Fundacion del convento de S. josé y en
que el Hijo <habia prometido andar con nosotras». Como senal le da
una joya, un collar de oro que tenia asida una cruz. Todo ello rodeado
de una hermosura y color blanco diferentes de lo normal. Continda
diciendo:

«Era grandisima la hermosura que vi en nuestra Sefiora, aun-
que por figuras no determiné ninguna particular, sino toda junta
fa hechura del rostro, vestida de blanco con grandisimo resplan-
dor, no que deslumbra, sino suave. Al glorioso San José no vi tan
claro, aunque bien vi que estaba alli, como las visiones gue he
dicho que no se ven. Pareciame nuestra Sefiora muy nifia. Estan-
cdo asi conmigo un poco, y yo con grandisima gloria y contento,
mds a mi parecer que nunca le habia tenido y nunca quisiera
quitarme de él, pareciome que los veia subir al cielo con mucha
multitud de dngeles»’”

En una misma experiencia coincide la vision imaginaria de la Vir-
gen Maria y la vision intelectual de S. José; ella, hacia el lado derecho
y él, al izquierdo. La vision de conjunto de la Virgen difumina sus ras-
g0s, sin poder determinar nacla particular «sino toda junta». A San José
no lo ve tan claro pero se da la certeza de su presencia; se trata de una
vision intelectual «visiones que he dicho que no se ven». Anteriormen-
te se le habia aparecido «me aparecié San José» pero no especifica si
se trataba de vision imaginaria o intelectual {V 33.12)).

106V 33.14.
107 V33,15
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En nuestra opiniodn, la unidad de las dos formas de visién, que apa-
rece en la citas anteriores, ha de ampliarse a toda la obra teresiana

como norma de interpretacion, tanto de las imaginarias como de ias
intelectuales.

Mutua relacién que nos lleva a concluir lo siguiente: El conoci-
miento por visién incorpora el conocimiento por te siendo un modo
particular y privilegiado del comunicarse y clarse a entender de Dios al
hombre, con un soporte en los sentidos exteriores y ~sobre todo- inte-
riores del alma. Suele ir acompanado de revelaciones o «<hablass, rela-
cionando, por tanto, palabra e imagen. Tienen como objetos de cono-
cimiento preferentes a Cristo resucitado o como andaba en el mundo,
a la Trinidad, la Virgen, los Santos o a algunos cuerpos glorificados.

b. Diferencias entre las dos formas de vision

Concretemos cuales son las diferencias entre las dos formas de
vision, una vez que hemos visto su uniclad.

La vision imaginaria es aquella que se ve con los ojos del alma
nitidamente, y tiene como objeto de visién a Dios, los Santos, etc.:

«Esto no es vision intelectual, sino imaginaria, que se ve con
los ojos del alma muy mejor que aca vemos con los del cuerpo, v
sin palabras se le da a entender algunas cosas; digo como si ve
algunos santos, los conoce como si los hubiera mucho tratado»’

Por tanto, la imaginaria consiste en ver con los ojos del alma. Sus
caracteristicas son las siguientes: se graba en el interior del alma y
nunca se olvida (M 6.4.5, 6.9.3, 6.9.4.); son muy frecuentes (R 9,35),
aungue en 1581 habian cesado totalmente (R 6.3.); son fugaces, como
un reldampago, y pasan «de presto»'™ y tienen forma corporal™. Mds
conformes con nuestro natural que las intelectuales y, al mismo tiem-
po, mds peligrosas, porque el demonio se infiltra engahando con
mavyor facilidad:

«Ahora vengamos a las visiones imaginarias, que dicen que
son adonde puede meterse el demonio mds que en las dichas, y

108 M6E.S.7.

109 «no es |la intelectual] como las imaginarias, que pasan de presios, M 6.8.3., ccuandy
pudiere el alma estar con mucho espacio mirando este Sefior, yo no cred que seld visidn
sino alguna vehemente consideracion, fabricada en la imaginacion», M 6.9.8.

110 saungue no con forma corporal, que era visién intelectuals R 25.1. Para Garcla Ordis |,
nota mds caracieristica de las visiones imaginarias estd en Jos «dalos sensibles que lag
acompanans, GARCIA ORDAS AM., La persona divina en la espiritualidad de Santa Tere.
sa, 0.c., 78
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asi debe de ser; mas cuando son de nuestro Sefior, en alguna
manera me parecen mas provechosas, porque son mds con-
formes a nuestro natural»'".

La visién intelectual —por su parte— se clistingue por ser una visiéon
que no ve nacla con los ojos del alma; Teresa la considera mas subida
-mds importante— que la imaginaria; también la distingue por la mayor
duracion del sentimiento de presencia:

«podemos decir, por vista, aunque no es vista con los 0jos
del cuerpo ni del alma, porque no es visidn imaginaria» ',

Mejor que ver, habria que decir sentir la presencia, «vi cabe mi, o
senli por mejor decir, que con los ojos del cuerpo ni del alma no vi
nadas {(V 27.2.). Sentir la presencia, sin ver nada con los ojos del alma,
sin forma ni figura:

«Acaece, estando el alma descuidlada de que se le ha de hacer
esta merced ni haber jamas pensaclo merecerla, que siente cabe si a
Jesucristo nuestro Sefor, aungue no le ve, ni con los ojos del cuerpo
ni del alma. Esta llaman vision intelectual, no sé yo por qué. Vi a
esta persona que le hizo Dios esta merced, con otras que diré ade-
lante, fatigacla en los principios harto, porque no podia entender
qué cosa era, pues no la veia; y entendia tan cierto ser Jesucristo
nuestro Serior €l que se le mostraba de aquella suerte, que no lo
podia dudar, digo que estaba alli aquella visién; que si era de Dios
0 no , aungue traja consigo grandes efectos para entender que lo
era, todavia andaba con miedo, y ella jamas habia oido visién inte-
lectual, ni pensé que la habia ce tal suerte; mas entendia muy claro
que era este Sefor el que le hablaba muchas veces de la manera
qgue queda dicho; porgue hasta que le hizo esta merced que digo,
nunca sabia quién [a hablaba, aunque entendia las palabras.»',

Eviclentemente esta visién tiene su paralelo autobiografico en V 27.2.
Hemos de senalar que la Santa no empled el rmino «visién intelectual»s
hasta muy tarciamente y, como acabamos de comprobar, lo tomé de algu-
na lectura o consulta a letrados, «esta llaman vision intelectual». Le costd
mucho concretar el significado de las intelectuales. Hasta tal punto que el
término aparece por vez primera en las Relaciones trinitarias v en Mora-

1M1 M 6.9.0.
112 M 7.1.6. GARCIA EVANGELISTA, La experiencia mistica de la inhabitacion, a.c., 186-219.

113 M 6.8.2. Garrido considera que Ja visién inlelectual no es sino «cobrar conciencia de su
vida inlima [1a de Dios) gue recorre la nuestra», sin examinar su relacién con ta iconografia
y las formas de oracién; cf. GARRIDO |.C., Experiencia de la vida sobrenatural en 1a vida
teresianas, 0.C., 139,
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das, nunca en «Vida» o «Camino». Por primera vez lo utilizé en fa R

16.1.. en 1571. Esto significa que en textos anteriores a esa fecha puede
tratarse de visiones intelectuales, aunque la experiencia no esté clasificada.

c. La base de las visiones: clave hermenédutica

_ Cudl es la raiz y fundamento de los dos tipos de vision?. La clave
interpretativa la encontramos en el moclo en que Teresa organizd un

particular método cle oracién en funcién de su modo de ser, posibifida-
des v limitaciones naturales.

Al explicar su «modo de oracion», en V 9., dird que representaba a
Cristo en su interior, sin discurrir:» no podia discurrir con el en-
tendimiento, procuraba representar a Cristo dentro de mi» {V 9.4.). Los
pensamientos le asaltan {quiere decir la imaginacion) y necesita algo
que le ayude a recogerse, un libro o contemplar la natraleza (v 9.5.).
A continuacion viene el texto que mas nos interesa:

«Tenia tan poca habilidad para con el entendimiento repre-
sentar cosas que, si no era lo que veia, no me aprovechaba nada
de mi imaginacidn, como hacen otras personas que pueden
hacer representaciones adonde se recogen. Yo sélo podia pensar
en Cristo como hombre; mas es asi que jamas le pude represen-
tar en mi, por mas que leia su hermosura y veia imdgenes, sino
como quien estd ciego o a oscuras, que aungue habla con una
persona y ve que estd con ella porque sabe cierto que estd alli, (
digo que entiende y cree que estd alli, mas no la ve), de esta
manera me acaecia a mi cuando pensaba en nuestro Sefor. A
esta causa era tan amiga de imagenes»'"*.

Entresaquemos del parrafo las afirmaciones esenciales: 1) con el
entendimiento no puede representar cosas; 2) sélo representa lo que
ve; 3} la imaginacién es inhabil para tal fin; 4} sélo puede pensar en
Cristo como hombre; 5} jamds pudo representar a Cristo en si, aungue
leyera y viese en imdgenes su hermosura; 6) sélo como quien estd cie-
20 0 a oscuras, sin verle; 7) por eso era tan amiga de imagenes.

Deducimos facilmente que Teresa no disponia de una imaginacion
capaz de representar a Cristo en su interior ayudada por la imaginacion,
Es decir, no podia representar con figura a Cristo-hombre en una escena
evangélica. Al no disponer de este tipo de imaginacion, que \risugliza
interiormente una escena, la representacion interior se apoya en la ima-
gen pléstica o la representacion interior sin ver y a oscuras.

El soporte en la imagen plastica ocupa el primer lugar. Reza mi-

114 VA
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rando iconos de Cristo. Aclemas, al no poder imaginar interiormente a
Cristo visualizandolo recurre a la representacion interior sin figura.
Representa la escena —por ejemplo en el Huerto— sin ver ninguna figura
interior, pero con la certeza de que «esta alli».

Deducimos, por lanto, que se dan dos formas de oracién muy uni-
das: una, apoyada en la imagen plastica y otra, en la representacion
interior sin ver. La relacién entre ambas no evita la diferencia. La pri-
mera, se apoya mas que la segunda en los sentidos exteriores y ayuda a
recogerse. La segunda, es mds profunda e interior'.

Aqui esta la raiz —profundamente humana—, de las visiones imagi-
narias e intelectuales y la razén por la cual han de analizarse juntas,
sin identificarlas. La oracién continuada, que parte de la imagen plasti-
ca, se constituye en el predimbulo —junto con la merced de Dios—, de
las visiones imaginarias vy, la otra, por representacion interior sin ima-
gen, las visiones intelectuales.

A la luz de nuestra conclusion entendemos aue las imaginarias
sean «mas conformes a nuestro natural», y las intelectuales «mas subi-
das» y duraderas. £n la imaginaria se vera una imagen interior, en la
intelectual no se verd nacdla pero se tendrd la certeza de una presencia.

Volveremos sobre el tema en los capitulos dedicados a la Trinidad
y a Cristo para concretar el tipo de visién y elaborar el modo peculiar
de oracién de la Santa y sus implicaciones teoldgicas. De momento
creemos haber demostrado el origen de las visiones como un conoci-
miento por experiencia que tiene como Gltimo fundamento la merced
de Dios y el esfuerzo meditativo del hombre.

Todo lo cual nos lleva, a su vez, a poder concretar un principio
hermenéutico general aplicable a toda la obra. Teresa de jesus es maes-
tra de la experiencia. Delrds de una afirmacion doctrinal late una expe-
riencia que deberemos descubrir. Ante cualquier experiencia habra que
analizar otras parecidas porque ya hemos visto la importancia que tie-
ne la repeticion de las mismas, ¥, por dltimo, detras de un camulo de
experiencias pasivas —o0 mercedes de Dios—, subyace su esfuerzo acti-
vo, labrado en la meditacion.

15  El estudio de Garcia Ordas llega a otras conclusiones; sepln este autor las formas sensibles
acompanan a las visicnes imaginarias; imdgenes que se represenian dindmicamente, y que
progresivamente «serd mis nuestra cuando vaya teniendo menos de sensible, menos de
imagens. Es decir que, las visiones imaginarias serian un paso obligado que conduzca al
hombre a la comunidn personal, pero no un efemento esencial jumo a las visiones intelec-
tuales, gue se sigue dando con gran fuerza en el ME; son elementos pasajeros que condu-
cen a lo esencial: la comunion personal. Relaciona las visiones imaginarias con las imape-
nes interigres, sin vincularlas con la iconograiia utilizada por la Santa. GARCIA ORDAS
A, La persona divina oo la espiritualidad de Santa Teresa, o.c., 75-90,
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descubre por vision la Trinidad en el centro de su alma e in-
mediatamente se suceden gran canlidad de experiencias que tienen
como protagonista a Dios uno y trino; lodas ellas relatadas en las
«Relaciones». 3) En un tercer momento, el matrimonio espiritual sitia
definitivamente la experiencia cristolégica dentro del paracligma trini-
tario; esta postura teoldgica perseverara hasta el final de su vida.

A, Visiones ocasionales del misterio de la Santisima Trinidad

Desconocemos en gran medicda el proceso experimenial de Teresa,
su modo de oracion y acercamienlo al misterio trinitario. Fue mucho
mas parca qgue en el caso de Cristo. En todo caso disponemos de algu-
nos datos significativos. Cabe cilar, en primer lugar, un parrafo extraido
de las «Relaciones» en el cual comprobaremos sin dificultad que el
punio de partida oracional, para lo que a la Trinidad concierne, no fue-
ron las imdgenes plasticas:

«A las personas ignorantes parécenos que fas Personas de la
Santisima Triniclad todas tres estan —como lo vemos pintado— en
una Persona, a manera de cuando se pinta en un cuerpo tres ros-
tros; v ansi nos espanta tanto, que parece cosa imposible y que
ne hay quien ose pensar en ello, porque el entendimiento se
embaraza y teme no quede dudoso de esta verdad y quita una
gran ganancia»®,

A la vista del texto podermos afirmar que [a iconografia relativa al
misterio trinitario no era de su agrado. Le «espanta tanto» ver tres ros-
tros en un cuerpo que, anle la posibilidad de dudar de la verdad de fe
que encierra y el embarazo del entendimiento, prefiere prescindir de
ellas. £n la expresion «quita una gran ganancia» observamos un cierto
reproche a la iconografia del tiempo, soporte natural de su oracion
que, en este caso, desecha por temor a que sea mas perjudicial que
beneficiosa’.

Descartada la iconografia como punto de partida, suponemos que
centré la oracién en la meditacion de la verdad aportacta por la fe y la
representacion interior sin ver.

2 R332

3 La Trinidad representada en tres cuerpos en uno €a una representacién corriente en los
libros de horas de fin del periodo gético. Imagen inventada por Abelardo autor de un trata-
dao sobre Ja Frinidad, condenado por el Concilio de Soissons (1122) fue relomada tres
siglos mds tarde. Esta imagen {ue condenada por Urbano VIl en 1628 y en 1745 por Bene-
dicio XIV. La opinién de Teresa demuestra la independencia espontanea de la Santa. ¢i.
Florisoone, Michel: Esthétique et Mystique daprés S. T d'Avila et 5. | de la Croix, Paris
1956, p. 41, nota 11,
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De hecho la primera mencién a este misterio aparece tardiamente
en «Vida». Dice asi:

«Esta comparacién postrera me parece declara algo de esie
don celestial, porque se ve el alma en un punto sabia, ytan
declarado el misterio de la Santisima Trinidad y de otras cosss
muy subidas, que no hay tedlogo con quien no se atreviese a i
putar la verdad de estas grandezas. Quédase tan espantada, que
basta una merced de éstas para trocar toda un alma y hacerlan
amar cosa, sino a quien ve que, sin trabajo ninguno suyo, la hace
capaz de tan grandes bienes y le comunica secretos y trala con
ella con tanta amistad y amor que 1o se sufre escribir

El texto no especifica si se trata de una vision imaginaria o inte-
lectual. Sf sabemos que nos encontramos ante una merced, «don celes
tial . por el que se ve el alma tan sabia y «declarado el misterio de la
Santisima Trinidad». Queda por ello descartado que sea fruto dela

meditacion; estamos ante una merced de Dios en la cual le es declan-
do el misterio.

_ €l significado Gltimo de la merced se deduce del contexto. La
visian intelectual de Cristo «cabe ella» caracteriza el capitulo 27.2 de
‘Vidas. Vision intelectual que «alumbra el entendimientos (V 2.7.3.y
27.8.}, que el Sefior ensena por «experiencia» (V 27.6.). Teresa destaca
la pasividad del hombre ante la merced de Cristo para, a continuacidn,
explicar la merced de Dios trino®. Sin solucién de continuidad, el relato
pasa de la merced cristoldgica a la trinitaria. No debe pasar inadvertida
la intima relacion entre la primera vision intelectual de Cristo y la pii

mera experiencia trinitaria: el misterio de Cristo y la Trinidad se con-
templaran siempre unidos.

En mi opinién nos encontramos ante la primera vision intelectual
de la Trinidad concedida junto a la primera visién intelectual de
Cristo®. En el mismo ndmero 9 leemos: «Y asi yo pienso decir pocas de

V279,

ur Ja

«AC4, NiNZuna cosa; fue aun esto poco que es sélo escuchar, que hacia en lo pasado, sele
quita. Tedo lo halla guisado v comido; no bay mas que hacer de gozar, como une que sir
deprender ni haber wabajado pada para saber leer ni 1ampoco hubiese estudiado nada.
hallase toda la ciencia sabida ya en si, sin saber cémo ni dénde, pues aun nunca habia Ira-
bajardo adn para deprender ¢l abecés, V 27.8.

b No olvidemns que Ja nomenclatura es bastante posterior y que ni <Vidas ni «Caminos
emplean nunca el ¥rmino cvision intefectuals, Para Garrido V 39.25. es una silustraciin
infusa del misterio trinitario no estd atn experimentada en conexién con su inhabifacién en
&l alma justificada. Las vivencias trinilarias comienzan en 1571 y a partir de 1575 experi-
menta en intima conexidn €l misterio de la Trinidad con la Encarnacion del Verbo .
CARRIDO ).C., Experiencia de fa vida sobrenatural en fa vida teresiana, 0.c.137 y 157.
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las que el Seftor me ha hecho a mi —si no me mandaren oltra cosa— si
no son algunas visiones que pueden para alguna cosa aprovechar, o
para que, a quien el Sefor las diere, no se espante pareciéndole impo-
sible, como hacia yo, o para declararle el modo y camino por donde el
Sefior me ha llevado, que es lo que me mandan escribirs”. ¥ mas ade-
lante anade: «darse a enlender esta manera de vision y merced que
hace Dios al alma» (V 27.12.}. Todo el contexto nos habla de «visio-
nes»; entre las cdenominadas «algunas visiones» o «esta manera de
vision» quedan incluidas la vision intelectual de Cristo y la Trinidad.

Ya explicamos la importancia cue tiene la repeticion de una ex-
periencia; sin embargo, como dice Teresa, no debemos olvidar que
«basta una merced cle éstas para trocar toda un alma y hacerla no amar
cosar. La merced de V 27.9. no concreta en qué fue declarado el mis-
terio de la Santisima Trinidad. Por otra parte, resulta dificil creer que
hubiese otras visiones en esa fecha sin que Teresa dejara constancia
escrita de las mismas.

La autobiografia sélo retoma el problema trinitario en otra ocasién
durante el trienio 1562-1565:

«Estando una vez rezando el salmo de Quicumgue vult, se
me dio a entendler la manera cédmo era un solo Dios y tres Perso-
nas tan claro, que yo me espanté y consolé mucho. Hizome
grandisimo provecho para conocer mas la grandeza de Dios y
sus maravillas, y para cuando pienso o se trata de la Santisima
Trinidad, parece entiendo cémo puede ser, y esme mucho con-
tento»®.

Por el contexto sabemos que dudaba si las visiones imaginarias de
la Humanidad de Cristo eran auténticas mercedes de Dios: «Estando
una vez con la misma duda que poco ha dije, si eran visiones de Dios,
me aparecio el Sefor y me dijo... Con gran ternura y regalo me torné a
decir que no me fatigase»®. Observamos que, desde el capitulo 27 has-
ta el 40 incluidos el tema central clel libro lo constituye la narracién de
las visiones cristoldgicas. Por tanto concluimos que V 39.25. es una
vision intelectual de la Trinidad. Se trata de un hecho aislado —«estan-
do una vez»—, con la particularidad de que, en esta ocasion, se le die-

7 ¥ 27.9. Distinguird la merced de Cristo cabe si de aquella otra scomo una presencia de
Dios»: «Esta gran merced es de Dios y téngalo en mucho a quien lo ha dado, porque es
muy subi¢la oracidén,mds no es visidén», ¥V 27 4.

B V3925

9 ¥V 39.24. La duda se refiere a V 39.20.: «tenia miedo si las mercedes que el Sefor me habia
hecho eran ilusiones... Estando con esta pena, comenzéme a hablar el Sefior v dijome que
no me fatigase...».
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ron a entender la unidad y diferencia de Personas en Dios, «como era
un solo Dios y tres Personas». En consecuencia, antes de 1565, una
merced le ha «declarado» el misterio y por otra ha llegado a la inteli-
gencia experimental de la unidad y distincion de Personas.

Para comprobar hasta qué punto ambas visiones influyeron en fa
teologia teresiana anterior a 1565 debemos verificar las menciones al
Padre y al Espiritu Santo recogidas en fa autobiografia. Estas son esca-
sas. Al Padre se le contempla en relacion con Cristo. Ser voluntad de
Cristo y el Padre que las fundaciones se hagan pobres:

«me dijo el Sefior que en ninguna manera dejase ce hacerle
pobre, que ésta era la voluntad de su Padre y suya, que El me
ayudarfa»,

Y por dltimo, después de comulgar, contempla la Humanidad de
Cristo en los pechos del Padre (V 38.17.). «Vida» recoge asimismo una
vision del Espiritu Santo en forma de paloma aleteando sobre su cabe-
za, cuando estaba leyendo el Cartujano, «un dia, vispera del Espiritu
Santo»:

«Estando en esto, veo sobre mi cabeza una paloma, bien
diferente de las de aca, porque no tenia estas plumas, sino las
alas de unas conchicas que echaban de si gran resplandor. Fra
grande mds que paloma. Paréceme que oia el ruido que hacia
con las alas. Estaria aleanclo espacio de un avemaria. Ya el alma
estaba de tal suerte, que, perdiéndose a si de si, la perdic de vis-
ta. Sosegdse el espiritu con tan buen huésped...»".

En otra ocasidn ve la misma paloma sohre la cabeza de un padre
dominico (V 38.9-10 y V 38.12}, ademas de otras menciones al
Espiritu’-,

El comentario al Padrenuestro, objeto del siguiente libro escrito por
Teresa, «Camino», se encuentra repleto de referencias a Dios Padre,
soliloquios y didlogos de oracién que tienen al Padre y al Hijo como
protagonistas’. De momento dnicamente resaltamos el hecho de que
abunden los soliloquios dirigidos por nuestra autora al Padre y la rela-
cion intratrinitaria existente entre Padre e Hijo. Podemos afirmar gue la
realizaciéon del comentario implica una percepcién experiencial del

10 VvV 35.6.

11V 38.10.: Baudry data la mesced en 1563 0 1564; cl. BAUDRY }., ta place du Saint-Esprr
dans la spiritualité de Thérése d’Avila, «Carmel» 23 (1975) 61-62.

12 V221, 2316.y34.17.
13 C 3.7-8,24.2,27.1. etc.
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misterio trintlario, hahida cuenta que ella no escribira nada sin haberlo
experimentado.

Concluimos que la primera vision intelectual de la Trinidad tuvo
lugar en las mismas fechas que la primera visién intelectual de Cristo
cabe ella, significando que hasta 1560 no habia tenido conocimiento
por experiencia del misterio trinitario.

Al comenzar, a partir de V 28.1. las visiones imaginarias de la
Humanidad de Cristo, éstas quedan enmarcadas dentro de la Trinidad;
es decir, la cristologia debe analizarse en el paradigma trinitario. Por
ello, al redactar «Vida», el Dios de Teresa que condiciona todo el escri-
to es Cristo en Dios uno y rino.

Hay que distinguirla nitidamente de las visiones que tuvieron lugar
a partir de 1571 daclo lo esporddico de la visién y la importancia que
reviste su repeticidn para la impresidn en las entrafas y la percepcion
continuacla por parte del sujeto humano.

El hecho de no haber podido orar desde la contemplacion de ima-
genes que representaran la Trinidad hace plausible que las primeras
visiones fueran intelectuales y que tarcdaran mucho en llegar las imagi-
narias.

Los dos relatos de la Trinidad en «Vida» son como estrellas fugaces
inolvidables para la persona; indican el sendero a seguir y configuran
por experiencia la concepcion teoldgica de Cristo en Dios uno y trino,
pero les falla la confirmacion definitiva, cuando la experiencia se repi-
ta y llegue a convertirse en habitual.

B. Visiones continuadas del misterio de fa Santisima Trinidac

Llegamos asi al segundo momento de la experiencia trinitaria, que
aporta varias novedaces respecto a la etapa anterior. Las visiones de la
Trinidad comienzan a ser muy frecuentes. Ella percibe subjetivamente
la presencia de las tres Personas durante largos periodos de tiempo. Y
tiene lugar la primera visién imaginaria. El presente periodo abarca los
ahos 1571-1572, hasla la fecha del matrimonio espiritual.

La primera de ellas sucedio el 29 de Mayo de 1571, Fue tan de-
terminante que casi la totalidad de los materiales teoldgicos pasaron
posleriormente a M 7.1.6. En consecuencia, debe ser considerada el
antecedente autobiografico del texto de «Moradass:

«El martes después de la Ascensién, habiendo estado un rato
en oracion después de comulgar con pena, porque me divertia
de manera que no podia estar en una cosa, quejibame al Sefor
de nuestro miserable natural. Comenzé a inflamarse mi alma,
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pareciéndome que claramente entendia tener presente a toda la
Santisima Trinidad en visién intelectual, adonde entendié mi
alma por cierta manera de representacién, como figura de ver-

dad, para que lo pudiese entender mi torpeza, céomo es Dios tri-
no vy unos»',

De la novedad que aporta la vision tomo plena conciencia pasado
un mes, justo al tener lugar una nueva vision, Hasta Mayo de 1571
Cristo era su compania habitual. De repente irrumpen las represen-
taciones trinitarias, percibiendo su presencia «muy ordinarios, duranie

un mes seguido, concretamente desde el 29 de Mayo de 1571 al 30 de
Junio del mismo ano:

«Esta presencia de las tres Personas que dije al principio, he
traido hasta hoy —que es dia de [a Conmemoracién de San
Pablo- presentes en mi alma muy ordinario, y como yo estaba
mostraca a traer s6lo a Jesucristo siempre, parece me hacia algan
impedimento ver tres Personas»'®.

En el mismo mes de Mayo recibe una merced del Espiritu Santo,
similar a la que tuvo en V 38.10. «vi una manera de paloma qgue me-
neaba las alas con ruido» y, otro dia, «vi al Sefor glorificado en la Hos-
tia»'s. También parece ser de 1571 la vision del alma en gracia acom-
panada de la Trinidad y del alma en pecado’.

En 1572 las «Relaciones» dan cuenta de dos nuevas visiones -
nitarias. La primera tuvo lugar el 19 de Enero de 1572 (R 25} y, la
segunda, de fecha incierta, quizas del 22 de Septiembre (R 33.). Apor-
tan dos datos de interés: persevera varios meses en la oracion de tener
presente a la Trinidad y tiene lugar por vez primera una vision imagina-
ria. Leemos: squedéme yo en la oracién que traigo de estar el alma
con la Santisima Trinidad» (R 25). Es decir, que lo frecuente hasta 1571
era traer presente a Jesucristo y las visiones intelectuales de la Trinidad
fueron muy esporadicas. A partir de Mayo de 1571 se hacen mds fre-
cuentes las visiones y ella incorpora la percepcién de la presencia trini-
taria durante meses enteros, sin menoscabo de la cristologia.

A esto debemos aiadir la mencionada primera vision inmaginaria
que reproducimos por su interés:

«Un dia después de san Mateo, estando como suelo después
que vi la visién de la Santisima Trinidad y c6mo estd con el alma

4 R16.1,
I5 RI18.
16 R17.
17 R 24,
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gue estd en gracia, se me dio a entender muy claramente, de
manera que POor ciertas maneras y comparaciones por vision ima-
ginaria lo vi. Y aunque otras veces se me ha dado a entender por
vision la Santisima Trinidacl inteleclual, no me ha quedado des-
pués algunos dias la verdad, como ahora, digo para poderlo pen-
sar y consolarme en esto»'?,

Pocos meses antes del matrimonio espiritual sigue viviendo en pre-
sencia de la Trinidad. «Estando como suelo después que via la vi-
sion...» se refiere a la R 16. (primera de la segunda etapa) y a la R 24,
cuyo contenido fue comparar la presencia de la Trinidad en el alma en
gracia con aquella gue esta en pecado. La visidn imaginaria aporta la
percepcian interior de la imagen y comprender la «verdad» algunos
dias de modo distinto a las visiones intelecluales.

El rechazo a la iconografia trinitaria de la época condiciond y
postergd la combinacién de visiones intelectuales e imaginarias,
mientras que con Cristo se inlercalaron constantemente. Adn asf, la
visién imaginaria tan tardia completé, dio forma a las visiones inte-
lectuales v permitié que ordenase pintar las tres Personas de la Trini-
dad.

Por el testimonio de Maria de Toledo sabemos que:

«...En todas estas ocasiones hablale la Santisima Trinidad por
vision intelectual; pero en esta habla por visién imaginaria: La razon
congruencial por qué aqui se le representéd en esta especie de vision
fue, como dice la Santa, para mejor poderlo pensar; para gue vien-
do asi aquellas divinas personas, se le quedasen mas fijas en la
memoria sus imagenes soberanas. Consiguidse el fin porque lo que-
daron tanto, que después hizo la Santa que las pintasen en la forma
que las vio en esta vision, borrando ella con su propia mano lo que
el pintor no acertaba...

Estas tres imdgenes tan dignas de veneracién por esta cir-
cunstancia, principalmente por si mismas estuvieron en poder de
la excelentisima sefiora Maria de Toledo, duquesa de Alba, y de
sus manos pasé a las de su suegro, el gran Duque don
Fernando»".

Concluimaos, por tanto, que Teresa incorpord, en esta segunda eta-
pa a su oracion cristoldogica el misterio trinitario. En consecuencia, si
ya en «Vida» la cristologia teresiana ha de analizarse dentro del para-

18 R33.

19 LAFUENTE, Escritos de Santa Teresa, VI, Madrid, 1881, 297. La relacién entre iconograiia y
teologia la desarrollaremos en el capitulos siguiente,
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digma trinitario, con mayor razén deberdn interpretarse en este sentido
todos los escritos posteriores a 157 1. Tuvo frecuentes visiones intelec-
tuales y fue consciente de la presencia en su alma de las tres Personas.
Se confirma lo que dijimos al tratar la experiencia: la repeticion de la
merced trae como consecuencia una conciencia conlinuada por parte
de la persona. La visién imaginaria completa la intelectual y permite
visualizar interiormente la imagen que mas tarde se mandara pintar.

C. Visiones de la Trinidad desde el Matrimonio Espiritual

Con el bagaje adquirido poclemos analizar las visiones de Dios tri-
no y uno desde 1572 a 1577, afo de redaccién del «Castillor. En
segundo lugar veremos la especificiclad cle M 7.1.6., para concluir exa-
minando las visiones posteriores a 1577.

De entre aquellas «Relaciones» que conservamos del perodo
1572-1577, las R 47, 54, 56, 57 y 5. tienen un contenido trinitario. La

primera es una vision intelectual —casi imaginaria— que confirma la
unidad cle las tres Personas en la diferencia:

«Habiendo acabado de comulgar el dia de San Agustin -yo
no sabré decir cémo—, se me dio a entender, y casi a ver (sino
que fue cosa intelectual y que pasé presto) como las Tres Perso-
nas de la Santisima Trinidad que yo traigo en mi alma esculpidas,
son una cosa. Por una pintura tan extraiia se me dio a entender y

por una luz tan clara, que ha hecho bien diferente operacién que
de sélo tenerlo por fe»®.

En 1575 la compania de las tres Personas sigue siendo permanente
para el alma: «con esta compadia gue traigo siempre en el almar”
Nos basta con recoger, de momento, estos dos datos: Teresa es cons-
ciente de estar habitada por la compaiia de las tres Personas y conti-
nan las visiones intelectuales, casi imaginarias.

En este contexto hemos de comprender el texto de M 7.1.6. Al
redactar el «Castillo» en 1577, Teresa lleva seis afos de visiones trinita-
rias, la mayor parte de ellas intelectuales y, al menos, una imaginana.
El Dios de Teresa es uno y trino en Cristo y la ausencia de menciones
frecuentes al misterio trinitario a lo largo de las seis primeras moradas
no debe engafar al lector. Teolégicamente se trata siempre de Cristo en
Dios uno vy trino. Entonces tomé conciencia de una nueva caracteristi-

20 R4a7.

21 R 54. Lo mismo en la R 57.: «<con esta presencia de las tres Personas que traigo en ¢l almas,
yen R47.: «que yo traigo en mi alma esculpidase
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ca a adadir a las ya dichas. La vision de la Triniclacl tiene lugar en el
centro del alma:

«Pues cuando Su Majeslad es servido de hacerle la merced
dicha de este divino matrimonio, primero la mete en su mora-
da...no le parece al alma que es lanta llamacla para entrar en su
centro, COMO aqui en esta moracla, sino a la parte superior»?.

Con las visiones trinitarias de 1571 comienzan las séptimas mo-
radas , aunque por otra parte Gnicamente cdesde el ME con Cristo en
1572 adquieran pleno significaclo. Por eso mismo Teresa colocd las
visiones trinitarias en las séptimas moradas y no en las sextas por-
que, aun siendo el ME la cumbre de la experiencia cristica en la teo-
logia de nuestra autora, quedé enmarcado dentro de la teologia tri-
nitaria.

Por otra parte, tal como se deduce del capitulo 1 de 7M., la visién
intelectual de la Trinidact supone, de alguna manera, la visién imagi-
naria:

«[igamos ahora como una persona ¢ue estuviese en una
muy clara pieza con otras y cerrasen las ventanas y se quedase a
oscuras; no porque se quitd la luz para verlas y que hasta tornar
la luz no las ve, deja de entender que estan alli»*.

Para ser exactos debemos corroborar que el conocimiento por
vision del misterio trinitario tuvo lugar preferentemente en forma de
visién intelectual, mientras ¢ue las correspondientes a la Humanidad
de Cristo ~como veremos— fueron fundamentalmente imaginarias. Pero
no hay que desdeiar la imaginaria —tal como dejamos constancia en la
R 33 -, ni que hubiera otras posteriores no conservadas en los escritos,
porque de lo contrario seria imposible que la Santa mandara fijar en
estampas las imagenes de las tres Personas.

De 1577 hasta su muerte Teresa sintetizd en una sola frase, escrita
en 1581, el itinerario de toda su vida:

«Lo cle las visiones imaginarias ha cesado; mas parece que
siempre se anda esta visidn intelectual cle estas tres Personas y de
la Humanidad, que es, a mi parecer, cosa muy mas subida. Y
ahora entiendo, a mi parecer, que eran de Dios las que he teni-
do, porque disponian el alma para el estado en que ahora estd,
sino como tan miserable y de poca fortaleza ibala Dios llevando

22 M7.1.5. En M 7.1.6. dird: ay metida en aguella moradax. La llamada para entrar en el cen-
1o del almz es especifica también def ME: 1pasa esta secreta umién en el centro muy inte-
rior del almas, M 7.2.3.

23 M7
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coMo veia era menester; mas, a mi parecer, son de preciar cuan-
do son de Dios, mucho»'.

Por tanto las caracteristicas de las visiones trinitarias en la dltima
etapa son las siguientes: 1) Prioridad e la visién intelectual sobre 12
imaginaria. La vision intelectual contiere a la experiencia la conciencid
subjetiva de una continuidad en el tiempo que nunca puede alcanzar
la visién imaginaria por su brevedad. 2) Culminacion de la unidad €
interrelacion entre Trinidad y Cristologia, en la misma [inea apuntada
desde la primera vision intelectual de Cristo y la Trinidad en «Vida».
Ademds, distincién de las Personas y reconocimiento de gue el camino
recorrido no era sino la disposicién para que el alma llegara a esa
situacién «muy mas subida». 3} Todas las operaciones divinas en el

alma suceden en su «centro», morada principal del Castillo habitada
por el mismo Dios.

Conclusiones

El conocimiento por experiencia del misterio trinitario tiene lugar
en nuestra autora por la merced de Dios. Desconocemos los primeros
pasos de acercamiento al misterio, salvo que rehuso la iconografia de
la época. Las mercedes se concretaron en visiones preferentemente
intelectuales, las cuales son un modo de conocer por experiencia lo ya
sabido por fe, ratificando lo dicho en la Escritura haciéndolo vida.

Desde y por la experiencia oracional y las mercedes recibidas I_a
Santa evoluciond con el tiempo pasando por diferentes etapas. La defi-
nitiva, que comenzé en 1571, se caracteriza porque el acontecimiento
de encuentro por visién se realiza en el centro de alma, con tal fre-
Cuencia en el ndmero de mercedes que la persona percibe consciente-

mente en el fondo del alma la presencia de las tres Personas, «siempre
que advierte se halla con esta compaiiia».

La concepciodn teoldgica de Dios legada por la Santa en sus escri-
tos consta de dos grandes periodos. El primero correspondiente a
«Vida», «Camino» y las tres primeras «Relaciones», cuando se hallaba
personaimente en las sextas moradas. El segundo periodo lo consti-
tuyen los escritos posteriores a 1571 en gue habia comenzado las sép-
timas. Las sextas reciben un anticipo del misterio trinitario que, aungue
sean mercedes esporddicas, configuran una teologia esencialmente
cristolégica pero ya dentro del paradigma trinitario. V 27.9. y 39.25.
fueron dos mercedes —<basta una merced de éstas para trocar toda un
alman dird en V 27.—, que no deben pasar inadvertidas. Apuntan lo que
maés adelante se convertird en torrente de mercedes trinitarias y coniir-
man el ditimo pensamiento teoldgico del cual son germen, la unidad y
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relacién de la leologia trinitaria con la cristologia. El Dios de Teresa, tal
y como se encuenlra en los escritos, es siempre Dios uno y trino en
Cristo, aunque con diferente intensidad segin analicemos el primer o
segundo periodo.

2. La comunicacién de Dios uno v trino

El presente apartado comentara las palabras de M 7.1.6.: «Aqui se
le comunican todas tres Personas, y la hablan, y la dan a entender
aquellas palabras que dice el Evangelio que dijo el Sefor: que vendria
El y el Padre y el Espiritu Santo a morar con el alma que le ama y guar-
da sus mandamientos». Estudiaremos los aspecios siguientes: 1) el tér-
mino «comunicaciony»; 2) en qué consiste que las tres Personas le
hablen; 3) la comprensién por experiencia, por vision intelectual y la
comunicacion hablada de la frase evangélica. Una vez visto el modo
de la comunicacion, por vision, ahora corresponde examinar el conte-
nido.

Teresa concibe la experiencia religiosa como relacién interpersonal
entre Dios y el hombre; por ello, la comunicacidén ocupa un lugar
esencial en su obra®. El obrar misericordiose de Dios, su accién “ad
extra’, consiste en la comunicacion al hombre. Es el término mas gené-
rico para describir la accion de Dios. La comunicacion engloba todas
las mercedes, pudiendo afirmar gue se trata de la merced por excelen-
cia®™.

La razdn dllima la encontramos en el ser mismo de Dios y su vida
intradivina. Las Personas se aman, comunican y conocen al tiempo
que se comunican con todo lo criado. Dios, en la unidad y diferencia
de Personas, se comunica al hombre desde la profundidad del alma,
porque El mismo es comunicacién interpersonal:

«Estas Personas se aman y comunican y se conocen»?,

«Pareciame que de dentro de mi alma —que estaban y via yo
estas tres Personas— se comunicaban a todo lo criado, no hacien-
do falta ni faltando de estar conmigo»?,

3 Ro3

25 «la presancia divina que, en su realidad intima, es una *comunicacién’ de Dios al alma,
consbituye el niclec central de la espiritualidad de Santa Teresas, GARCIA ORDAS AM ,
La persona divina en la espiritualidad de Santa Teresa, 0.c.,44.

26 M7Z.1.1,M1.13,51.8,6.9.18.
27 R333.
28 R18.
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La merced por excelencia es la comunicacién de Dios al hombre.
que se puede manifestar de cliversas maneras. «La presencia divina
-segln Garcia Ordds— quiere decir ante toclo persona divina»™. Entre
todas ellas destacan dos en el caso trinitario: las visiones y las
shablas». En cuanto a las <hablas» nos interesan dos aspectos: primero,
las distintas mercedes concedidas por cada una de las Personas; v,
segundo, comprobar cual es la Persona divina que nunca habla.

Las tres Personas se comunicaron a Teresa indistintamente, «se le
comunican toclas tres Personas, vy la hablan» dird en M 7.1.6. El texto
paralelo también recoge la misma afirmacion:

«Comenzd a inflamarse mi alma, pareciéndome que clara-
mente entendia tener presente a locla la Santisima Trinidad en
vision intelectual, adonde entendié mi alma por cierta manera de
representacion, como figura de verdad, para qgue lo pudiese
entender mi torpeza, como es Dios trino y uno; y asi me parecia
hablarme todas tres Personas, y que se representaban dentio en
mi alma distintamente, diciéndome que desde este dia veria
mejoria en mi en tres cosas, que cada una de estas Personas me
hacian merced: [a una en la caridad y en padecer con contenlo,
en sentir esta caridad con encenclimiento en el alma» .

:Qué merced le comunica cada Persona de la Trinidad?. La pre-
gunta es importante; de ella podremos declucir la funcion de cada Per-
sona en las operaciones «ad extra», ademas de comprobar que la inha-
bitacion de las tres Personas diferencia la presencia en el alma.

Aunque la respuesta de Teresa no es en este punto muy explicita,
debemos arriesgar un analisis. La frase de [a R 16 clice asi: «La unaen la
cariclad y en padecer con contento, en sentir esta cariclad con encendimien-
to del alma». La primera dificultad para la interpretacién consiste en dividir
las tres mercedes. En nuestra opinién la caridad es la primera merced, pade-
cer con contento la segunda, sentir la caridad la tercera. El padecer con
contento es una mercec del Hijo, por la connotacién con la Pasion de Cris-
to”. Sentir la caridad es funcién del Espiritu Santo, pues enamora la volun-
tad y mueve el alma con unos deseos que la encienden en fuego sobe-
rano®. La caridad seria, en este caso, la merced concedida por el Padre.

29 GARCIA ORDAS A.M., La persona divina en la espiritualidad de Samta Teresa. o ¢.. 43,
«De muchas maneras se comunica el Sefior al alma con estas apariciones. .. Por otras mane-
ras se comunica Su Majestad harto mas subidass, M 6.70.1.

30 Rle.t,

31 son numerosas los texios donde vemos como el hombre reproduce y colabora en el padec:-
miento de Cristo en la Pasién. Sefialamos, a modo de ejemplo, C 32.7.

32 C 27.7.yCAD 5.5

192




Concluimos que la comunicacion de Dios uno v trino, manifestada
por visién y de palabra, concede dones particulares por parte de cada
una de las Personas. Abordamos ahora un asunto muy discutido por los
teresianisias: dilucidar qué Persona de la Trinidad no le ha hablado
nunca. Porque aunque las tres Personas se comunican al alma v le
hablan —segiin hemos leico en los textos—, en aparente contradiccion
con lo anteriormente afirmaclo, Teresa dird que una de las Personas
nunca le ha hablacdo:

«Verdad es, y advierta vuestra merced en esto, que la Perso-
na que habla siempre, bien puedo afirmar la que me parece que
es; las demds no podria asi afirmarlo. La una bien sé que nunca
ha sido. La causa jamds lo he entendido ni yo me ocupo mas en
pedir de lo que Dios quiere»”.

«La principal paréceme que alguna vez; mas como ahora no
me acuerdo bien, ni lo que era; no lo osaré afirmar»*

La data de esta Relacién es posterior a la experiencia fundamental
de Dios trino del 29 de mayo de 1571, en la que dejé constancia de
como las ires Personas le hablaban. Concretamente la R 5. fue escrita
en Sevilla en 1576 luego supone la experiencia pasada en 1571 La
pregunta es la siguiente: ,Cudl es la Persona divina que nunca le
habla?.

Jesucristo es el interlocutor principal del alma en los escritos de
Santa Teresa, por tanto debemos descartar que sea El la Persona que no
le hable. Decimos que hay que descartar a Cristo, no sélo por la canti-
dad de textos que demuestran que la segunda Persona de la Trinidad le
ha hablado, sino porque la R 5.23. especifica que es una Persona la
que no le ha hablaclo, no una de la dos naturalezas de Cristo”. Cierta-
mente, Cristo s6lo le habla en cuanto Hombre, en su sacratisima
Humanidad. En nuestra opinién (como veremos en el capitulo siguien-
te}, la sacratisima Humanidad de Cristo significa el Cuerpo de Cristo
resucitado en su naturaleza humana. Cristo, en cuanto Dios, su Divini-
dad, permanece siempre en el alma humana. En cuanto Hombre se
ofrece al Padre, dentro del alma, por el Santisimo Sacramento. Ahora
bien, decir que la naturaleza humana de Cristo es quien habla y no su
divinidad, no significa que la Persona de Cristo no le hable. Insistimos,
por tanto, en que es una Persona la que nunca le habla.

33 R5.22.
34 RS5.23.

3% Garcia Ordds opina que ael Hijo nunca le ha hablado; casi siempre le habla el Padrex,
GARCIA ORDAS, La persona divina en la espiritualidad de Santa Teresa, o.c., 102, nota
186.
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Tampoce puede ser el Padre. Seria sorprendente que Teresa en
1576 hubiese olvidado la experiencia del 19 cle Enero de 1572, en 2
cual el Padre le decia palabras muy agraclables:

«Después de esto quedéme yo en la oracion que traigo de
estar el alma con la Santisima Triniclad, y pareciame que la per-
sona del Padre me llegaba a Si y decia palabras muy agradables.
Entre ellas me dijo, mostrandome lo que queria: «Yo te di a mi

Hijo y al Espiritu Santo y a esta Virgen. ,Qué me puedes 10 dar a
mid»’e,

Por el contrario, no hay ningtin texto en toda la obra teresiana don-
de explicitamente se dé una locucion del Espiritu Santo. Deducimos
que el Espiritu Santo es la Persona que nunca le hablé”. Las visiones
del Espiritu Santo en forma de paloma no incluyen, en ninguno de los
casos, una comunicacion hablada®. El Espiritu Santo se comunica al
alma a través de persona humanas o en la Escritura®®. La presente con-
clusién presupone otra que trataremos en extenso mas adelante, a
saber, que por «espiritu de Dios» hay que entender la esencia de la

cEi)iVi?idad que es espiritu y nunca el Espiritu Santo, aunque participe
e é|@,

Las visiones y locuciones trinitarias ~experiencia consciente de la
presencia de Dios en el alma-, tienen un triple contenido: confirman la
Escritura, suceden en el centro del alma y dan a entender fa unidad y
diferencia de Personas en Dios. A continuacién analizaremos los tres

aspectos comenzando —en este mismo apartado—, por la confirmacion
de la Escritura.

Interesa insistir en que el conocimiento por experiencia no es aje-
no al dato de fe contenido en la Escritura, sino que lo ratifica. La vision
y locucién trinitaria de M 7.1.6. no es una simple experiencia psicolo-

36 R 252

37 José Cristino Garrido es de la misma opinién; cf. GARRIDO ).C., Experiencia de la wida

sobrenatural en la vida teresiana, o.c., 147.; también BAUDRY j, La place du Sant-Espnt

dans la spititualité de Thérése d'Avila, a.c., 64, nota 20; EFREN DE LA MADRE DE DIO5,

Docirina de Sania Teresa sobre la Santfsima Trinidacd, <Rev. de Espir.», 87-89 (1963) 771
38 R1I17,V 38912

39 V2316, 3417, M4.1.1.

40 M 6.3.18. planea el problema: ;La palabra espiritu debe ir en las ediciones modernas con

o sin mayGscula?; jeel misma Espirilu que habla», tal como trascribe la edicion de T. Alva-
rez, es el Espéritu Santo o, sencillamente, el espiritu de Dios?. Nos inclinamos por la segun-
da opcién. Baudry alirma no haber encontrado 1extos que explicitamente relacionen‘ el
«espiritu de Dioss con el <Espiritu Santos; sin embargo, opina que el Espiritu Santo lue
experimentado por la 5anta como autor de su progreso espiritual y mistico, BAUDRY J, La
place du Saint-Esprit dans 1a spiritualité de Thérése d'Avila, ac., 77.
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gista sino la reafirmacion de la Palabra de Dios trasmitida en la Escritu-
ra. Teresa retiene al redactar «<Moradas» lo experimentado anteriormen-
te en repeticlas ocasiones, concretamente en 1571

«Entendi aquellas palabras que dice el Sefior: que estardn
con el alma que esta en gracia las tres divinas Personas, porque
las veia dentro de mi por manera dicha»™.

En ambos casos se refiere a In.14,23. En 1581 vuelve sobre la mis-
ma iclea al hacer balance de su vida:

«Esta presencia tan sin poderse dudar de las tres Personas,
que parece claro se experimentan lo que dice San juan, «que
haria morada con el alma»*,

Entiende las palabras del evangelio porque las experimenta; se
siente habitada en el centro del alma por la Trinidad. Por tanto, el
término «morada», fundamento del simbolo del Castillo Interior que
configura la totalidad del libro, encuentra su origen en las palabras
del Senor recogidas en el evangelio. La morada principal es sinéni-
mo de «centro» del alma. Por tanto el libro «Moradas», escrite desde
la experiencia de la inhabitacion de la Trinidad y el matrimonio
espiritval con Cristo, liene en el texto jodnico su fundamento Glti-
mo**.

3. Presencia de Dios uno y trino en el centro def alma

Lo dicho hasta el momento nos conduce al punto principal: la pre-
sencia de la Trinidad en el centro del alma. Las preguntas son las
siguientes:,De qué modo esta Dios presente en el alma antes de la
experiencia del ME.?; ,cudles son las diferencias entre presencia por
inmensidad y presencia por justificacion?; ,cémo es la presencia de
Dios en el alma que no estd en gracia?; ,cudl es el significado, en el
pensamiento de la autora de que Dios esté presente por presencia,
potencia y esencia y no sélo por gracia?

Examinaremos distintos aspectos: el término «justo» v la presencia
de Dios en el alma que no estd en gracia y en aquella que lo estd. Tam-
bién abordaremos la frase «por presencia, potencia y esencia».

41 R16.3.
42 R69.

43 EULOGIO DE 5AN JUAN DE LA CRUZ, Principios teoldgicos fundameniales en 1a doctrina
teresiana, sRev. de Espir.», 87-89 (1963) 526.
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A. Presencia de Dios en el «justo»

$El hombre estd habitado por Dios por estar justificado o por crea-
cién?. GEl punto de llegada, consistente en la experiencia de la presen-
cia de Dios en el centro del alma, esta reservado al justificado? ;Qué
significa la palabra «justo» en el pensamiento de nuestra autoral.

Para responder a estas preguntas analizaremos, en primer lugar, el
termino «justo». Al comienzo de «Moradas» una sola palabra puede
darnos la clave interpretativa de la concepcion teresiana:

«Que si bien lo consideramos, hermanas, no es otra cosa el

alma del justo sino un paraiso adonde dice El tiene sus delet-
tesnt,

:Hay que interpretar «justo» como justificado?. Ef término aparece
en tres ocasiones en «Moradas», mas ninguna en el sentido teologico
de justificacion tal como lo entendia la teologia tridentina: «no deja el
Sefior de pagar como justo, y ain como misericorcliosos*®, «cuando no
es nuestra la falta, justo es el Sefior»*, E} ultimo texto no tiene ningun
contenido teoldgico, «se diga siquiera algo que venga tan al justo»” . El
primero especifica que un atributo de Dios es la justicia, inseparable
de la misericordia. Semalan ambos el aspecto cle justicia con el que
Dios obra. La experiencia que hay detras de la afirmacion se remonta a
«Vida», en la primera locucién entendida por la Santa. Ante las mur-

muraciones y acusaciones gue recibe porque, supuestamente queria
hacerse pasar por santa, afirma:

«Una vez rezando las Horas, como yo algunas tenia esta ten-
tacion, legué al verso que dice Justus es, Domine, y tus juicios;
comencé a pensar cudn gran verdad era, que en esto no tenia el
demonio fuerza jamas para tentarme ce manera que yo dudase
tenéis Vos, mi Sefior, toclos los bienes, ni en ninguna cosa de la
fe, antes me parecia mientras mas sin camino natural iban, mas
firme la tenia, y me claba devocién grande: en ser todopoderoso
quedaban conclusas en mi todas las grandezas que hicierais Vos,
y en esto —como digo- jamads tenia ducla. Pues pensando como
con justicia permitiais a muchas que habia —como tengo dicho-
muy vuestras siervas, y que no tenfan los regalos y mercedes que
me haciais a mi, siendo la que era, respondisteisme, Sefior: Sirve-

44 M 1.1.1.
45 M 3.2.9
46 M 32010,
47 M 4.2,
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me i a Mi, y no le metas en eso. Fue [a primera palabra que
entendi hablarme Vos, y asi me espantd mucho»,

Es decir, la justicia del Sefior supera los juicios humanos. Por su
justicia permite quie otras personas muy siervas suyas no tuvieran las
mercedes y regalos que le hacia a ella. Las primeras palabras entendi-
das del Sefior le corroboran que no es su asunto dilucidar el tipo de
mercedes que recibe ella u otras personas. Por tanto, no aparece ningu-
na relacién entre el término «justo» y fa justificaciéon como concepto
teoldgico™.

En nuestra opinion, la influencia del Tercer Abecedario de Francis-
co de Osuna en la construccion de la frase citada de M 1.1.7., es en
este caso innegabie. Leemos:

«El corazén del justo es paraiso terrenal donde se viene el
Sefor a deleitar, porque El dice que sus deleites son morar con los
hijos de los hombres. Y es también a nosotros paraiso del deleite,
porque en el corazon comenzamos a gustar el deleite del parafso,
mayormente cuando mora Dios en él, y este deleite que en el cora-
z6n se gusta, como el Sahio dice, es mayor gue todo el mundano
placer»*.

La frase de Osuna, memorizada e interiorizacla en la juventud por
Teresa, pasa postericrmente a encabezar la idea general clel libro «Mora-
das»; con una safvedad importante entre Teresa y su maestro de juven-
tud: la concepcion de cémo mora Dios en el alma. Para Osuna no mora
siempre, «mayorniente cuande mora Dios en él», para Teresa si, como
veremos enseguicia, Late una diferente concepcion de la justificacion. Se
impone una conclusion: Ef término «justor, en el sentido teolégico que
le da Osuna y que confirma Trento, no es propiamente teresiano.

Ahora bien, tampoco podemos interpretar a nuestra autora fuera de
su marco cultural. Ella vive en un mundo cristiano y dirige el libro a las
religiosas, es decir, a personas justificadas por la redencién de Cristo.
Asi lo concretard mas adelante: «;Oh almas redimidas por la sangre de
Jesucristol»*'. En este sentido podemos afirmar que el libro se dirige a
almas justificadas por el bautismo.

48 ¥ 19.9.; véanse los salmos 118, 137,

49 EULOGIO DE SAN JUAN DE LA CRUZ, Principios teclogicos fundamentales en la dociring
teresiana, a.¢. 528-533

50 OSUNA £, Tercer Abecedaric espiritual, Madrid 1972, . 4, ¢.3., 202. Eirén destaco el
paralelismo entre los daos textos. EFREN-5TEGGNINK, Santa Teresa y su tiempo. Salaman-
ca, 1982, 1, 244

51 M1.2.4,
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Concluimos. El término «justo» no equivale al concepto tridentin®
de justificacién; no obstante, el ambiente cultural y personal de nuestra
autora es cristiano vy se dirige a personas «justificadass.

B. Presencia de Dios en el alma que no estd en gracia

Una de las caracteristicas mas notables de la teologia leresiana €3
la presencia de Dios en el alma que no esta en gracia. Para clarificar |12
Cuestion examinaremos tres aspectos: la expresion «no estar en gra-

Cia», su contraria «estar en gracia», y el significado de la frase «por
presencia, potencia y esencias.

) Curiosamente constatamos que, junto a las experiencias mas pro-
tundas de Dios vividas por la Santa, aparece en conlraposicion y con-
traste el alma que no esta en gracia. Asi, en «Vida», después de expli-
car las operaciones amorosas del alma con Cristo y utilizar el simil del
espejo, dird, a propésito de los herejes, que tienen el espejo
quebrado®. La visién del alma en gracia habitada por la Trinidad se
contrapone a la que esta en pecado, todo ello dentro de la misma
«Relacién» y experiencia®. La caracteristica esencial de la oracion de
union no es estar en gracia, también estan uniclos los que no lo estan™.
Al contemplar, acabando de comulgar, la operacién intradivina dentro
de su alma, inmediatamente después afirma que el sacerdote en peca-
do mortal no recibe las mercedes. Sin embargo no es porque se ausen-
te la gracia sino por la incapacidad del sacerdote para recibirlas™.

Este breve repaso por los textos nos encamina al principal, mo-
radas séptimas, en donde encontramos el mismo contraste, con la sal-
vedad de que aqui es al contrario. Justo antes de iniciar el relato del

alma habitada por la Trinidad presenta un largo excursus sobre las
almas que no estan en gracia:

«Porque nos importa mucho, hermanas, que no entendamos
es el alma alguna cosa oscura; que como no la vemes , lo mis
ordinario debe parecer que no hay otra luz interior sino ésta que
vemos, y que esta dentro de nuestra alma alguna oscuridad. De
la que no estd en gracia, yo os lo confieso, y no por falta del Sol
de Justicia, que esta en ella d4ndole ser; sino por no ser ella
capaz para recibir la fuz...»*.

52 V405,
53 R24.
54 R29.
55 RS7.
56 M7.1.3.
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Parrafo de suma importancia yue tiene su paralelo en M 1.2,1-3.
Examinando los elementos que aparecen comprobamos gue el alma no
es oscura. Subrayemos que emplea el verbo ser v no el verbo estar,
posible indicacién ontolégica, como ya indicamos en el capitulo
segundo”. Cambiada la frase de la negacion a la afirmacion resulta que
el alma es clara; se convierte en oscura cuando no esta en gracia; lue-
go no estar en gracia es una situacién. Ahora bien, el Sol de Justicia
«esta en ella dandole ser», aunque haya oscuridad, pero es incapaz de
recibir la fuz. En consecuencia, el no estar en gracia no afecta en abso-
luto a la presencia det Sol de justicia, es decir de Dios en el alma. Pre-
sencia que, por olra parte, es activa, ya que el Sol continda dandole
ser. Pero la persona que no esta en gracia no puede recibir la luz, luego
la consecuencia consiste en su incapacidad para tomar conciencia de
la luz que la habita.

El alma que no esta en gracia es aquella que esta en pecado mor-
tal; ambas expresiones son sinénimas. El texto comentaco continda asi:

«Tomemos, hermanas particular cuidado de suplicarselo y no
nos descuidar, que es grandisima limosna rogar por los que estan
en pecado mortal»®®,

El contexto no ha variado. El discurso sobre las almas que no estan
en gracia comenzd justo en el momento en que explicaba que nuestro
Seitor «primero que se consuma el matrimonio espiritual métela en su
morada, que es esta séptima; porque asi como la tiene en el cielo, debe
tener en el alma una estancia adonde sélo Su Majestad mora, y diga-
mos otro cielo «métela en su morada, que es esta séptima»*, Y acaba
diciendo: «No hablamos ahora con ellas, sino con las que ya por la
misericordia de Dios...»*. Por tanto, la frase que nos ocupa, «rogar por
los que estan en pecado mortal», significa lo mismo que decir «rogad
por los que no estan en gracia»,

El texto paralelo confirma nuestra interpretacion:

aAntes que pase adelante, os quiero decir que consideréis
qué sera ver este castillo tan resplandeciente y hermoso, esta per-
la oriental, este drbol de vida que estd plantado en las mismas

57 Razén por Ja cual Gracidn -en el Ms. de Cérdoba-, aprecié bien el problema que podia sus-
citar y se apresuré a cambiar el verbo «serr por cestars. Asi no quedaria duda de que [a
Santa no hablaba de ontologfas. ¢f. Edicién critica del «Castillo Interior» (Burgos 1990),
p.194 tanto del manuscrito original como de la transcripcién,

58 M7.0.4.
59 M70.1.3.
60 M7.15,
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aguas vivas de la vida, que es Dios, cuando cae en un pecado
mortal: no hay tinieblas mds tenebrosas, ni cosa tan oscura y
negra, que no lo esté mucho mas. No querdis mds saber de que,
con estarse el mismo sol que le daba tanto resplanclor y hermosu-
ra todavia en el centro de su alma, es como si alli no estuviese
para participar de El, con ser tan capaz para gozar de Su Majes-
tad como el cristal para resplandecer en él el sol»®

El alma en pecado mortal esta oscura y negra. El sol, Dios, sigue

en el f:e'ntro de su alma» pero es como si no estuviese porque no pue-
de participar de El. Un poco mas adelante leemos:

«y asi 0s la dé a vosotras, hijas, de rogar mucho a Dios por los
que estan en este estaclo, tocios hechos una oscuridad, y asi son sus
obras; porque asi como de una fuente muy clara lo son todos los
arroyicos que salen de ella, como es un alma que estd en gracia»®

Existen dos situaciones antagénicas: la cle no estar en gracia o la de

estar en gracia. E] pecado mortal convierte al hombre en oscuridad, frente
a la fuente clara de los que estan en gracia. En conclusidn, no estar en
gracia significa estar en pecado mortal. Dios uno y trino siguen habitando
y dando ser al hombre, pero éste es incapaz de percibir sus beneficios®.

Hasta tal extremo el alma permanece habitaca que escucha det

Seflor como aquellos que no estan en gracia, siguen junto a El:

61
62
63

64
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«No pienses, hija, que es unidn estar muy junta conmigo,
porque también lo estan los que me ofenden, aunque no quieren;
ni los regalos v gustos de la oracion, aungue sea en muy subido
grado, aunque sean mios, medios son para ganar las almas
muchas veces, aunque no estén en gracia»®

M1.2.1.
M 122,

El mismo vocabulario en: «Mostréme también como esti el alma que estd en pecade, sin
ningun poder, sino como una persona que estuviese del tode atada y liada y tapados los
cjos, que aunque quiere ver, no puede, ni andar, ni oir y en gran obscuridad»>, R 24. La
diferencia entre las almas santas -piensa Elrén- y las pecadoras no es objetiva, sino subjeti-
va. Siendo el mismo obijeto, se diferencia por ser visto de una forma o de otra», EFREN DE
LA MADRE DE DIOS, en el Prédlogo a GARRIDO 1.C., Experiencia de la vida sobrenatutol
en 12 vida leresiana, 0.c., 16.

R 29. El texio planiea oiros problemas en los gue no entramos ahora particularmente 1 puede
el hombre en pecado monal llegar a subiclos grados de oracicn. Teresa consultd y llegd a I
conclusién de que no, cf. R 29.3. Sin embargo las palabras enterlidas en la ocacion parecen
coniirmar lo contrario. Sobre este problema véase FORTUNATO DE JESUS SACRAMENTADO,
Pecado mortal y contemplacion. Solucion teresiana a un conflicto, «Rev. Espir.» 87-89. (1963),
736-755. GARRIDO ).C., Experiencia de la vida sobrenatural en fa vida teresinna, oc. 103,
nola 22, opina que no es incompatible el pecado mortal con la contemplacion




El caso del sacerdole que, estando en pecado mortal, celebra la
eucaristfa y comulga, plantea a la Santa el problema de la comuni-
cacién de la gracia:

sentendli que también recibe esle sacrificio aungue esté en
pecado el sacerdote, salvo que no se comunican las mercedes a
su alma como a los que estdn en gracia: y no porque dejen de
estar estas influencias en su fuerza que proceden de esta comuni-
cacién con que el Padre recibe este sacrificio, sino por falta de
quien le ha de recibir; como no es por falta del sol no resplande-
cer cuando da un pedazo de pez, como en uno de cristal»®f,

El Padre recibe el sacrificio del Hijo en el alma del comulgante
incluso si el sacerdote estda en pecado mortal. Y la misma operacién
intradivina acaece al comulgar el sacercdote en esa situacién salvo que
las mercedes no le llegan por la responsabilidad del gue esta en peca-
do. La pez ha cubierto el cristal y ya no le deja trasmitir [a luz.

Teresa considera que la situacion mads grave se da en los herejes
porque el cristal o espejo irradiantes de la [uz que proviene del sol que
la habita, ha sidlo roto por la herejia;

«cdliéseme a entender que estar un alma en pecado mortal es
cubrirse este espejo de gran niebla y quedar muy negro, v asf no
se puecle representar ni ver este Sefor, aunque esté siempre pre-
sente dandonos el ser; y que los herejes es como si el espejo fue-
se quebraclo, que es muy peor que oscurecido®.

La misma imagen se repite constantemente, el espejo queda negro
por el pecado mortal y, en el caso de los herejes, quebrado. Pero, en
ambos casos, se insiste en que el Sefor sigue ahi presente, dando vida
al hombre.

Es imposible comprender a Santa Teresa en este punto sin mencio-
nar al demonio. Opinamos con Garcia de la Concha que la «protago-
nista de la historia...no es Teresa de jesus sino Dios, Acertadamente se
le ha calificado de ‘epopeya’ porque, en realidad, nos ofrece la crénica
de una guerra entre Dios y el demonio...»*. El hombre no es el tinico
responsable del pecado mortal. Una fuerza demoniaca intenta arran-
carle de las aguas vivas en donde estd plantado. Y aqui justamente nos
encontramos ante una pequefa contradiccion en los escritos teresianos
porgue el demonio —corresponsable con el hombre en la separacién de

65 RS57.
86 V405,
67 GARCIA DE LA CONCHA V., £f arte literario de Santa Teresa, 0.c., 180.
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Dios— es la misma tiniebla y oscuriclad vy, asi, el hombre que peca mor-
talmente se hace tiniebla:

«apartandonos de El, no puede ser agradable a sus ojos [las
obras); pues, en fin, el intento de quien hace un pecado mortal
no es contentarle, sino hacer placer al demonio, que como es las

mismas tinieblas, asi la pobre alma queda hecha una misma
tinieblax»®,

El pecador se alia con el enemigo a quien quiere agradar hacién-
dose tiniebla como él. Pero —nos preguntamos—, si queda hecho ti-

niebla, ,c6mo es posible que Dios siga habitandolo?. A continuacion
leemos:

«asi el alma que por su culpa se aparta de esta fuente y se
planta en otra de muy negrisima agua y de muy mal olor, todo lo
que corre de ella es la misma clesventura y suciedad»®.

Luego el pecado mortal no es simplemente apartarse de Dios. Es
apartarse y plantarse en otra fuente, hundir la raiz del ser en el demo-
nio. Pero, una vez dicho esto, Teresa vuelve sobre sus pasos; rectifica
una interpretacién que a todas luces seria exagerada y dice inmediata-
mente después de la frase anterior:

«Es de considerar aqui que la fuente y aquel sol resplande-
ciente que esti en el centro de! alma no pierde su resplandor y
hermosura que siempre estd dentro de ella, y cosa no puede qui-
tar su hermosura, Mas si sobre un cristal que est4 al sol se pusie-
se un paho muy negro, claro estd que, aungue el sol dé en €, no
hard su claridad operacién en el cristal»™.

En conclusién, la imagen del hombre plantado en el demonio no
llega a arrancarle de Dios, que sigue en su alma. Nada puede expulsar
a Dios del centro del alma, tampoco el demonio.

Observemos que, cuando se trata de explicar el pecado mortal,
nuestra autora denomina a Dios por medio cle imagenes: sol, fuente,
sol de justicia, agua viva... en todo caso, Dios. Es decir, nunca expli-
citamente afirmard que el alma en pecado mortal esté habitada por la
Triniclad. ,Por qué, si el «Sol de «Justicia y «fuente» son imagenes de
Dios, y Dios en su teclogia es Dios uno y trino?. La pregunta no tiene
respuesta desde los escritos. Opinamos —una vez realizado el andlisis
de textos— que de la teologia teresiana se deduce la presencia de Dios

68 M1.2.1.
69 M 1.2.2.
70 M 1.2.3.
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uno y trino en el centro del alma de aquellos que estan en pecado
mortal”. La ausencia de menciones explicitas nos advierte también
sobre la diferencia entre el alma en pecado mortal vy la que esta en gra-
cia como veremos enseguiida.

Recapilulamos los datos descubiertos hasta el momento: No se
pueden aplicar al pensamiento teresiano las calegorias teoldgicas de
la época, fundamentalmente tomistas. La terminologia relativa al
«justor es fruto de la propia experiencia oracional; el caso concreto
de M 1.1.1. es aislado vy tomado de Osuna. Por tanto, no es defendi-
ble basar en el término «justo» el conceplo teresiano de justifica-
cion, Junto a lo dicho, destacar que Teresa escribe para bautizados,
redimidos por Cristo, elaborando una teologia propia fundada en la
experiencia, reflexionacla y matizada por la oracién y la doctrina de
la Iglesia.

Segundo, el alma del cristiano en pecado mortal”? {aquella que no
estd en gracia) se encuentra incapacitada para recibir la luz, pero Dios
sigue habitando en lo profundo. Luego, el no estar en gracia es una
«situacion» que corta la comunicacién entre Dios v el alma, mientras
que el alma «es» habitacda por la luz. Lo «natural es» estar en gracia, es
decir, no apartado de la fuente vy sol que es Dios. Pecar es «apartarse»
de la raiz donde el hombre esta plantado. Por eso, o natural, lo propio
al hombre, es la comunicacion con Dios. El pecade mortal como situa-
cién de la persona que no esta en gracia, interesa a nuestra autora en
la «opcion radical» planteada al hombre: o se esta junto a la fuente de
la vida, o el hombre se «aparta» de ella, por propia responsabilidad e
inducido por el demonio™.

Alin no podemos afirmar gue se trate de una presencia ontoldgica
de Dios en el centro del alma, afirmacion factible descde el nivel teold-
gico de la creaturalidad. Hemos analizado la situacién del pecado
mortal v la presencia de Dios en su alma visto desde la Alianza y la
redencion cque aporté Jesucristo.

71 Hay que matizar que Dios siempre sestd» y al mismo tiempo «vienes al hombre que le
«ama y guarda sus mandamientoss, como demosiraremos mas adelante.

72 O dicho con olra término sindgnimo «apartarses de Dios.

73 Evidentemente la opcion fundamental de apartarse de Dios se concreta en actos pecamino-
$0s y hablari de ellos en varias ocasiones. Pero el interés esencial de su doctrina se enca-
mind decididamente al dilema esencial: la opcion personal por Dios o el demonio. Con
razén leemos en Dominguez Reboiras: «A Teresa le interesa consiatar el hecho de nuestro
pecado y la necesidad y posibilidad de una superacidn del mismo. El interés se centra en el
presente ¥ en el futuro y no sobre un pasado inseguro e investigables, DOMINGUEZ
REBOIRAS F., ‘Ef amor vivo de Dips’. Apunies para una teologia de Ia gracia desde los
escritos de Samta Teresa de Jesus, a.c., |, 52. ;
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C. Presencia de Dios uno v trino en el alma en gracia

Afirma Dominguez Reboiras: «Para Tercsa Dios es causa de la gra-
cia, pero la gracia no es algo separable de Dios. Dios es causa y es
efecto de la gracia. Dios y gracia se confunclen...Dios estd en nosotros
y existe en nuestro interior... estar en gracia es para Teresa una vida en
Dios, una participacién de la vida de Dios»™.

Lo «natural» al hombre es la presencia de Dios en su alma™; por su
culpa, cuando éste se aparta die su fuente y raiz, que es Dios, se pierce
la comunicacion. «Estar en gracias, es obra absoluta de Dios pero tam-

bién es decision del hombre que puede «apartarse» y plantarse en otra
fuente.

Ahora bien, dicha presencia plantea varios interrogantes: Si Dios
«esla» en el alma en pecado por qué «viene»? o, dicho de otro modo:
#Qué relacion se establece entre el «estar» y «venir» de Dios al almal.

7Qué significa exactamente estar en gracia? ;De qué modo colabora el
hombre en dicha situacién?

En las 7M la persona humana experimenta conscientemente, y de
manera habitual, estar habitada en lo profundo del ser por las tres Per-
sonas divinas; situacién bien distinta es [a del alma que se encuentra
en pecado mortal, porque en el estado de gracia las mercedes de Dios
redundan en beneficio del hombre, siendo capaz de recibir la comuni-
cacién divina y aprovecharse en la accion que realiza.

La interrelacidn del hombre con Dios, entendida por nuestra au-
tora en su vertiente dinamica e historica, hace posible que progresi-
vamente el alma tome conciencia de la realidad dada previa y gratui-
tamente. Ademads el dinamismo e historicismo que imprime Teresa a la
totalidad del pensamiento teolégico posibilita la comprension del per-
manenle «estar» de Dios en el alma y su constante «venidan.

En M 7.1.6. leemos que «vendria El y el Padre y el Espiritu Santo a
morar con el alma que le ama y guarda sus mandamientos». Las Perso-
nas «estan» siempre dentro del hombre y «vienen» al alma que amay
guarda sus mandamientos™. Por tanto, «estar en gracia» es algo mas
que no estar en pecado mortal. El «estado de gracia» conlleva la flui-

74 DOMINGUEZ REBOIRAS F., ‘Ef amor vivo de Dios’. Apuntes para una teologia de fa gra-
cia desde los escritos de Santa Teresa de Jesds, a.c., !, 6 y 9; cl. lambién MARTIN DEL
BLANCO M., Hacia una teologia existencial de Ia gracia y del pecado en 5. Teresa, «Teolo-
gia espirituals 62 (1977) 185-209.

75 La hermosura y dignidad del abma es «algo congénito a su propia naluraleza=, GARRIDO
1.C., Experiencia de la vida sobrenatural en i vida teresiana, 0.c., 84.

76 «y como estd con el alma que esid en gracia», R 33.1.ci.R16.1,6.9.
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cez en la comunicacion de mercedes enire Dios y el alma, porgue el
espejo no estd oscuro. Pero ademas afiade otras connotaciones: La gra-
tuscdad absoluta de la gracia. Que el homhre participa y colabora en la
venida de las tres Personas. Que el alma se da cuenla y tiene concien-
cia de encontrarse habitacla en su centro. La estructura teolégica de
una relacion interpersonal dialéclica. Que las tres Personas «vienen» al
alma. Explicamos a continuacion cada uno de los asertos.

Debemos comenzar afirmando la ahsoluta prioridad y gratuidad de
ta gracia como donacion libre del Sefor:

Sobre el temor de pensar si no estan en gracia: «Hija, muy
diferente es la uz de las tinieblas. Yo soy fiel. Nadie se perdera
sin entenderlo. Engariarse ha quien se asegure por regalos espi-
rituales. La verdadera seguridad es el testimonio de la buena con-
ciencia; mas naclie piense que por si puede estar en luz, asi
como no podria hacer que no viniese la noche, porque depende
de mi la gracia. El mejor remedio que puede haber para detener
la luz, es entender que no puede nada y gue le viene de mi; por-
que aunque esté en ella, en un punto que yo me aparte, vendra
la noche. Esta es la verdadera humildad, conocer lo que puede v
lo que yo puedo”.

La «buena conciencia» del hombre es presentada como criterio
que evita la ignorancia sobre el estado en gue se encuentra el alma,
pero resulta insuficiente porque el hombre no se basta a si mismo para
asegurarse de estar en la «[uz»: «porque «depende de mi la gracia» y
«le viene de mi»™.

Junto a la total prioridad y gratuidad de la gracia (fundada en la
diferencia que existe entre el hombre y el Sefor y origen de la ver-
dadera humildad), ha de situarse la decidida colaboracién de la per-
sona humana, que consiste, primeramente, en haberse apartacdo del
pecado para estar en gracia ayudada por la misericordia de Dios:

«No hablamos ahora con ellas, sino con las que ya, por la
misericordia de Dios, han hecho penitencia por sus pecados y
estdn en gracia»”.

El hombre en pecado, en primer lugar, ha de salir de él; Ahora
bien, la realidad clel pecado (como consecuencia del primer pecado de

77 R 28, «Todo es dado de Dioss, ¥V 10.2,; ¢f. HERRAIZ M., 56fo Dios basta. Claves de Ia
espiritualidad teresiana, Madrid 1981, 79-106.

78 =na hay diligencia que baste si el agua de la gracia nos quita Dioss, V 14.9.
79 M7.1.5.
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Adéan) acompana al hombre viador. Teresa propone la opcion fun-
damental, la ruptura con el pecado mortal por el cual el hombre se
aparta de Dios. Pero, fijandose en los prototipos evangélicos, la
Magdalena y la Samaritana, anima a la busqueda de Dios aungue e
hombre esté inmerse en el pecado. Creo que no se ha destacado
suficientemente la respuesta de la Santa a San juan de la Cruz en el
«Vejamens»; mds alld de la «ironia» propia del estilo literario del
«Vejamen» se esconde una profunda verdad teoldgica y quizas dos
concepciones teolégicas diferentes. Para Santa Teresa el hombre
debe «buscar» a Dios sea cual sea su situacion personal de pecador.
Merece la pena reproducir el parrafo: «Harto buena doctrina dice en
su respuesta, para quien quisiere hacer los ejercicios que hacen en
la Compania de Jesds, mas no para nuestro propésito. Caro costaria,
si no pudiésemos buscar a Dios sino cuando estuviésermos muertos
al mundo. No lo estaba la Magdalena, ni la Samaritana, ni la Cana-
nea, cuando le hallaron...Dios me libre de gente tan espiritual, que

todo lo quiere hacer contemplacién perfecta, dé do diere» {cf. Vej 6
¥y 7).

En segundo lugar, ha de establecer una relacidén positiva con Dios
basada en el amor y guarda de sus mandamientos. Mediante un pro-
ceso y un proyecto de amor vy conocimiento de Dios, que se realiza en

la historia personal, el hombre va vislumbrando el misterio de Dios
uno y trino.

El hombre colabora y participa pero no condiciona de ningtin
modo la libertad de Dios quien, aunque no deja de darse a los gue se
dan a El, conserva siempre su libertad infinita. Nuestra Santa solventa
el grave problema teolégico de la correspondencia entre gracia y cola-
boracién del hombre con la agudeza que la caracteriza. Es decir que,
salvaguardando la libertad de Dios en orden a la gracia, mantiene al
mismo tiempo la equivalencia entre donacién de Dios y respuesta del
hombre, centrando el problema en la persona humana. En mi opinion,
el texto que presento a continuacién es el mejor exponente de la doc-
trina de la gracia en nuestra autora:

«Parece que quiero decir que podemos quitar y poner en
Dios, pues digo que El es la morada y la podemos nosotras
fabricar para meternos en ella. Y jc6mo si podemos!, no quitar
de Dios ni poner, sino quitar de nosotros y poner, como hacer
estos gusanitos; que no habremos acabado de hacer en esto
todo lo que podemos, cuando este trabajillo, que no es nada,
junte Dios con su grandeza y le dé tan gran valor que el mis-
mo Sefior sea el premio de esta obra. Y asi como ha sido el
que ha puesto la mayor costa, asi quiere juntar nuestros traba-
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jillos con los grandes gue padecio Su Majestad v que todo sea
una cosa»'.

Insistimos en que el «estado de gracia» denota el aspecto ce su-
peracién de su miximo oponente antagonico, el pecado mortal.

Viene a continuacién una relacion interpersonal fundamentada en
la redencién de Cristo por la cruz: El ha sido quien «ha puesto la ma-
yor costa» por los grandes trabajos que «padecié»; la redencién de
Cristo se convierle asi en la condicién de posibilidacl cle una nueva his-
toria de amor y conocimiento, merced a la cual el hombre puede
esconderse y transformarse en Cristo, y por El en Dios uno vy trino; con-
dicion de posihilidad no determinante para el mismo Dios, que conser-
va siempre la libertad de autodonacion, pero a la que siempre esta dis-
puesto si la persona humana colabora; colaboracién que no modifica
el ser divino, porque el hombre «no puede guitar ni poner en Dios»,
aunque si pueda «disponerse»®’ y «quilar de nosotros y poners, con
unos pequenos «trabajillos» que junta el Sefor con los grandes trabajos
y padecimientos de la Pasion y muerte en Cruz. Primacia ce la gracia,
libre autodonacién de Dios v colaboracién del hombre por su «disposi-
cion»* configuran la relacién dindmica e histérica que definimos como
relacién dialéctica®.

La relacion interpersonal de mutua autodonacion provoca una pro-
gresiva toma de conciencia por parte del hombre de sentirse y experi-
mentarse habitado, en la raiz mas profuncda de su ser, por las tres Perso-
nas. Si sentir algo equivale a experimentarlo —como ya demaostramos
en el capitulo anterior—, la presencia trinitaria es experimentada, en
conformidad con la cercania al centro del alma, mediante el proceso
de espiritualizacién que le permite adentrarse en lo profundo del ser;
cuanta mayor es la aproximacion al centro, mas se experimenta la pre-
sencia trinitaria, como lo demuestra la experiencia personal de [a Santa
y el planteamiento de sus escritos en diversas moradas o «aguas»:

BO M 5.2.5. La teologia de [a gracia teressana se ve enriquecida con una nueva leclura de M
5.1.3 : «Mas miracl, hijas, que para esto gue tralamos no quiere gue os quedéis con nada;
poce o mucho, todo lo quiere para si, y conforme a lo gue entendiereis de vos que os han
dado, se 05 hardn mayores o menores mercedess:. La Jectura habitual, aveys dado cambiaba
totalmente el significado. La donacidn de si v la 1oma de conciencia agradecida de las mer-
cedes recibidas posibilitan nuevos avances en el camino de la gracia vy la colaboracion
humana. cf. Edicién critica del «Castillo Interiors (Burgos 1990), 74.2 del aut6graio v la
transcripcion,

81 «més cuando el alma 2 quien Dios hace estas mercedes se dispones, M 5.2.1,

82 Mds adelante estudiaremos detenidamente en qué consiste la disposicién del hombre. De
momento unicamente analizamos el aspecio de la gracia. Capitulo Vi,

83 Para el uso del término «dialécticar remitinnos al capiiule cristolégico desde donde adquie-
re pleno significado. ¢f. Capftulo V., 1, B,
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«Digo que estd mas cerca el agua, porque la gracia tlase mas
claramente a conocer al alma»®,

En consecuencia, debemos distinguir entre «gracia», como auto-
donacién de Dios y conciencia del hombre de dicha gracia. Cuanto
mds cerca estd el hombre de la «gracia», que es el mismo Dios —ex-
presado simbolicamente en el «agua»—, mayor conciencia tiene en la
relacion personal de estar inhabitado por Dios uno y trino. A su vez, el
mismo Dios «estd» y «viene» al hombre. Es imposible entender la apa-
rente aporia desde posiciones teoldgicas inamovibles ajenas al pensa-
miento teresiano. En él todo es dinamismo e historia. La aproximacion
al centro por el proceso de espiritualizacion aumenta la toma de con-
ciencia, por parte de la persona, del Dios personal que la habita,
mediante la gracia divina y la disposicion humana.

El Dios personal, cuya huella se descubre en todo lo criado, esla

presente dentro del alma en gracia sin clejar de estar en las demds cria-
turas:

«Pareciame que de dentro de mi alma ~que estaban y via yo
estas tres Personas— se comunicaban a todo lo criaclo, no hacien-
clo falta de estar conmigo»*®.

La comunicacién, caracteristica esencial de Dios y gracia en cuan-
to autodonacién personal, se trasmite a todo lo criado porque nada ni
nadie agota el ser de Dios. La unién del alma en gracia con Dios trino
es explicada en la misma «Relacion» por medio de una imagen:

«como cuanco en una esponja se incorpora y embebe el
agua; asi me parecia mi alma que se henchia de aquella divini-
dad y por cierta manera gozaba en si y tenia las tres Personas».

Como el agua se embebe en la esponja asi Dios se junta con el
alma sin dejar de estar con las demds criaturas. La razon ultima estriba
en la relacién dialéctica, mediante la cual Dios es omnipresente y
habita el fondo del ser. Por ello ~como se demostrard mas claramente
desde la cristologia—, Dios est4 en el hombre y el hombre estd en Dios.

La estructura de las sextas moradas demuestra la importancia de la
relacion dialéctica: El capitulo séptimo es cristolégico: la corporeidad
manifestada en la sacratisima Humanidad de Cristo se constituye en la
via privilegiada de acceso a Dios, quien se manifiesta «dentro» del

84 V142,

a5 R 18. £l texto preralelo se encuentra en Ja R 45: «Una vez entendi camo estaba el Senor en
teclas fas cosas y como en el alma, y pososeme comparacién de una esponja que embebe
&l agua en sis.
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alma por las visiones intelecluales (capitulo octavo) y las visiones ima-
ginarias {capitulo noveno). El capitulo décimo cambia de perspectiva
porque el hombre contempla a Dios en si mismo:

«acdonde le da el Senor a entender grancles secretos, que
parece los ve en el mismo Dios...se le descubre como en Dios se
ven todas las cosas y las tiene todas en si mismo»*,

En consecuencia el alma descubre la comunicaciéon de Dios de di-
versas maneras dentro del alma o en el mismo Dios. Y en £} contempla
como el apartarse cel palacio grande y hermoso que es Dios (realidad
del pecado} lo sufre Dios dentro de Si:

«Hagamos ahora cuenta que es Dios como una morada o
palacio muy grande y hermoso v que este palacio, como digo, es
el mismo Dios. ,Por ventura puede el pecador, para hacer sus
malclades, apartase de este palacio? No, por cierto; sino que den-
tre en el mismo palacio, que es el mismo Dios, pasan las abomi-
naciones y deshonestidades y maldades que hacemos los peca-
dores...que es la mayor maldacl del mundo ver que sufre Dios
nuestro Criador tantas a sus criaturas dentro en 51 mismo»®”

Estas palabras Gnicamente pueclen entenderse clesde la experiencia
vivida en 1571, cuando el Senor le dice que no trabaje por «tenerme a
Mi encerraclo en ti, sino de encerrarte tG en Mi»®.

En definitiva, el alma en gracia es contemplada por la Santa como
una situacién de intimidad y amistad entre el alma y Dios, el cual resi-
de en lo interior y penetra todas las manifestaciones del espiritu,
expandiéndose desde el interior®.

D. Dios estd en el alma por presencia, potencia y esencia.

Los datos aportactos hasta aqui contienen parte cle la indudable ori-
ginalidad de la teologia teresiana. Pero aun queda por escudrifar el
aspecto que terminara por definirla y hard factible la vision de conjun-
to sobre Ja presencia cle Dios en el alma y [a inhabitacion de la Trini-
dad. Lo formulamos como interrogante: ,Qué dicen los escritos teresia-

86 M 6.10.2, El capitulo 11 de sextas moradas lo podemos definir como la experiencia mistica
de la ausencia divina, o dicho con palabras teresianas de la =pena sabrosas. En M 6.11.2
delemos leer: sque por el tiempo gue dura es imposible tener memoria de cosa de nuestro
Seiiore, donde siempre hablamas leide de nuestro ser. ¢f. Edicion critica del «Castiffo Inte-
siors (Burgos 19900, 186,5

87 M6.10.3.

88 RI18

B89 GARRIDO ;.C., Experiencia de la vida sobrenatural en la vida teresiana, 0.c., 111.
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amado, sin gue por ello, dicha presencia pueda considerarse «reals. La
contestacion del tedlogo a la Santa iria en este senticdlo: ignorando la
presencia por «inmensidacs», su afirmacion de que sélo estaba por gra-
cia equivaldria a negar cualquier tipo de presencia «reals de Dios en el
alma, lo que conlrastaba fuertemente con la propia experiencia de la
Santa. Concluye el autor asegurando que «la férmula por presencia,
por potencia y por esencia, para Santa Teresa sirve para caracterizar la
realidad de la presencia divina, realidad que ella atribuira... también a

la inhabitacidn de la Trinidad en el alma, la que efectivamente resulla
de la gracia»®

La solucion al enigma vendra dacla, no tanto por la interpretacién
del texto tomista, ni tan siquiera por el tipo de merced concedhida,
como por la comprension y posterior uso de la frase en los escritos
teresianos. ks decir, en nuestra opinion, la Unica via interpretativa con-
siste en la aplicacidén que la autora hace de la frase «estaba Dios en
todas las cosas por presencia y potencia y esencia», sin olvidar otros
contenidos teoldgicos correlacionados.

En la Relacion 54, escrita en Sevilla en el afo 1575, encontramos
la respuesta a nuestros interrogantes:

«Estaba una vez recogida con esta compania que traigo
siempre en el alma y pareciéme estar Dios de manera en ella,
que me acordé de cuando San Pedro dijo: «Td eres Cristo, hijo
de Dios vivor; porque asi estaba Dtos vivo en mi alma. Esto no
es como otras visiones, porque lleve fuerza con la fe; de manera
gue no se puede dudar que estd la Trinidad por presencia y por
potencia y esencia en nuestras almas. Es cosa de grandisimo pro-
vecho entendler esta vercdlad. Y como estaba espantada de ver tan-
ta majestad en cosa tan baja como mi alma, entendi: «No es
baja, hija, pues estd hecha a mi imagen». También entendi algu-
nas cosas de la causa por qué Dios se deleita con las almas mas
gue con otras criaturas, tan delicadas que, aunque ei entendi-
miento las entendio de presto no las sabré decirs.

Constatamos que, primero, Dios estd vivo en el alma, Dios uno y
trino; segundo, «por presencia y por potencia y esencia» significa que
realmente estd vivo en su interior, sin posibilidad de duda. Asi lo enten-
dia también el infatigable companero de la Santa, Julidn de Avila:

«Una cosa es creer y entender que Dios estd en todas las cosas

98 Ibid,, 29; un resumen del problema en MAURY BUENDIA M., Punitos clave en la interpre-
tacion teoldgica de la experiencia teresiana de fa gracia, siMonte Carmelo» 40 (1987) 283-
302.
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por esencia, e presencia, e polencia, y olra cosa es cuando Dios
qguiere gue ¢l afma, no solamente tenga noticia de su presencia, sino
que también se cdé a guslar y gue aclualmente sienta el alma quam
suavis est Dominus»™.

Opino que no debe inlerpretarse en el sentido de una presencia de
inmensidad. Tercero, se relaciona la presencia de Dios trino en el alma
con la creacién, «estd hecha a mi imagen». La creacion a imagen ahre
y cierra el libro «Moradas» con una clara inlencionalicdac teologica.

En conclusion, Teresa no distingue los dos planos de presencia,
creacional y de justificacion, tal y como lo explicaba la teologia to-
mista. Sencillamente no se planlea la pregunta al modo que lo hacian
los tedlogos de escuela; descubre la presencia de Dios en su alma vy
universaliza su experiencia hasta las dltimas consecuencias: la crea-
cion a imagen de Dios. Dios esta ontolégicamente en el alma'®.
iCémo explicar de otro modo la presencia de Dios en quien no estd en
gracia?"',

Cracidn fue quien mds conscientemente vio la novedad del plan-
teamiento v quien modifico sustancialmente el manuscrito en este punto,
no sélo en M 7.1, como vimos, sino en M 1.2.1. Hablanclo del alma que
no esta en gracia y rota la comunicacién natural que tiene por la crea-
cién a imagen de Dios, a la frase teresiana, «con estarse el mismo sol
que le daba tanlo resplandor v hermosura todavia en el centro de su
alma», anadio entre lineas, «por esencia, presencia», queriendo evitar la
identificacion de los dos planos, creacional y de justificacion'™,

Creemos, y ésta es nuestra ultima opinidn al respecto que, para
interpretar el contenido de la frase, no sélo debemos centrarnos en el
empleo que Teresa hace de la misma, sino examinar sobre todo su
segunda parte. Teresa explica que Dios estd en el alma haciéndose sen-
tir y no sélo por gracia:

«se experimenta...esto no solo por gracia, sino porque quiere
dar a sentir esta presencia»'®

99 Julian de Avila: Vida de Santa Teresa de Jesis, Madrict 1881, 55,

100 +)a Santisima Trirudad que sustancialmente mora en el almas: cr. EFREN DE LA MADRE DE
DIOS. Docirina de 8. Teresa sobre la Santisima Trimidad, «Rev. de Espir.>, 87-89 (1963) 768

101 Efrén critica a Garrido que no se alreva a rcomper con los prejuicios y las distinciones entre
presencia por inmensidad y por gracia. El Dios que halla dentro de si, es el Digs Creador,
que en s{ mismo es Trinidad y llena todas las cosas «por presencia, potencia y esencias,
EFREN DE LA MADRE DE DIOS, en el Prélogo a GARRIDO |.C., Experiencia de la vida
sobrenatural en fa vida teresiana, o.c., 10y 15

102 Remitimos a la p. +++ del presente irabajo.

103 R&69.
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Deducimos que estar por gracia significa que Dios estd presente
pero sin que el sujeto humano tome conciencia cle ello'. Sin embargo,
ademas de estar por gracia, el hombre puede experimentar (senlif]
dicha presencia; entonces Teresa empleard la frase «por presencia,
potencia y esenciar. La raiz cel problema no es, por tanto, fa interpre-
tacion teoldgica desde tos presupuestos de la teologia tomista, sino
desde la teoria del conocimiento propia de la autora. Teresa memoriza
una frase teoldgica que después utiliza dentro de sus propios esque-
mas, aplicandola al problema del conocimiento humano de las realida-
des divinas.

4. La pneumatologia teresiana en las séptimas moradas

La pneumatologia teresiana es mas implicita que explicita™. Su
teologia, fundamentalmente es cristologica en la Trinidad de Personas.
Los abusos iluministas hicieron de los «recogidos» garantes de una
ortodoxia gque debfa mantener el equilibrio necesario entre experiencia
y fe, pneumatologia y respeto a la tradicion dogmatica sobre Dios uno
y trino. Privar al Espiritu Santo de la obligada interrelacidn con las Per-
sonas divinas y absolutizar su papel frente a Ja Tradicién cristologica
era un riesgo evidente de la época. Posiblemente por esta razon, los
escritos de Santa Teresa contienen una rica pneumatologia, dificilmen-
te comprensible en una primera lectura.

El lector actual, ajeno a las controversias inquisitoriales e ilumi-
nistas, debe intentar descubrir el entramado pneumatolégico vy, particu-
larmente, la mision «ad extra» del Espiritu Santo en el proceso santifi-
cador del hombre. La pregunta es la siguiente: ,Cudl es la mision «ad
extra» del Espiritu en el proceso de inhabitaciéon de Dios trino en el
centro del alma? y de modo mas general: ,Cudl es la teologia clel Espi-
ritu Santo en Santa Teresa?'",

{104) Coincido con Garcfa Ordis cuando afirma:»La expresion ‘por presencia, potencia y esencia nos
hace pensar en una presencia natural; sin embargo, para Teresa significa simplemente ‘presencia
real’s, GARCIA ORDAS AM., La persona divina en [ espiritualidad de Santa Teresa, 0.¢..70.

{105) En el Diccionario de abreviaturas no consta [a utilizada por la Santa para designar al Espiri-
tu Santo, «55'Cs escribird ella. Por el contrario, el resto de abreviaturas utilizadas en sus
escritos eran de uso corrienter Cf, RIESCO TERRERQ, ANGEL, Diccionario de abreviaturas
hispanas de los siglos Xitt al XVili, Salamanca 1983, pp. 173 y 486

La dltima edicién del «Castilto Interiors ha descubierto nuevas menciones explfcitas al Espifity
Santo, de manera que comparece la tercera persona de la Trinidad en las siguientes ocasiones
101,17 102,5 113,15 1252 196,23, todas ellas en su forma habitual abreviada, Ademds de
50,19 v 81,19 escrito con todas las letras. Cf. Edicion critica del «Castillo interiory {Burgos 1990).

(106) GARCiA ORDAS A.M., Experiencia de fa vida sobrenaiural en 2 vida teresiana, o.c, 30-
111, engloba la teologia irinitaria teresiana en e concepto: scomunin personals.
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Abordaremos el problema desde dos dngulos: EI problema de los
nomhres cde Dios como base de una recla interpretacion de las ope-
raciones «ad extrar de la Trinidad. Y, en un segundo momento, el es-
tudio de Ja pneumatologia en tres aspectos: la gracia, la mediacion en
el amor y la relacion del Espiritu con Cristo,

A. £l problema de los nombres de Dios

Los teresianistas han sostenido acertadamente que los libros escri-
tos por nuestra aulora se caracterizan por el constante didlogo entre la
persona humana y Dios; ellos dos son los auténticos protagonistas; por
ello, no son de extranar las variadas denominaciones de Dios o el rico
vocabulario para designar al hombre.

Cuando las Persona divinas son citadas explicitamente: Padre,
Hijo, Espiritu Santo, Jesucristo, Cristo, al lector no le cabe duda de
quién es el sujeto o interlocutor divino. El problema surge desde di-
versos angulos: al pretender interpretar teolégicamente la obra y com-
probar que un mismo nombre se aplica a mas de una Persona divina;
al querer especificar la Persona que concede una determinada merced
o, por altimo, la dificultad que representa explicitar si las distintas
denominaciones simbdélicas de Dios se refieren a una determinada Per-
sona o a la unidad de Dios'”.

«Dios», «Sefors, «Su Majestad», «Rey», «Criador»...son los
nombres de Dios que con mayor frecuencia aparecen en la obra,
junto a otros de cardcter simbdlico como «Sol de Justicia», <aguar
rfuenten...

Comprobaremos la existencia del problema con algunos ejempl:
£n el capitulo primero de las séptimas moradas las tres Personas halk
tan el centro del alma, pero es Dios el sujeto de la accion divina.
scomo se le manifiesta la primera vez y otras algunas que quiere Dios
hacerle este regalo»'®, En las mismas moraclas, el matrimonio espiritual
se consuma entre Cristo vy la persona humana, aunque |la merced la
conceda Dios, «la primera vez que Dios hace esta merced»'®. El alma
transformada en Cristo ha quedado cristificada, en el tercer capitulo,
por «el particular cuidado que Dios tiene de comunicarse con noso-
iros...adonde esta Dios en nuestra alma»'%. En consecuencia, un pri-

107 El problema de los nombres divinos ha sido estudiada por PELLISSON N, Les noms divins
dans Fasuvre de sainte Thérése, en Etudes sur sainte Thérése, 57.185.

8 M709.
109 M7.2.1.
110 M7.39
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mer problema consistird en dilucidar la relacion entre unidad de esen-
cia y la diferencia cle Personas en Dios.

«Sehor», en principio, es nombre aplicado a Cristo; sin embargo,
en algunos lugares se refiere al Padre: «Padre nuestro que estds en los
cielos. (Oh Sefior mio, cdmo parecéis Padre de tal Hijo y como parece
vuestra Hijo hijo de tal Padre! jBendito sedis por siempre jamas! ,No
fuera al fin de la oracién esta merced, Sefior, tan grande?»"'. Lo mismo
podemos decir de «Su Majestad»: «Padre santo que estds en los cie-
los...en nombre del buen jesds supligLemos a Su Majestad» '+,

Por dltimo, ,las denominaciones de orden simbdlico se refieren a
Dios uno, o alguna de ellas contiene una teologia implicita de una de-
terminada Persona?'".

El andlisis teoldgico preferiria una mayor concision en la desig-
nacion de los nombres de Dios gue permitiera conocer exactamente la
Persona divina que concede una determinada merced. En su defecto,
precisamos una explicacién de la teologia subyacente que dé razon de
este proceder vy, si es posible, deducir una norma hermenéutica aplica-
ble a tocdla la obra.

B. Las operaciones «ad extra» de la Trinidad

Creemos que la razén dltima origen de la confusion estriba en la
Jarticular concepcidn teoldgica de las operaciones «ad extra» de la Tri-
nidad. En todas ellas intervienen las tres Personas indistintamente aun-
que una en concreto sea el sujeto de la accidn:

«Lo que a mi se me representd, son tres Personas distinlas,
que cada una se puede mirar y hablar por si. Y después he pen-
sado que sélo el Hijo tomd carne humana, por donde se ve esta
vercdad...En todas tres Personas no hay mas de un querer y un
poder y un seforio, de manera que ninguna cosa puede una sin
otra, sino gue de cuantas criaturas hay es s6lo un Criador.
[Podria el Hijo crear una hormiga sin el Padre? No que es todo
un poder y 1o mismo el Espiritu Santo...,Podrd el Padre estar sin
el Hijo y sin el Espiritu Santo? No, porque es una esencia, y
adonde estda el uno estan todas tres, que no se pueden
dividir...Bien sé yo que en aquella obra (encarnacion del Hijo)
tan maravillosa que estaban todas tres...»""".

111 C 27.1.
112 € 35.3.
113 Dificuliad sepalada también por PELLISSON N, o.c., p. 130

114 R 33.3.
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Se le representan tres Personas distintas subrayando con ello la
diferencia entre ellas; diferencia que comprueha en la encarnacion del
Hijo «por donde se ve esta verclad»; al mismo tiempo las tres son una
unidad de voluntad, poder y sefiorio. De [a unidad del ser de Dios
deduce que la accion creacional es obra de un solo Criador. La Trini-
dad econémica o las operaciones «ad exira» de Dios siempre se reali-
zan en la unidad, al ser tres Personas en una sola esencia'’,

En la encarnacion del Hijo, cuando «lomo carne humana» —caso
mds palpable de distincién en las operaciones «ad extrar~, «estaban
tocdas tress. Tres afios mas tarde vuelve a tener una vision de la unidad
y distincién de las tres Personas y tampoco especifica el porqué de la
encarnacion del Hijo. El Seior le da a entender como siendo una cosa
son divisas:

«He quedaclo de aqui a no poder pensar ninguna de las Tres
Personas divinas, sin entender gue son todas tres, de manera que
estaba yo hoy considerando cémo siendo tan una cosa, habia
tomado carne humana el Hijo solo, y dicme el Sefior a entender
c6mao con ser una cosa eran divisass'°.

Al querer fundamentar en la Escritura la historia del gusano de
seda que, como sabemos, termina muriendo en Cristo, la Santa duda si
nuestra vida estd escondida en Dios ¢ en Cristo:

<Fn una parte me parece he leido u oido que nuestra vida
esta escondida en Cristo , 0 en Dios, que todo es uno, o que
nuestra vida es Cristo»'""7.

Gracian y Fray Luis enmendaron el texto por lo que suponian era
una imprecision en el tratamiento de la Escritura. Segin T. Alvarez sen-
cillamente la Santa «no quiere comprometer su palabra en una cita ale-
gada de memoria»®. También es posible que exista la misma razén
teolégica aducida anteriormente: Que nuestra vida esté escondida en
Dios o en Cristo no afecta a lo esencial porque «todo es unos.

115 Teresa participa, en este aspecto, de una amplia corriente teoldgica occidental. §. Agustin
utitiza las ternas psicolégicas del hombre, (memoria, imeligencia, voluniad, amor eic.}
para explicar los procesos internos de la vida divina acentuando gue toda actividad de Dios
«ad exira» parte de su unica esencia, comun a las tres Personas. De Trin. 11 17, 32, ci.
RAHNER K., Teologia de la Trinidad en SM VI, 755. En la misma Jinea teoldgica Sto.
Tomas sostuvo la tesis de que cualquiera de las tres Personas podria haberse encarnado. of.
ST. NI, q.3, a.5. El IV Concilo de Letrdn coniirmé [a existencia de un solo principio de
accién en la actividad «ad extra= y que incluso Ja encarnacion del Hijo es obra comin de
toda la Trinidad. cf. D.428-429.

116 R 47,
117 M524.
118 ALVAREZ T, Teresa de jesus. Obras completas, 882, nota §.
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Concluimos que, reconociendo y experimentando la distincion
de Personas, Teresa privilegia la unidad de Dios en las operaciones
«ad extra». El acentuarla traerd consigo ta despreocupacion por
especificar en cada ocasién la Persona divina que concede una mer-

ced determinada, porque, en ultima instancia, es Dios uno quien Ja
olorga.

A pesar de ello podemos dar algunos criterios generales: El
interlocutor divino de toda la obra es Cristo; por tanto, salvo gue el
sujeto especifico de la frase sea el Padre o hien éste se deduzca del
contexto inmediato, las denominaciones «Sefors y «Su Majestad»
se refieren a Cristo. En cuanto a las denominaciones de tipo simbé-
lico: «calor», «fuego» etc., deberan analizarse separadamente para
comprobar si son aplicadas a las tres Personas o a una de ellas
diferenciadamente; en todo caso se trataria de una teologia implici-

ta que entrana serias dificultades de explicitacién desde el anilisis
textual.

C. La misién del Espiritu Santo en el matrimonio espiritual

Analizando el contenido de la comunicaciéon de Dios trino, descu-
brimos cémo el Espiritu Santo aporta al alma el don de sentir a ca-

ridad. Ahora, nos preguntamos: ;Qué significa exactamente «sentir la
caridad con encendimiento en el almaz?.

El Espiritu participa al hombre la gracia divina mediante el «auxilio
general», comunicandole el calor que vivifica su vida de creyente.
Ademds, actua directamente en el amor humano, clave suprema del
proceso de espiritualizacion del hombre, el cual posibilita la union con

Dios. Y, por dltimo, las acciones «ad extra» del Espiritu confirman y
estimulan la obra de Cristo.

a. El Espiritu Santo y el «cauxilio general»

El punto central de la pneumatologfa teresiana lo hallamos en la
alegoria del gusano de seda {en las moradas quintas), porque en ella
los diversos elementos de la alegoria tienen una aplicacién concreta a
la vida espiritual, ocupando un lugar privilegiado el Espiritu Santo. Su
analisis puede permitirnos deducir la funcion especifica del Espiritu
Santo.

Como es sabido —no me extiendo en ello—, Teresa introduce en el
segundo capitulo de las moradas quintas un nuevo simbolo, el gusano
de seda que, junto al castillo y el matrimonio espiritual, configuran
simbélicamente el libro. Primero expondra el proceso del gusano de
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seda para, después, aplicarle a cada una de las partes el corres-
poncliente significado cristiano.

Reproducimos por su interés [a historia del gusano de seda:

«Ya habréis oido sus maravillas en cémo se cria la seda,
que sélo El pudo hacer semejante invencion, y como de una
simiente, que es a manera de granos de pimienta pequefios
(que yo nunca la he visto, sino oido, vy asi si algo fuere torcido
no es mia la culpa), con el calor, en comenzando a haber hoja
en los morales, comienza esta simiente a vivir; que hasta que
hay este mantenimiento de cue se sustentan, se esta muerta; y
con hojas de moral se crian, hasta que, después de grandes,
les ponen unas ramitlas vy alli con las boquillas van de si mis-
mos hilando la seda y hacen unos capuchillos muy apretados
adonde se encierran; vy acaba este gusano que es grande vy feo,
y sale del mismo capucho una mariposica blanca, muy gracio-
sanll‘)‘

A continuacion da la aplicacion de cada elemento de la alegoria:

«Entonces comienza a tener vida este gusano, cuando con el
calor del Espiritu Santo se comienza a aprovechar del auxilio
general que a todos nos da Dios y cuando comienza a aprove-
charse de los remedios que dejé en su Iglesia, asi de continuar
las confesiones, como con buenas lecciones y sermones, que es
el remedio que un alma que esta muerta en su descuido y peca-
dos y metida en ocasiones puede tener. Entonces comienza a
vivir y vase sustentando en esto y en buenas meditaciones, hasta
aue estd crecida, que es lo que a mi me hace al caso, que estotro
poco importa»',

«Pues crecido este gusano —que es lo que en los principios
queda dicho de esto que he escrito—, comienza a labrar la seda y
edificar la casa adonde ha de morir. Esta casa querria dar a
entender, que es Cristo, En una parte me parece he leido u oido
que nuestra vida estd escondida en Cristo, o en Dios, gue todo es
uno, o que nuestra vida es Cristo. En que esto sea 0 no, poco va
para mi propdsito»'*.

Mostraremos en dos columnas la comparacion para una mejor

comprension:

119

MB5.2.2.

120 M5.2.3,

bl

M5.24,
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Gusano de seda
criar la secla

simiente a manera cle granos pequenos
muerta con el calor

Creyente

con el calor del Espiritu Santo
se comienza a aprovechar del
auxilio general que a todos nos
da Dios.

hoja en los morales

comienza la simiente a vivir remedios que dejo en su Iglesia,

confesiones, lecciones, sermaones.

Entonces comienza a vivir.

se crian hasta que esta crecida

cuando son grandes
les ponen unas ramillas

el gusano con las boquillas hila la seda comienza a labrar la seda

hace unos capuchillos muy apretaclos  eclificar la casa
se encierran en el

el gusano es grande y feo

el gusano acaba, (muere) adonde ha ce morir. Esta casa es

Cristo
del mismo capucho sale una mariposica blanca

Destacan en el texto tres aspectos gque hemos subrayado con negri-
ta: ef calor del Espiritu Santo, la vida que aporta al gusano los remedios
de la Iglesia y la casa a construir, Cristo. El punto nuclear de [a alegoria
se centra en la edificacion de la casa donde el gusano ha ce morir,
grislo; el resto prepara el acontecimiento central y no tiene el mismo
mteres para la autora guien especifica la importancia especial del

ejemplo cuando el gusano esta crecido: «que es lo que a mi hace al
€aso, que estotro poco importas.

Sin embargo, no debemos obviar los interesantes datos que la pri-
mera parte aporta a la pneumatologia teresiana. Entre ellos destaca la
funcién del Espiritu Santo «dando calor a la simiente» para que comien-
ce a tener vida mediante el auxilio general que a todos concede Dios.

Se plantean dos cuestiones teolégicas importantes: El significado
de «auxilio general» y, por otra parte, el marco global de la alegoria.
:Se refiere a la vida del creyente bautizado (crecimiento de la persona
espiritual) o a la vida del hombre desde su nacimiento biolégico hasta
su madurez espiritual? ,Estamos ante el régimen de la Alianza o en el
creatural? Ademas, ,El Espiritu Santo interviene en los remedios que
Dios clejé en su Iglesia para el crecimiento del hombre?,
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Dos datos, «la simiente muerla» al comienzo del proceso y la «cria
de la seda», junlo al hecho de como el Espiritu Santo por el auxilio
general hace que comience a tener vida, nos invilan a opinar que esta-
mos ante la creacion del hombre. De este modo, lo especifico de la
tercera Persona seria dar calor para que nazca el hombre a la vida con
el «auxilio general» y, mads tarde, los remedios de la Iglesia. Asi [a ale-
goria clel gusano de seda abarcaria la towalidad de la vida humana vy
complementlaria la correcta interpretacion clel conjunto del libro.

Sin embargo, y a pesar de lo sugerente que resulta la hipdtesis,
hemos de descartarla por respelo al pensamiento de la autora ya que,
la sintiente muerta’ no es sino el alma «muerta en su descuido y peca-
dos y metida en ocasiones», es decir, el alma que no ha desarrollado
todavia sus posibilidades como crevente, tiene una fe muerta y anda
por la primera morada o los arrabales del castillo; en consecuencia,
deducimos que el Espiritu Santo interviene especificamente con su
calor para despertar al alma muerta en su descuido.

Por otra parte, el término «auxilio general» se distingue del «auxilio
particulars. Ambos términos, poco empleados en la obra vy de dificil dis-
tincion —«ni aun yo sé cémo darlo a entender qué es auxilio general o
particulars—'*, son acepciones de la gracia. «Auxilio general» designa la
gracia como autodonacion de Dios al hombre, mientras que «auxilio
particular» concreta la conacién en «mercedes» particulares y concretas:
cquiere particularmente comenzar a obrar en el alma»'*’. El <auxilio par-
ticulars favorece al hombre pecador con mercedes particulares: «Y con-
siderad que éste, y muy mayor, tenian algunos santos que cayeron en
graves pecados; y no tenemos seguro que nos dara Dios la mano para
salir de ellos y hacer la penitencia que ellos, [entiéndase del auxilio par-
ticular]»'¥. Por tanto, el «auxilio general» significa el constante vy perma-
nente ofrecimiento de gracia por parte del Espiritu Santo y el «auxilio
particular» la concrecidn de dicha gracia en mercedes particulares's,

Consecuente con la particular manera ce entender Teresa las ope-
raciones «ad extra», la especifica funcién del Espiritu como dador de
vida (el calor que insufla a la simiente ain muerta), se ve compartida
con la idéntica funcién cle las Personas divinas. Escucha las palabras
de Cristo: «Yo soy la vercdadera calor»'*; las tres Personas desde el cen-

122 V146,
123 W47,
124 M 3.1.2. La Santa apadié al margen «entiéndase del auxilio particulars

125 La distincidn entre las dos especies de gracia puede ser influencia de Baiiez. cf. ALVAREZ
T, Teresa de Jesus. Obras completas, 134, nota 8.

126 F31.1.
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tro del alma: «este sol que da calor a nuesira obras»'?. Por ello, la
expresion «auxilio general» y «calors, siendo de gran importancia para

la pneumatologia, precisan cle una mayor concisién teoldgica desde la
funcion del Espiritu en la misma alma.

b. El Espiritu Santo «medianero» en el amor

La teologia teresiana concibe la tercera Persona como mediacora
en las relaciones de amor, tanto intradivinas del Padre con el Hijpo,
como del alma con Dios. En consecuencia, la gracia del Espirilu Santo

mueve la voluntad del hombre al amor; por tanto aparecerdn tres
aspectos caracteristicas en la pneumatologia.

La gracia de Dios en general —«auxilio general»—, establece el nexo

de conexidn entre Dios y el alma siendo la funcién que realiza el Espi-
ritu Santo:

«Paréceme a mi que el Espiritu Santo debe ser medianero
entre el alma y Dios y el que la mueve con tan ardientes deseos
que la hace encender en fuego soberano, que tan cerca esta»"™.

En el siglo XVI el término «medianero» designa —como dira Coba-
rruvias— medianeria, por meclio de, o con la ayuda de alguien'”. Lee-
mos en la Santa como «los gustos que vienen por medianeria del
entendimiento»', es decir, por medio del entendimiento. Gracian al
titular el capitulo 5 de los «Conceptos del amor de Dios dird «media-
cion: «las riquezas que adquiere el alma en ella por mediacion del
Espiritu Santo», aunque Teresa siempre utiliz6 «medianeria» o «media-
nerox» probablemente por pertenecer al lenguaje popular''.

La mision del Espiritu Santo de estar «entre» el alma y Dios re-
produce la vida intradivina y a su vez estd entre el alma y Dios:

«entre tal Hijo y tal Padre forzado ha de estar el Espiritu S@n-
to, que enamore vuestra voluntad y os la ate tan grandisimo
amor, ya que no baste para esto tan gran interés»*?,

La doble misién del Espiritu en la interrelacion intradivina y la relg-
¢ién humano-divina queda concretada en la misma alma por medio

127 M 1.2.5.

128 CADSS.

129 «El que se pone de por medio para companer diferenciass, cf. COBARRUBIAS, 0.¢.,796
120 C 19.6.

131  Unicamente San José recibe el mismo calificative: «y cémo tomé por medianero y abogado
al glorioso San José, y lo mucho que le aprovechds, V 6. tilo

132 C 27.7.
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del enamoramiento de la voluntad v moverla con tan ardientes deseos.
El contexto de CAD 5.5. comenta [a frase del «Cantar»: «Asentéme en
la sombra del que habia deseado»'. El alma estd metida en el mismo
sol, se sienta a la sombra que habia deseado y recibe «por medio del
amors la noticia de estar junlo a Su Majestad:

«Y en esta sombra de la Divinidad...sino debhajo de esta
nube estd aquel sol resplandeciente y envia por medio del amor
una noticia de que esta lan junto a Su Majestad»'*

Inmediatamente después afirma que el Espiritu Santo es «mediane-
ro», luego deducimos que la noticia que envia al alma por medio del
amor equivale a la misién del Espiritu Santo que es amor. Ya hemos
dicho que la expresion «por medio de» equivale a «medianero». En
consecuencia, el amor entre el Padre vy el Hijo, que une las Personas
en «tan grandisimo amor», hace Hlegar al alma la noticia de amor intra-
divino por medio del Espiritu Santo’”.

Observemos que la mision «ad extra» del Espiritu se realiza en for-
ma relevante en la oracion de unién, estado bien avanzado de la vida
espiritual y no sélo en los comienzos por medio del «auxilio general»
lo que indica la accidén continuada del Espiritu a lo largo de la vida del
hombye.

La persona humana recibe el «envio» del Espiritu que le mueve y
despierta en la misma voluntad, potencia del alma generadora del
amor: «Paréceme el amor una saeta que envia la voluntad... de suerte
aue, metida en el mismo Dios que es amor, torna de alli con grandisi-
mas ganancias»'*.

La mediacion del Espiritu entre la Trinidad y el alma, por medio de
las naticias de amor que envia a la voluntad, encienden el alma en
sfuego soberano». En mi opinidn, el término «fuego» en cuanto des-
pierta la voluntad a amar, designa la funcién especifica del Espiritu en
el alma:

133 CAD 5.9,

134 CAD 5S4,

133 Amor v conocimiento definen la vida intradivina y la via de acceso del hombre hacia Dios.
4jOh 4nima mia! considera el gran deleite ¥ gran amor que tiene el Padre en conocer a su
Hijo. y el Hijo en conacer a su Padre, y la inflamacién con que el Espiritu Santo se junia con
ellos, y como ninguna se puede apartar de esle amor y conocimiento, porque son una misma
cosa. Estas soberanas Personas se conocen, éstas se aman y unas con otras se deledans, £ 7.2.
Para BAUDRY |, La place du Saint-Esprit dans Ia spiritualité de Thérese d'Avila, ac.. 65,
Teresa comprendié la relacion que exisie entre el Espiritu Santo y el amor, esencia misma
tel misterio.

136 CADG6.5.¢f. CAD 4.3,
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«le llega a las entranas esta pena, y que, cuando de ellas
saca la saeta el que la hiere, vercladeramente parece que se las
lleva tras si, segtin el sentimiento de amor siente. Estaba pensan-
do ahora si serfa qque en este fuego del brasero encendido que es
mi Dios, saltaba alguna centefla y daba en el alma, de manera
que se dejaba sentir aquel encendido fuego, y como no era ain
bastante para quemarla y €l es tan deleitoso, queda con aquella
pena y al locar hace aquella operacién»'>

De Dios salta la centella del amor que da en el alma, el Espirily,
quien 1a enciende en fuego. La expresion «que se dejaba sentir aguel
encendido fuego», es idéntica a otras ya mencionadas y que ahora
recordamos: «que la mueve con tan arcdientes deseos que la hace
encender en fuego soberano» (CAD 5.5.), y a aquella de la R 16.1:
«sentir la caridad con encendimiento en el alma». Debemos concluir

que el Espiritu es dador de vida por el calor y fuego que trasmite al
amor humano.

El fuego del amor a Dios impide la indiferencia ante el amor hu-
mano. Ambos estd imbricados, de manera que cuando el Senor llama

al apostolado', el hombre en ese acto comunica el calor recibico pre-
viamente:

«el tiempo que dura en el bien siempre hace provecho a
otras almas y de su calor les pega calor»'”

Teresa ve «la misma paloma» del Espiritu sobre la cabeza de un
dominico y rapidamente comprende, por merced de Dios, que dicha

presencia repercutiria en el bien de los otros: «diéseme a entencler
habia de traer almas a Dios»',

Probablemente el 29 de mayo de 1563 comprende que el Espirilu
Santo «no dejaba de estar conmigo»:

«Estaba un dia, vispera del Espiritu Santo, después de misa:
fuime a una parte bien apartada, acdonde yo rezaba muchas

M £.2.4, cacaece muchas veces por un pensamiente muy ligero, o por una palabra que oye
de gue se tarda el morir, venir de otra parte -no se entiende de dande ni cémo- un golpe, o
€omo si viniese una saeta de fuega. No digo que es saeta, mas cualquier cosa gue sea. e
ve claro que no podia proceder de nuestro natural», M 6.11.2. cf, M 659, 6.6.8.,
6.7.8.,6.11.8. y V 29.10-14.; «al Espiritu -opina también Secundino Castro- le corresponde
¢l enamoramiento de la voluntad, Jugar donde la Santa sitda la esencia de fa santidads; c1.
CASTRO 5., Ser cristiano segun Santa Teresa, o.c., 194

138 =cuanto debe haber que los llama el Seior al apostolado, como a Judas, comunicando con
clloss, M 5.3.1.

139 M 5.3.1.
140 V 3B.12.
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veces, y comencé a leer en un Cartujano esta fiesta; y, leyendo
las senales que han de tener los que comienzan y aprovechan y
los perfectos, para entender esta con ellos el Espiritu Santo, lei-
dos estos tres estados, pareciome, por la bondad de Dios, gue no
dejaba de estar conmigo, a lo que yo podia entenders'.

Debemos detenernos un instante y releer en el Cartujano las pala-
bras que le aseguraron [a presencia clef Espiritu Santo en su alma y que,
en mi opinidn, tanto influyeron en la Samta. Para el Cartujano el Espiri-
tu Santo es enviaclo de «comun consejo y voluntad de toda la Santisi-
ma Trinidad. . .visible o invisiblemente»'*:

<En manera visible es enviado cuando es mostrado en alguna
senal corporal; v de esta manera aparecid en cinco formas o figuras.
La primera fue en figura de paloma sobre nuestro redentor bautizado.
La segunda, en forma de nube resplandeciente sobre Cristo transfigu-
racdo. La tercera, en manera de flato o de aire, cuando Cristo dio el
Espiritu Santo el dia de la Resurreccién, lanzando su santisimo aire o
huelgo sobre ellos. La cuarta en forma de fuego. La quinta, en apa-
riencia de fenguas, segin que aparecié el dia de hoy. Invisiblemente
es enviado cuando se infunde y de delezna en las dnimas castas v
santas para santificar la criatura»'+.

De momento subrayemos las cinco formas «corporales» de envio:
paloma, nube, aire, fuego y lenguas; asimismo, notemos gue los apos-
toles recibieron el Espiritu Santo el mismo dia de la Resurreccidon en
forma de «aire» y en Pentecostés en forma de «lenguas» y «fuego».

A continuacion, el Cartujano especifica en el mismo folio que:

«no podemos saber por verdadera certidumbre, ni por ciencia
manifiesta estar el Espiritu Santo en alguno...lo podemos saber por con-
jeturas, seglin algunos efectos y sefiales por las cuales podemos, en
alguna manera, sospechar si estd el Espiritu Santo en alguno, o si no
estd. Y estas sefales son diferentes segiin tres estaclos, gue son: de los
principiantes en la virtud vy, de los que aprovechan en ella y, de los que
ya son perfectos. . .Porque el Espiritu Santo, tiene por propiedad ce espi-
rar, ¥ de morar, y de henchir. Espira cuanto a los que comienzan, vy
mora como en templo quanto a los que aprovechan, y abastece de su
plenitud y abundancia guanto a los perfectos».

En los que comienzan hay tres seiales, opina el Cartujano, si-
guiendo a San Bernardo:

14 V389

142 CARTUJANO, IV, iol 254
143 CARTUIANO, IV, tol 256,
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en su alma, tanto como «principiante», «aprovechada» y «perfectas,
No era la primera vez que leia el texto y queda sorprendida ante su
avance en el «<camino espiritual». Por pudor no explicita en cual de los
estados autocomprende la presencia del Espiritu en su alma, pero no
dudamos en afirmar que se traia del «estacdo» de los periectos, porgue
es consciente de tener «revelaciones de divinos secretos y se le comu-
nica en apartado como a familiar amigo»'", solo teme a Dios y',
desea salir de esta vida para encontrarse con Jesucristo’™,

El léxico del Cartujano que denola la presencia del Espirity, pasa 3
formar parte del vocabulario teresiano: El Espiritu que «espiras, smora-
e <hinche» se encuentra con frecuencia en los escritos, con la salvedad
de no referirse explicitamente a la mision especifica del Espiritu®'. Pero
lo mas sorprendente resulta observar cémo el Cartujano distingue entre
sefiales «corporaless e «invisibles», limitando las primeras a los acon-
tecimientos neotestamentarios y adjudicando fas segundas al tiempn
presente: la forma de «nubes» se convierte en don de lagrimas, fa pre-
sencia en forma de «paloma» queda reducida al perddn de las injunas
y el «fuego» en deseo de las cosas espirituales. Y aqui es donde [a teo-
logia del Cartujano choca con la propia experiencia de la Santa. Inme-
diatamente después de la lectura del texto resefado adviene una mer-
ced, al ver sobre su cabeza la paloma «sosegdse el espiritu con tan
buen huésped»'s* quedanclole un gran efecto a resultas de la vision:

«Desde aquel dia entendi quedar con grandisimo aprovecha-
miento en mas subido amor de Dios...»'",

:Cémo compaginar lo que el Cartujano limita a un tiempo pasado
con la actual experiencia de la Santa?; ,con qué derecho hablar de sig-
nos de presencia del Espirite en el alma reservados a los tiempos aposto-
licos? Entendemos que, esta division establecida por el Cartujano, tan
poco dado a reconocer fendmenos «extraordinarios» influye poderosa-
mente en Teresa, quien no osara nunca explicitarlos como pertenecienies
al Espiritu Santo, aunque su alma no cese de experimentarlos’™.

148 V374,398, R19. F48.
M9 V6.4,32.7,R411,C41.1, etc.
15¢ P11,V 20,1213, 29.8, 34.10.

151 wvéase <henchirren M 7.2.7,V 14,2 v 6., 18,9, C 28.11; emorar> en M 7.1.0.; saspiracio-
ness en M 7.2.6,y M 7410,

152 WV 38.10.
153 w3811,

154 Obsérvese que las visiones en forma <le paloma no son nunca referidas explicitamente a
presencia del Espiritu Santo; ¢f. V 38.10y 12,
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Una interpretacién aclual de la obra de Teresa puede y debe afir-
mar que detrds de las «aspiraciones», «palomas», «nube» y «fuego» se
esconde la penumatologia teresiana; por pudor v por haber quedado
reservadas dichas manifestaciones al tiempo neotestamentario la Santa
jamas explicito que corresponclieran a dones concedidos por el Espiri-
tu, aungue no cesara de experimentarlas.

En consecuencia, vy este es el fin de nuestro andlisis, la merced
concedida en M 7.1.6., es un don del Espiritu Santo quien, «a manera
de una nube de grandisima claridad», con «secretas aspiracioness», lle-
ga a <henchir de Si» el alma y le muestra las tres Personas que vienen
«a morar con el almay.

Hay que afadir otro: E] Espiritu Santo —segun el Cartujano— es con-
cedido a los apostoles el mismo dia de la resurreccién por Cristo y mas
tarde en Pentecostés. Las séptimas moradas equivalen a la primera
resurreccion del hombre, siendo la segunda la escatolagica. Pues bien,
ayuclados por el Cartujano dehemos concluir que el capitulo primero
de las moraclas séptimas, como experiencia consciente de la presencia
de la Trinidacl en el alma, equivale a la recepcién del Espiritu por los
apésioles, mientras que el capitulo segundo, de caracter cristolégico
reproduce el encuentro de Cristo resucitado con el colegio apostdli-
CO‘“.

Ya antes de concluir «Vida», la merced del Espiritu Santo le con-
firmé que la tercera Persona de la Trinidad estaba con ella, habia teni-
do una visién en forma de paloma vy salia de la experiencia con acre-
centado amor de Dios. El Espiritu habia sido camino y medianero
hacia el amor trinitario. Afios mds tarde, entre 1570 y 1571, escucha
del Senor las palabras: «goza del bien que te ha sido dado, que es muy
grancle; mi Padre se deleite contigo y el Espiritu Santo te ama»'s.

Concluimos que lo propio del Espiritu es el amor y por su medio
recibe el hombre el amor divino despertando el alma mwuerta con el
«auxilio generaly o enamorando la voluntad para que ame a Dios uno
y trino encendida en fuego soberano'™.

¢. & Espiritu Santo y Cristo

El amor cde Dios se ha manifestado esencialmente en la donacién
del Hijo; amor que abrasa, arde, hiere, es suave y pide una respuesta

155 Para la total comprensién ¢le esta conclusién remito al Jeciar al Capfiulo VI, 3, B, d.

156 R 16.
157 CASTELLANQ  Espiritualidad teresiana, en Introduccion a la lectura de Santa Teresa, o.c.,
162-172.
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del hombre'**. Amor que exige una respuesta apasionada ante el ruego
del Sefor de que nos estemos con El: «el particular cuidado que tiene
de comunicarse con nosotros y andarnos rogando nos estemos con El y
con sélo esto se contenta’™. Por lo cual no debe sorprendernos que el
Espiritu Santo y Cristo aparezcan vinculados en los escritos de la Santa;
concretamente en una vision, yendo a comulgar:

«Una vez poco antes cle esto, yendo a comulgar, estando la
Forma en el relicario —que aun no se me habia dado~, vi una
manera de paloma que meneaba las alas con ruido, Turbome
tanto vy suspendidome, que con harta fuerza tomé la forma Esto era
todo en San José de Avila. Dabame el Santisimo Sacramento el
Padre Francisco de Salcedo. Otro dia, oyendo su misa, vi al
Sefor glorificado en la Hostia. Dijome que le era aceptable su
sacrificio»',

En una ocasién vio a Cristo glorificaclo y en otra la paloma, sim-
bolo del Espiritu; ambas visiones tuvieron lugar dentro de la Eucaristia
ante la Forma.

Asimismo el Espiritu en Pentecostés confirmd a los Apastoles gue
Cristo era Dios y Hombre:

«Paréceme a mi que si tuvieran la fe, como la tuvieron des-
pués que vino el Espiritu Santo, de que era Dios y Hombre, no
les impidiera, pues no se dijo esto a la Madre de Dios, aunque la
amaba mds que a todos»'*.

Pentecostés supuso para los Apdstoles la fe completa al com-
prendler, por experiencia, la Humanidad y Divinidad del Hijo. Los que,
contrariamente a la Santa, pensaban que en el camino espiritual «esta
obra toda es espiritu que cualquier cosa corpérea la puede estorbar o
impedir», caen en contradiccidon truncando la fe que los Apdstoles
tuvieron en Pentecostés reuniendo en Cristo Humanidad vy Divinidad.
Asi, el Espiritu Santo aparece como garantia de inseparabilidad de lo
humano y divino en Cristo, ademas de ser fa Persona divina que por
experiencia confirmé a los Apéstoles en dicha fe. Es propio de la pre-
sencia del Espiritu Santo cambiar la fe de los Apdstoles, «como la
tuvieron después que vino», luego el Espiritu confirmé y completé la

158 «que siempre que se piense de Cristo, nos acordemos det amer con que nes hizo tantas
mercedes y cuédn grande nos le mostré Dios en darnos lal prenda de que nos tiene; que
amor saca amors, ¥V 22.14., ¢i. 39.23, 34.15., 21.7,,C 3.8, 19.4, 28.8., 305, M6.1.1.

159 M 7.3.9., apues tampoco le importa a nuestro Sefior ser amado», Cta 361.7
160 R 17. En Avila en Mayo de 1571
161V 22.1. en nola que aftadi6 al margen la Santa.
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te. Dada la importancia que tiene para nuestra autora la cuestion de la
Humanidad y Divinidad en Cristo, el dato que aporta el texto resefiado
nos parece decisivo de cara a la interpretacion pneumatologica de su
teologia'**.

Terminemos este recorrido analizando el misterioso «voto de obe-
diencia» que Teresa hizo al P. Gracian'’. Los hechos se sucedieron en
dos tiempos cronolégicamente bien diferenciados, cada uno con su
particular impronta teolégica: el primero en Abril de 1575, encontran-
dose con Gracidn en Beas y el segundo, un mes mas tarde, el 23 de
Mayo en Ecija'®. La diferencia mas notable entre ambos momentos vie-
ne indicada por la distinta motivacion teolégica, en el primer caso cris-
tologica y, en el segundo, pneumatoldgica.

En Abril de 1575 Teresa goza de una nueva visidon -posiblemente
imaginaria— de Cristo resucitado:
«...y representoseme esta vision con la brevedad ordinaria,
que es como un relampago'™,

Parecidme que estaba junto a mi nuestro Sefior fesucristo de
la forma que Su Majestad se me suele representar, y hacia el lado

162 Los encabezamientos de las carlas tienen casi siempre, después del signo de Jesds, una
mencion al Espiritu: «Sea el Espirilu Sanlo siempre con vuesira merced», Cla 1., cf. Cra
2.1, 15.1., 18.1., etc, o bien con la expresién «La gracia del Espiritu Santo sea con efla,
amiga miae, Cta 26.1,, ¢i. 4.1,,11.1, 12,13, 228, 231, etc.

163  Existen tes relatos-explica 7. Alvarez-, aLos tres, en tono de narracion informativa, pero sin
destinalario exprese. La aulora informa diréase monologanda con intencidn maniiiesia de
que su relato sirva para un fin que no declara al lector. La mis breve de las tres Relaciones
se cifie a s6lo el dltimo episodio, el de la pobre sacristia de Ecija; es concisa y sencilla
como una promemoria personal. Las otras dos abarcan integro el pequedo drama interior
de la Autora, pero una de ellas consta de dos partes distintas, como dos relatos, escritas en
dos iolios separados y quizd en dos ocasiones diversas. En cambio, €l auvidgrafo tercero
oirece un relalo dnico v continuo del episodio que comenzé en Beas y culminé en Ecija=.
Los hechos suceden entie iebrero v Marzo de 1575. ¢f. ALVAREZ T., £l voto de obediencia
de Santa Teresa y sus tres relatos auldgraios, «Ephemerides Carmeliticaes, 15, (1964}, 157

164 Al relato de Beas corresponde -seplin el autografo de Consuegra- la R 40.1-4. : <Afio de
1575 en el mes de abril, estando yo en la fundacién de Beass. ¥ al de Ecija -autégrafo de
Puebla- la R 39.: :Una persona, dia de Pascua del Espiritu Santo, estando en Ecijas, y la R
40.5-8. afadida posteriormente por la Santa a la primera parte del relato y que comienza
diciendo: «El segundo dia de Pascua del Espiritu Santo, después de esta mi determinacion,
viniendo yo a Sevilla, oimes misa en una ermita en Ecija». Citaremos los acontecimientos
sepun la numeracion propieesta por T. Alvarez R 39. y 40. Cuande mencionemos la versién
de Chichester anadiremos una b a la R 40,, p.e. 40b.5.

165 R 40.1. Fidel Fita transcribe el traslado autégrafo Ribera a dichas Relacisnes, con toda
seguridad més fidedigna que la copia de Avila. Ademds de otros detalles, conserva las cla-
ves habituales de Teresa para referirse a su amigo Gracidn: «<Eliseos y =<Elfass. cf. FIDEL
FITA, «librito autdgrafo de Santa Teresas en Bolelin de [a Real Academia de la Historia, 67
{1915}, 400-402. Comentaré la copia de Ribera en las conclusiones finales del libro.
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derecho estaba el mismo maestro Gracian y yo al izquierdo.
Toménos el Senor las manos derechas y juntélas y dijome que
este queria tomase en su lugar mientras viviese, y que entrambos
nos conformasemos en todo, porque convenia asi»'

La visi6n tiene caracter espacial, las figuras aparecen ubicadas en
un lugar determinado: Cristo junto a ella, Gracian a la derecha de Cris-
to y ella al lado izquierdo'. La idea del voto surge como consecuencia
de una nueva experiencia cristoldgica y tiene dos motivaciones: Tomar
a Gracidn en el lugar de Cristo y la conveniencia de gue ambos se con-
tormaran en todo. Que el confesor ocupe el lugar de Dios en la tierma
no es nada nuevo en el pensamiento de nuestra autora, simplemente
confirma la necesidad de las mediaciones humanas en el acto de cono-
cimiento y acercamiento al misterio de Dios. La conveniencia de que
Gracidn y ella estén de acuerdo en todo si es una novedad v solo pue-
de tener una explicacion: la eficaz realizacion del proyeclo de reforma
de la Orden. Se da por tanto un criterio de orden practico.

Como consecuencia de esta experiencia —corroborada <otras dos
veces» por el Sefior'™- Teresa queda determinacla a llevar a cabo su
decision. Un mes mas tarde, segundo clia de la Pascua del Espiritu San-

to, encontrandose en la sacristia de Ecija, recuerda la merced pasada
que le habia hecho el Espiritu Santo:

«El segundo dia de Pascua del Espiritu Santo, después de esta
mi determinacién, viniendo yo a Sevilla, oimos misa en una ermita
en Ecija, y en ella nos quedamos la siesta; estando mis comparieras
en la ermita y yo sola en una sacristia que alli habia, comencé a
pensar la gran merced que me habia hecho el Espiritu Santo una
vispera de esta Pascua, y cliéronme grandes deseos e hacerle un
sefalado servicio; y no hallaba cosa que no estuviese hecha»'”

La merced del Espiritu Santo recibida afios atras fue inolvidable, la
recuerda en Ecija, en 1575 y en 1579"°. Indica con ello la impo-
sibilidad de soslayar teolégicamente aquel acontecimiento que con-

166 R 40.2

167 En otras ocasiones habia experimentado visiones del mismo tipo. Vio a Crislo por vision
intelectual a su lado derecho, V 27.2,, a la Virgen al lado derecho y a $an José al izquierdo,
V 33.14. y al P. Gregorio Ferndndez lo vio al lado dereche en el momento de subir al cielo,
por quien «temia su salvacién, que habia sido veinte afos prelados, V 38.27.

168 R 40.3.

169 R 405,

170 cf. v 38.9. y «Estando en San Jos¢ de Avila, vispera de Pascua del Espiritu Santo, en la ermi-
ta de Nazaret, considerando en una grandisima merced que nuestro Sefior me habia hecho
en tal dia como éste, veinte anos habias, R 67.1.
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virlio en habitual la oracion al Espirilu en ese dia, como explica una
testigo ocular de lo sucedido, Maria de San José:

«Este dia, con achaque de que estaba mala, nuestra Madre no
quiso que la acompafidsemos como otros, antes se estuvo todo el
dia sola, metida en una sacristia pequeiia que alli hahia, sin consen-
tir que la habldsemos, donde se empled bien huscando nuevos ser-
vicios que hacer al Espiritu Santo, en cuyas fiestas mostraba bien el
encendido amor que a este divino Espiritu tenia»',

De lo dicho por Maria de San José se deduce que no debia ser el
primer «servicios que buscaba hacer al Espiritu, sino «grandes deseos
de hacerle un sefialado servicio» que le costé encontrar porque «no
hallaba cosa que no estuviera hecha»'”. En Ecija la motivacién es total-
mente pneumatolégica: «si seria bien hacer aquello por el Espiritu San-
tos'”, «pareciéndome que yo hacia aquella promesa por el Espiritu
Santo»'™. Una vez hecha la promesa, puesia de rodillas, dird: «no sé si
mereci, mas gran cosa me parecia habia hecho por el Espiritu Santo, al
menos todo lo que supe»'”,

Explica T. Alvarez que «Ya no es el «voto» el centro temdtico del
relato, sino las gracias misticas que lo motivans» 7%, En efecto, la visién
de Cristo y el «sefialado servicio» que pretencde hacer al Espiritu Santo
forman ef nidcleo principal del texto.

Las consecuencias tecldgicas ~objetivo prioritario de nuestra refle-
xi6n- son las siguientes:

Teresa vive en frecuente relacion con la tercera Persona de la Trini-
dad, en particular cuando el calendario litdrgico celebra la festividad
de Pentecostés. La primera merced del Espiritu —recibida como visidn
enV 38.9. y V 27.9.— originé la basqueda de nuevos modos de servirle
como respuesta agradecida.

En 1575 experimenta una relacion diferenciada con la tercera Persona
de la Trinidad y con Cristo. Al tenerla también con el Padre en 1572'7,
deducimos que la relacién diferenciada con las tres Personas —de moclo

17) MARiA DE SAN JOSE, Libro de las Recreaciones, Rec. IX ,Burgos 1913, 99, citado por
ALVAREZ T., £ vota de obediencia de Santa Teresa y sus Ires relatos autégraios, a.c., 156-
157,

172 R 40.5. evinome gran deseo de hacerle un muy senalado servicios, R 40.b.6.

173 R 406,

174 R407.

175 R40.8.

176 ALVAREZ T.. £l voto de obediencia de Santa Teresa y sus tres relatos autdgratos, ac.. 165,

177 R 25.2.
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Introduccion general al capitulo

Pretendemos ahora examinar el matrimonio espiritual en el capi-
tulo segundo de las séptimas moradas de Santa Teresa. El andlisis de la
estructura ce M 7.2, nos condujo a una conclusién que recordamos
aqui: la relevancia de dos textos que compendian y resumen el conte-
nido del texto vy, desde los cuales, estudiaremos la relacion de Cristo
con el hombre, a saber, M 7.2.1.y M 7.2.8.

Dado que nos encontramos ante lo nuclear de la teologia teresiana,
nos detendremos debidamente en ello, dividiendo nuestro estudio en cin-
co apartados, que se deducen clel contenido de los textos clave resefiados:

1} El ME tiene lugar dentro de una relacién personal de Cristo con
el hombre. Por tanto, la narracion del ME contiene la estructura fun-
dante de la teologia teresiana, la relacion de Cristo con la persona
humana, la cual tiene unas caracteristicas esenciales: es una relacién
personal, yo-td, que se desarrolla dindmicamente en la historia, dialé-
gica, esponsal, de mutua donacién e intercambio de dones, simétrica y
asimétrica, fundada en la Escritura y que definiremos como «relacion
dialéctica». Por consiguiente, en un primer apartado, estudiaremos el
matrimonio espiritual en cuanto relacién de Cristo con el hombre.

2) Al interior de la relacion dialéctica, el sujeto divino del ME es la
sacratisima Humanidad de Cristo. En consecuencia, en un segundo
apartado, analizaremos el significado de esta importante expresion
cristolégica en el pensamiento de Teresa. Para ello, nos veremos obli-
gados a interrelacionar e interpretar la sacratisisima Humanidad en
relaciéon con la Divinidad de Cristo y los problemas teolégicos que
subyacen; las fuentes teoldgicas teresianas y los presupuestos que sur-
gen ante una determinada interpretacién del dogma calcedonense; la
relacién entre sacratisima Humanidad y Eucaristia.

3) En tercer lugar, comprobaremos la connotacién histérica de la
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sacratisima Humanidad de Cristo; mediante el estudlio de la iconografia
cristolégica utilizada por la Santa, demostraremos el desarrollo de la
cristologia teresiana desde los presupuestos basicos de la religiosidad
popular; es decir, como la Santa llegé a la relacion personal con Cristo
en el ME mediante el empleo de las imdgenes plasticas.

4) Del proceso histérico de la refacién con Cristo apoyada en las
imdgenes plasticas, deduciremos y demostraremos la repercusion en la
cristologia. La imagen de Cristo que se imprime y esculpe en el centro
cdel alma hasta llegar a convertirse en una realidad viva y personal, conii-
guran los grandes temas derivados de la cristologia: el mayor encuentro
del hombre consigo mismo coincicle con el mayor encuentro con Cristo
en quien estd esculpido; y, segundlo, el hombre ha sido creado a imagen
de Cristo Resucitado en las tres Personas y la Humanicad.

5} Por dltimo, compararemos brevemente el prototipo esencial de
la cristologia teresiana, Pablo, de quien la Santa depende en su inter-
pretacion del tema teolodgico cle la creacién a imagen; teologia que por
otra parte fue continuacla por San Ireneo y en la que hay que entroncar
la cristologia teresiana.,

Los cinco apartaclos nos conducirdn a la conclusion siguiente: la mayor
hominizacion se corresponde con la mayor relacién con Cristo, que en esta
vida —segtn Teresa—, equivale a la relacion del matrimonio espiritual.

1. La relacién de Cristo con la persona humana

Abordamos, en primer lugar, la comunicacién con Dios como re-
lacidn interpersonal de la persona humana con Cristo. Este primer
apartado estudiard la relacién en cuanto relacion y sus contenidos, sin
adentrarnos, por el momento, en especificar la teologia de cada una de
tas personas que intervienen en la relacién, Cristo y el hombre, las cua-
les serdn objeto de posteriores andlisis'.

1 Panimos de un dalo esencial aceptado por todos los teresianistas, que no precisa de nuevas
demasiraciones: el cristocenirismo que recorre la vida v obra de Santa Teresa; f, CASTRO S.,
Cristologia teresiana, Madrid 1978; del mismo autor, La experiencia de Cristo, centro esiruciu-
rador de ‘Las Moradas’s, en Actas def Congreso internacional Teresiano, Il, Salamanca 1982,
927-945. Antes de Secunclino Castro, la cristologia teresiana habfa sido destacada por cf
GARRIDOQ ).C.. La experiencia de la vida sobrenatural en la vida teresiana, 6.c..3%; GARCIA
ORDAS AM., La persona divina en la espiritualidad de Santa Teresa, o.c., 48; en esa pagina
dice el autor: <La persona de Cristo en el centro de la oracién teresianas; DOMINGUEZ
REBOIRAS F., ‘El amor vivo de Dios’. Apuntes para una leologia de la gracia desde los escritos
de Santa Teresa de Jests, a.c., |, 56.; ENRIQUE DEL SAGRADO CORAZON, Doctring y viven-
cia de Santa Teresa sobre el misterio de Cristo, <Rev. de Espir.» 87-89 {1963} 773-812; ¢i. tank-
bién, CASTELLANO  Espiritualidad teresiana. Rasgos y vivencias, en Iniroduccidn a la lectur
de Santa Teresa, o.c., 155-158; ALVAREZ T., jesucristo en la experiencia de Sonta Teresa,
«Monte Carmelor 88 (1980) 335-365,
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A. La relacion yo-ti de fa persona humana con Cristo

El ME consiste en una relacion interpersonal entre la persona
humana y Jesucristo con el intercambio de dones y palabras:

ay le dijo que ya era liempo que sus cosas tomase ella por
suyas, y El tendria cuidado de las suyas»?

«las palabras que le dijo Su Majestad hicieron efecto de
obra, que fue que mirase por sus cosas, que El miraria por las
suyas»’

«y dijome: “Mira este clavo, que es sefal que serds mi espo-
sa desde hoy. Hasta ahora no lo habias merecido; de aqui ade-
lante, no sdlo como Criador y como Rey y tu Dios mirards mi
honra, sino como verdacdera esposa mia: mi honra es ya tuya y la
tuya mia»’

Los tres textos paralelos narran la experiencia del ME., recalcando
que son unas palabras dirigidas por Cristo al alma, Conllevan un com-
promiso de intercambio que en los dos primeros es expresado de forma
general —tomar las cosas del otro por propias— y en el tercero se con-
cretan en el término, <honras,

A lo largo del estudio cristoldgico gque nos proponemos desarrollar
analizaremos ambos aspectos en la obra teresiana: la comunicacion
por medio de la palabra y el intercambio de dones.

De momento nos interesa centrarnos en el aspecto de mayor relieve
teolégico. Estamos refiriéndonos a la presencia de un elemento que no
puecle pasar desapercibido y que estd presente en la misma estructura de
las frases: hay dos protagonistas, Cristo y el hombre. Cristo tiene la inicia-
tiva y habla mientras la persona escucha. Llama la atencién la abundan-
cia de pronombres posesivos, «sus cosas», «las suyas», «es ya tuya», ay
la tuya mia»; indican que Cristo y el alma tienen algo que intercambiar.
En el fondo subyace una estructura de relacién interpersonal con pro-
nombres personales Yo-tii y, en los textos citados, <Els y «ellax.

Pues bien, la estructura yo-tl, fundamento del ME y culminacion
de una experiencia, ,esta presente en el proceso anterior al ME o es un
modo de comunicacion nuevo?. La pregunta nos exige releer la obra
teresiana para buscar una respuesta.

2 M7.20.
3 M732
4 R35.
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Palabras de Cristo muy similares a las clel ME fueron experimen-
tadas por Teresa mucho antes de 1572 como relata «Vida»:

«Ya eres mia y yo soy tuyo»’,

Un poco mas adelante el Seinor insiste: «si del todo estaba dada
por suya, o nox® (V 39.24); observaremos que las palabras de Cristo
dicen lo mismo que en el ME. con la diferencia de que no hay inter-
cambio de dones, ni la honra, ni las cosas de uno pasan a ser las del
otro.

Pocos anos después escribio Teresa en Toledo un pequedio billete
que posteriormente llevaba en su breviario, inciicando de manera enig-
matica la fecha de su muerte:

A diecisiete dias de noviembre, octaba de San Martin, aio de
1569, vi para lo que yo sé haber pasaclo 12 afos. Para 33, gue es
lo que vivio el Sefior, faltan 21.

Es en Toledo, en el monasterio del glorioso San [osé del
Carmen.

Yo por ti y td por mi.

Vida. (33)

Daoce por mi y no por mi voluntad se han vivido’.

De él nos interesa lo que consideramos central cual es Cristo y la
persona humana. Teresa calcula la fecha de su muerte en funcion de
los afos que vivid Cristo, quien es el auténtico protagonista de tan mis-
terioso escrito. La persona de Teresa tiene presencia en la medida en
que esta relacionada con los afos que vivio Cristo y, basdandose en ese
dato sustancial, calcula su muerte. Al lado de Cristo v los afos que
vivié aparece de nuevo la misma frase y la misma estructura: «Yo por fi
y tG por mi». A la vista del texto podemos preguntarnos:,son palabras
de Cristo a Teresa o de Teresa a Cristo? El uso de las mayusculas podria
habernos facilitado la respuesta, pero Teresa apenas [as usd en sus
escritos; el manuscrito de esta Relacién, en particular de esta frase, se
encuentra en mintsculas. Opinamos que son palabras de Cristo enten-
didas en la oracién y que le guedaron grabadas hasta el punto de resu-
mir no sélo la fecha de su muerte, sino toda un programa existencial;
es decir, que en el afo 1569 tenia conciencia de haber centraclo toda
su vida en Cristo, viviendo para El y muriendo para El. Lo gue en defi-

5 ¥ 39,21, Estas palabras hay que datarfas entre 1562 y 1565, Véase V 18.4.

6 V3924,
7 R 7.en Toledo a 18 de Noviembre de 1569,
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nitiva interesa destacar es la importancia de la frase en su relacién con
Cristo, una relacién personal con El que conlleva hacer por El, lo que
El hizo por la salvacion de todos los hombres vy, en particular, por la
suya.

Descartando enconirar una solucion al enigma por el calculo de
cifras que intervienen, opino que lo central de la «Relacion» es Cristo
que vivié 33 afos v la frase en cuestidn, «yo por ti y tu por mi», Aven-
turo la hipétesis de que se trata de la ciira de la muerte calculada en
base a fos afios que vivio el Sefor. Si vivid 33 anos por la salvacién de
todos los hombres, evidentemente vive 33 afos en la vida de Teresa,
vive epor» ella 33, a lo cual ha de responder nuestra autora con otros
33 afios vividos por y para El, en cuyo caso Teresa presagiaba su muer-
te a los 66 anos".

Mientras que las palabras de Cristo resefladas anteriormente, V
39.21. denotaban en la relacion interpersonal un aspecto de perte-
nencia mulua, «ya eres mia y yo soy tuyar, la Relacién de 1569 sefiala
la dimensién historica al presentar la existencia de Teresa con una fina-
lidad en el tiempo y en la historia: reproducir la existencia de Cristo
con el mismo objetivo que El tuvo, la proexistencia., hacer por El, lo
que El hizo por nosotros.

De momento llegamos a la conclusion de que en la relacion Cris-
to-persona humana se dan dos vertientes, sincrénica y diacrénica. En
un lenguaje esponsal, con las connotaciones de pertenencia mutua,
posesividad, donacién total,... se nos explica que la relacién personal
con Cristo tiene un sentido de realizacion histérica, diacrénico, al mis-
mo tiempo que una relacion vertical con Cristo, sincrénico. Ambos
aspectos no deben identificarse ni separarse, porque caminan juntos y
se encuentran en la escatologia final.

En los afos 1570-1571, Teresa escucha de nuevo unas palabras de
Sefior que afladen un nuevo matiz a lo dicho, la praxis:

«Haz lo que es en 1i y déjame tu a Mi vy no te inquietes por
nada»’

Por tanto nos hallamos ante una relacién interpersonal de amor
que implica la totalidad del ser de la persona, dandole un sentido a

toda la existencia historica y praxis. El ser, el vivir y el hacer cons-
tituyen el todo del hombre y Teresa encuentra la respuesta en Cristo.

8 i sobre este punto ALVAREZ T., La prevision sipfada de su muerte, La ‘cifra’ de fa Refacion
7., aMante Carmelos, 88 {1980) 651-660.

9 #13.

24




En Sevilla, con fecha 1575, escucha del Sefior:

«Ya sabes el desposorio que hay entre (i y Mi...lo que yo ten-
g0 es luyo™,

Hemos elegido una seleccion de lextos que creemos justifican por
si mismos la importancia que se debe conceder a la relacion Cristo-
alma como relacion interpersonal yo-tt. A lo largo de eslas paginas y
conforme, vayamos analizando los diversos aspectos de la relacion,
apareceran otros que iran perilando el pensamiento teresiano.

B. Relacidén dindmica

La relacién personal de Cristo con la persona humana se desarrolla
en la historia. No podria comprenderse la teologia teresiana sin este
componente dindmico y procesual que, partiendo el inicio de su exis-
tencia, mantiene una tensién histdérica permanente hacia la escatolo-
gia. En mi opinidn atravesd por cuatro momentos clave: 1) Cristo visita
a Teresa, 2) Cristo estd cabe ella, 3) Cristo estd en ella, 4) Teresa esta en
Cristo. Seguiremos el relato de «Vida» para demostrar cémo se desarro-
llan las cuatro etapas™.

a. Cristo visita a Teresa

Varios acontecimientos imporiantes jalonan la biografia de Santa
Teresa. Sin detenernos en ellos pormencrizadamente, bien podemos
decir que influyeron progresivamente en la vocacion al matrimonio
espiritual de la Carmelita. La huida del hogar familiar con el deseo de
ir a tierra de moros {V 1.4), la muerte de su madre (V 1.7), etc.; resumi-
rd su infancia diciendo: «no me parece os quedd a Vos nada por hacer
para que desde esta edad no fuera toda vuestra» (V 1.8.). Amistades
inconvenientes, primeros amorios e ingreso en el convento de nuestra
Sefora cle Gracia de monjas Agustinas (V 2), la entrada en la Encarna-
cién, la larga enfermedad a los 23 o 24 aiios etc.; un sinfin de sucesos
que van construyendo una vida y que Teresa relee en la autobiografia
con un claro afan de destacar las misericordias de Dios para con su
alma.

10 R 51. «venirme a deshora un sentimiento de la presencia de Dios que en ninguna manera
podia dudar yue estaba dentro de mi o yo toda engelfada en El», V 10,1 cf. 1ambién C
22.7.,V 14, 5-6.; V 15.15,; cl, ALVAREZ T., Santa Teresa contemplativa, en ALVAREZ-CAS-
TELLANOD, Teresa de Jesds, ensefianos a orar, o.c., 18], nota 38.

11 Sobre el dinamismo y progresiva comunicacién de las personas divinas, cf. GARCIA
ORDAS AM,, La persona divina en la espiritualidad de Santa Teresa, o.C., 61 s5. y 171~
112: la oracién teresiana esiudiada desde el dinamismo personal y transformante , ci
HERRALIZ M., 1a oracidn, historia de amistad, Madrid 1985, 41-101.
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Dios en Cristo «llama» y el hombre «<busca». El punto de partida
de la relacién con Dios consiste en la llamada de Dios al hombre ante
la cual éste puede responder afirmativa o negativamente. La primera
respuesta que puede dar la persona es la basqueda de la Verdad, con
determinada determinacion. En el hombre que busca ante alguien que
llama encontramos ya la estructura general de lo que, en el tiempo his-
térico, se ird concretando como relacton personal. Esta es justamente
la caracteristica fundamental de esta etapa en la vida de la Santa: la
busqueda de la Verdad como respuesta ante la llamada de Dios, no
exenta de altibajos, dudas, retrocesos y avances. Ella misma recuerda
que: «aungue os dejaba yo a Vos, no me dejasteis Vos a mi tan del
todo que no me tornase a levantar, con darme Vos siempre la mano; y
muchas veces, Sefior, no la queria entender como muchas veces me
llamabais de nuevo» (V 6.9). Ante la imposibilidad de poder definir la
personalidad tan rica y compleja de Santa Teresa, quisiera destacar esta
caracteristica de busqueda de la Verdad como una constante de su bio-
grafia, més fundamental en la primera época porque atn no habfa
encontrado’.

De todas las experiencias vivicdas, auténticas visitas que Dios le
hace, habria que destacar su experiencia ante el Cristo muy llagado,
porque indica el final de una etapa y el comienzo de otra:

«Acaecidme que, entrando un dia en el oratorio, vi una ima-
gen que habia traido allf a guardar, que se habia buscado para
cierta fiesta que se hacia en casa. Era de Cristo muy llagado y tan
devota que, en mirindola, toda me turbé de verle tal, porque
representaba bien lo que pasé por nosotros»'.

Los teresianistas coinciden en sefalar la importancia de esta expe-
riencia acaecida en la Cuaresma de 1554. Momento decisivo porque
va entonces desconfiaba de si misma y deseaba no volver a ofender al
Sefior’. A lo largo de un periodo de tiempo muy amplio, hasta los 39
afios, Dios le hablé en los acontecimientos cotidianos, en las pequefias
tuchas, contradicciones, en el encuentro con otras personas. A partir
de aqui va a tener lugar un encuentro mucho mads personal con Cristo.

En la historia cotidiana se realiza progresivamente el encuentro

12 «la terminologia, ‘bisqueda y encuentro” de Dios, expeesa claramente todo el proceso de
la vida espirituals, GARCIA ORDAS AM., La persona divina en 1a espiritualidad de Sama
Teresa, 0.¢.38: el autor termina su estudio con idéntica reflexién; véase también la pag.
107. Opino con €&l que esas palabras se podrfan aplicar a la Santa: fue una mujer que a lo
largo de su vida buscé fa Verdad y la encontrs,

13 v9i.

14 v9.3,
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entre el Sefor v 1a persona humana. No podia ser de otro modo en el
caso de Teresa. A las permanentes llamacias por parte de Dios co-
rresponde ella con la busqueda de la Verdad. Son visitas del Sefor,
incomprendicdas en su momento muchas de ellas, vy releidas poste-
riormente desde la fe y la perspectiva que dan los anos. Cabe destacar
la duracién en el tiempo de esta etapa que indica la fentitud con la que
cdiscurre generalmente la madurez humana vy la paciencia de Dios en

esperar que se responda a sus constantes llamadas a vivir en comunidn
con El.

b. Cristo estd cabe ella

Seria prolijo enumerar todas las vicisitudes por las que tuvo que
pasar nuestra autora, no correspondiendo con nuestro intento de extra-
er las claves de lectura teoldgica. Por ello de este segundo momento
destacamos unicamente dos: el comienzo de las «hablas» vy, sobre
todo, la primera experiencia ce sentir cabe si a Cristo.

El Inclice de libros prohibidos, promulgado por Fernando de Valdés
en 1559, privé a Santa Teresa de uno de sus grandles aliados, los libros
espirituales que le «daban recreacién leerlos». Fue entonces cuando el
Sefor le dijo: «No tengas pena, que Yo te daré libro vivo» (V 26.5). No
era la primera vez que le parecia escuchar palabras interiores del
Sefior. Desde 1558 en que comenzd por vez primera a entenderlas’” se
fueron haciendo mas y mds frecuentes, sin poder dudar que «es voz
tan clara que no se pierde una silaba»'®. Cristo le hablaba unas veces
para reprenderla, otras para decirle palabras amorosas', todas «confor-
me a lo que tiene la Iglesia» (V 25.12).

Dos afios después, en 1560, experimenta por vez primera gue Cris-
to esta cabe ella:

«A cabo de dos anos que andaba con toda esta oracion mia
y de otras personas para lo dicho, o que el Sefor me llevase por
otro camino, o declarase la verdad, porque eran muy continuo
las hablas que he dicho me hacfa el Sefior, me acaecid esto: es-
tando un dia del glorioso San Pedro en oracidn, vi cabe mi o sen-
ti, por mejor decir, que con los ojos del cuerpo ni del alma no vi
nada, mas pareciame estaba junto cabe mi Cristo vy veia ser El el
que me hablaba, a mi parecer. Yo, como estaba ignorantisima de
que podia haber semejante visién, diéme gran temor al principio,

15 «Ya no guiero gue tengas conversacién con hombres sing con dngeless, V 24.5.
16V 25.4. Trascribe las palabras entendidas en V 2518,V 26.2.
17  asi son de represién hacen temblar, y si son de amor, hacen deshacerse en amars, V 25.6
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y no hacia sino llorar, aunque, en diciéndome una palabra sola
de asegurarme, queclaba como solia, quieta y con regalo y sin
ningdn temor. Pareciame andar siempre a mi lado Jesucristo, y
como no era visidn imaginaria, no veia en qué forma; mas estar
siempre al faclo derecho, sentialo muy claro, y que era testigo de
todo lo que yo hacia, y ¢ue ninguna vez gue me recogiese un
poco 0 no estuviese muy divertida podia ignorar que estaba cabe
mi»',

Se trata de una vision inteleclual en donde a la experiencia de las
<hablas» se une la percepcién subjetiva de la presencia de Jesucristo.
Mis que ver era un «senlir» al lado derecho a Jesucristo; siempre que
se recogia tomaba conciencia de su compariia.

Destaquemos la novedad que supone la experiencia. A las visitas
esporadicas de Cristo, es decir, a Jos momentos puntuales de [a existen-
cia donde Teresa experimenta el encuentro con el Senor —siempre
como Otro fuera el yo- le sigue la percepcion de palabras dirigidas a
ella ~también de Alguien personal fuera del yo—, aunque las pailabras
las entienda interiormente. La novedad de 1560 estriba en la interiori-
zacton del encuentro personal. El dinamismo cle encuentro con Cristo
la ha llevado a vertficar el didlogo y la percepcién de la presencia jun-
lo a ella.

¢. Cristo estd en elfia

Teresa sabia que el Sefor estaba dentro de la persona en el
momento de la comunion, «que como sabia estaba alli cierte el Sefior
dentro de mi» (V 9.2}, pero no dejaba de ser una realidad momenté-
nea; tocla la persona adin no estaba volcada en el Senor, ni toda la exis-
tencia estaba henchida por dicha presencia. También conocia por las
«Confesiones» de San Agustin® v el Tercer Abecedario de Osuna® ¢ue
el lugar privilegiado para encontrar a Cristo era dentro de uno mismo.
Pues bien, en cuanto experimentd a Cristo cabe ella, comenzd una
nueva etapa en donde progresivamente descubrié a Cristo «en» ella.

18 V27.2

19 «consicderar al Sefor en fo muy interior de su alma, que es consideracidn que mas se apega,
¥ muy mds fructuosa que fuera de si -comeo olras veces he dicho- v en algunas libros de
aracion estd escrito, adonde se ha de buscar a Dios. En especial lo dice el glorioso San
Agustin, que ni en las plazas, ni en los contentos ni por ninguna parte gue le buscaba, le
hallaba como dentro de si. Y esto es muy claro ser mejor; y no es menestor it al cielo, ni
més lejos que a nosotros mismos, porgue es cansar el espiritu y chistraer el alma y no con
tanto frutos, V¥ 0.6, ¢i, V 9.7-8., C 28.2., M 4.3.3.

20 OSUNA ERANCISCO, Tercer Ahecedario espiritual, LI, ra 18, cap. 2-4.
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humana se relaciona con Jesucrisio: la comunicacidén. Analizaremos
brevemente el puesto que ocupa en la teologia teresiana la Revelacién
como autocomunicacion de Dios al hombre; después, la oracién como
respuesta del hombre a la comunicacién de Dios.

|l vocabulario teresiano emplea el término «grancleza» para definir
el ser de Dios. La grandeza de Dios es equivalente a su «poder»®
amisterio», «secrelos»* o «infinituds*'. El atributo esencial defl ser de
Dios es la Verdad®. El ser de Dios estd indisociablemente unido a su
obrar, por ello siempre que Teresa expresa la grandeza de Dios lo une
al actuar usando el término «misericordia»:

«la grandeza de Dios no tiene término, tampoco le tendran
sus obras. ;Quién acabard de contar sus misericordias y grande-
zasl»?

La grandeza y misericordia de Dios tienen un paralelo, otra ex-
presion que significa exactamente lo mismo: palabras y actos. De
manera que las expresiones «grandeza-misericordia» o «palabras-ac-
1os» definen a Dios. La caracteristica de ambas expresiones explica que
en Dios su ser es obrar®,

El actuar misericordioso de Dios, intrinsecamente unido a su ser, se
manifiesta al hombre como accién misericordiosamente amorosa®. La
comunicacion de Dios es una consecuencia cde su obrar misericordio-
so. Con el término «comunicacidn», consecuencia de la misericordia
de Dios, la Santa designa al mismo tiempo el modo de actuar de Dios
y la manera peculiar en que quiere comunicarse con la criatura. Se

29 «en mirar ef poder y grandeza de Dios en las criaturas y el amor gue nos luvos, ¥V 13.13.,
«por qué ha de estar el alma cautiva a sola una de sus grandezas o misterioss, F 6.7.

30 «mas si ho mostrara Dios a su alma secretos...las cosas ocultas de Dios no hemos de buscar
razones para entenderlas», M 6.4.7.. Jacoly entendid secretos: acomo hizo Jacob...que con ella
debia de entender otros secretoss, M 6.4.6. «es mucho lo que hay en este gran Diose, M 6.4.9.

31 «Diogs es infinitos F 6.7.

32 cesla suma verdads, M 6.3.9., «Dios es suma Verdad», M 6.10.7., que iija en el hombre las
verdades: «mas entiendo que guedan unas verdades en esta alma tan fijas de la grandeza de
Diose, M 6.4.6. emosirar Dios en si mismo una verdad, que parece deja oscurecidas todas
las que hay en las criaturase, M 6.10.5.. <y e5 Dios tan buenos, V 11.9., ay es Dios tan
fiels, M 6.8.7., E 17.5.

33 M7.1.1. Muchos textos lo confirman; ¢f. V 20.9., 21.9,,27.12., M 6.7.2,, 4.2.5,5.2.7., 6.6.4.

34 «Todo Jo manda, 1odo o puede: su querer es vbrars, C 22.7.. «las palabras del Senor son
hechas como olras en nasotross, M 7.2.7.

35 «pégase mds presio el fuego de amor divino», C 28.8.. «;Oh vilgame Dios, qué gran amor
del Hijo, ¥ gué gran amor del Padrels, C 33.3.. «que siempre que se piense de Cristo, nos
acordemos del amor con que nos hizo lantas mercedes, y cuan grande nos le mostré Dios
en darnos tal prenda de que nos tiene; que amor saca amors, V 22.14, «no querer sino Yo
que quiere Dios, que nos conoce Mas que NOSOLFos MISMOS ¥ Nos amas, M 6.9.16.
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comunica Dios, las tres Personas o Jesucristo'. Particularmente el did-
logo relacional tiene lugar entre Jesucristo y la persona; por medio de
la encarnacion Cristo se «abajé» para hacer posibie dicha comunica-
cién?. Puecde tener muchas modalidades®, |a hablada es una de ellas:
Teresa les denominarda <hablas»™. Pero la comunicacion de Dios se
manifiesta de cliversas maneras, siendo todas mercedes: visiones inte-
lectuales o imaginarias®, mostrarse al hombre" o transformar su exis-
tencia (porque lleva efecto de obra dirda Teresa). Se manifiesia
directamente en la relacidn personal con el hombre o bien por medio
de las criaturas o de la historia; puede ser verbal o no verbal. La comu-
nicacion hablacda o por visiones no es distinta del contenido de la reve-
lacion depositada en la iglesia, en la Escritura y en la Tradicién. Lo que

ya se tiene por fe lo va entendiendo el alma en el trato personal con el
Senor de otro modo’-.

Para Santa Teresa la Revelacion consiste en la autocomunicacion
de Dios al hombre que ha sido creado de manera que pueda ser capaz
de captar dicha comunicacion*. En este sentido, la totalidad de la
accion misericordiosa de Dios es gracia, o dicho con otras palabras, la
comunicacién es el término genérico que designa la merced de Dios,
es la merced por excelencia.

Si la comunicacién de Dios es consecuencia inmediata de la ac-
cién misericordiosa para con el hombre, al tiempo que el ser va indi-
sociablemente unido al actuar, se comprendera que la comunicacién
de Dios al hombre lleve en si misma el selio de una respuesta que
incluya a su vez la palabra y el acto. La unidad de amor a Dios y al
préjimo, tan importantes en la teologia teresiana, tiene aqui su fun-

36 < .hacer por un Dios que asi se guiere comunicar a un gusanos, M 6.4.10., scomunicarse
un tan gran Dioss, M 113, ci. 1ambién, M 6.7.2., M 6.8.tilulo, M 6 9.1itulo, M 6.9.7,

37 smientras mas adelante va un alma mas acompanada es de ese buen Jesds... maneras ¥
medos con que 50 Majestad se nos comunica...se quiere asi COMURIcar Con una criaturasi
6.8]), «que abajindose a comunicar con tan miserables creaturas quiere mosirar sus gran-
dezass, M 6.9.18,

38 «de muchas maneras se comunica el Sedor al alma», M 6.10.1.

39 «Otra manera tiene Dios de despertar 2l alma,..que son unas hablas con el alma de muchas
maneras: unas parece vienen de fuera, otras de lo muy interior del alma, otras de o supe-
rior de ella, otras tan en lo exterior que se ayen con los oldos, porque parece es voz forma-
da, M6.3.1., ci.R4.2,R53,R36

30 sse le muestra la Santisima Trinidads= M 7.1.6.sporque la comunicacién no iue mas de una
vistar, M 5.4.5., «...le hahlaban interiormente algunas veces y a ver algunas visiones y tener
revelaciones», R 4.2.

41  «pues CON UNOS GUSAN0S quiere asi comunicarse y mostrarses, M 5.4.10,

42 M7.1.6.

43 M7..1.
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damento. Desde el punto de vista del hombre la respuesta es también
comunicacién, entendida no exclusivamenle como verbal, sino de

palabra y aclo.

Ser y obrar en Dios no son ni idénticos ni asimilables el uno en el
olro. La accién no agota el ser, aunque el moclo de ser sea el actuar. En
Dios la dislancia entre ambos es minima. En el hombre, por contra,
creado a imagen de Dios, la tension entre ser y accion es menos evi-
dente por el pecado original. Pero debe intentar acercarse y mantener
siempre, con la ayuda de la gracia, la tensién de aproximacion entre
ser y obrar.

La comunicacién verbal del hombre es la respuesta de éste a la
previa comunicacion de Dios. De ahi la importancia que para Teresa
tiene la oracion. Esta debe enmarcarse dentro de la teologia de la reve-
lacién. La oracidn para Santa Teresa es comunicacion del hombre a
Dios, respuesta a la previa palabra que le han dirigido y que es capaz
por creacion de comprender®. Pero seria falso interpretar la oracién
teresiana en el sentido exclusivo de comunicacion verbal. El aspecto
élico de transformacion personal y de la realidad queda implicado en
fa misma comunicacién porgue éste y no otro es el modo de comuni-
carse de Dios®.

Toda la obra teresiana explica las misericordias de Dios para con el
hombre y la respuesta de éste como comunicacién, en su doble ver-
tiente de comunicacién verbal y progresiva transformacion por la pra-
xis. Aislar la oracion del contexto de la revelacion de Dios o de su
concomitancia praxica, tergiversa el pensamiento teresiano.

fues bien, la oracién como comunicacion de respuesta, en el doble
sentido del término, tiene en Santa Teresa dos protagonistas privilegiados
Cristo v el hombre, La comunicacién de Dios al hombre y la de éste a
Dios se hace por la mediacién de Jesucristo. La relacién interpersonal yo-
i, tal como la contemplamos en el ME consiste en una comunicacion
verbal cuyo protagonista principal es Cristo quien se dirige a la persona
que escucha. Es comunicacién verbal {Cristo le dirige unas palabras) y es
comupicacién praxica porque intercambian lo que es cada una de las
partes {todo lo tuyo es mio, incluida la honra). La conclusién del apartado
es la siguiente: la relacidn del ME es interpersonal y dialégica®.

41 <tratar de amstad estando muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos ama:, v 8.5.
15 emieniras mas merced el Seior os hiciere en la oracidn, es menester mds ir bien fundadas
sus obras y oraciéns, € 5.2, ¢f. M 4.2.8., M 7.4.6.

16 <la sed de Dios, en sus tres fases de busqueda-encuentro-didlogo, es una constante de sin-
gular relieves afirma HUERGA, ALVARQO, £l didlogo con Dios en la literatura mistica espa-

fiofa, Madrid 1986, p. 63.
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D. Relacion matrimonial con Cristo Esposo

En el matrimonio espiritual a Crisio se le [lama Esposo. Teresa
accede al término a través de la Escritura, libros de piedad y ambiente
social; aplicada a Jesucristo la palabra aparece frecuentemente en las
invocacicnes y exclamaciones”. El uso del término no es exclusivo del
ME, porque va lo encontramos en «Vida»: «y pensar cle ver a nadie que
no sea para ayuclarlas a encender mdas el amor de su Esposo, les es tra-
bajo»*. Su utilizacidn se hace mas frecuente en «Camino»* y adquiere
plenituci de significado en «Moradas», «Conceptos del Amor de Dios»
y algunas poesias™.

Estableciendo la «grosera comparacions entre el matrimonio es-
piritual y el humano a partir de M 5.4.2,, Teresa introduce en la obra
un nuevo simbolo junto al del castillo y el del gusano de seda. Como
no es el momento aqui de hacer un estudio detallado del término, Gni-
camente queremos resaltar que la relacion interpersonal de Cristo con
el alma es comparadia con un hecho esencial a la existencia humana
cual es el matrimonio, lo que presupone en nuestra autora dotar Ja mas
alta experiencia espiritual de una base antropoldgica. La merced del
ME es la mas alta que el Sefor concede y sin embargo no esta compa-
rativamente fuera del paradigma humano.

identificar al Esposo de los «Cantares» con Cristo® condiciona la
relacién dialégica con el alma, convirtiéndola en amorosa™; por el
hecho de ser nupcial la relacion adquiere el maximo grado de intinu-
dad personal. Cristo es Esposo por la encarnacion, vida, muerte, y resu-
rreccion; toda su existencia instaura una nueva relacién con el
hombre, continuando la obra creadora. Podemos decir que el vocabu-
lario esponsal corresponde en la literatura de nuestra autora al término
«Alianza» de la Escritura. Cristo es la nueva Alianza y por ello Esposo.

Si llamar Esposo a Cristo da a la relacién un cariz personalizado,
amoroso e intimo, y siendo que Cristo es Esposo por la encarnacion,
creemos que debemos preguntarnos en qué momento la persona

47 CASTRQO 5., Cristologia teresiana, 0.c.. 341ss.
48 WV 36.26. cf. también V 36.30., V 4.3, V 27.10,
49 C21.,7.8..13.2-3,227-8, 23.2,, 26.3., 28.3., 34.3.

50 Teresa evoluciond del Cristo «Maestzos y «Modelos a considerarto «Compadergs-«Anugos
y finalmente <Esposo»; ci. RENAULT E.. Le Christ dans fa vie de 5t. Thérese d’Avila, «Car-
mels Venasque 1 {1976} 40.

51 CaD 1.10.

52 CASTRO S.. Cristlogia teresiana, 346; experiencia de gracia y experiencia de amor. son
sinbénimos en Santa Teresa, cf. DOMINGUEZ REBOIRAS, “El amor vivo de Dios’. Apunies
para una leologia de la gracia desde 1os escritos de Sania Teresa de fesds, ac.. ), 28,
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humana se convierte en esposa. La profesion convierte a [a religiosa en
esposa:

«tenemos gran estaclo, que no hay quien nos quite decir esta
palabra a nuestro Esposo pues le tomamos por tal cuando hici-
mos profesion sino nosolras mismas» ™

Sin embargo, en la primera redaccion de «Camino» encontramos
un texto que fue suprimiclo en la segunda

«Pues, aca, si uno se casa, primero sabe quien es y como vy
qué tiene. Nosotras estamos cesposadas, vy todas las almas por el
bautismo. Antes de las bodas y que nos lleve a su casa el despo-
sado —pues no quitan aca estos pensamientos con los hombres—
spor qué nos han de quitar que enlendamos nosotras quién es
este hombre?»*

Segun el segundo texto de «Camino», Cristo es el Esposo desde el
bautismo. La profesién religiosa ratifica lo concedido en el hautismo,
es decir, el desposorio entre Cristo-Esposo y el alma. La tarea y merced
del hombre consistird en llegar a consumar el matrimonio. En los escri-
tos de Teresa no vuelve a aparecer esta idea, mientras que insiste con
irecuencia en la primera: Cristo se convierte en Esposo por la profesién
religiosa®.

La escasez de textos referentes al bautismo como comienzo de la
relacién esponsal y la evidencia de que la religiosa se convierte en
esposa por la profesidn religiosa nos obliga a concluir que, en este
punto, la teologia teresiana no es explicita. Nuestra autora dirige prefe-
rentemente sus escritos a monjas que han hecho o van a hacer la pro-
fesion religiosa convirtiéndose en esposas del Esposo. Crisio es
plenamente Esposo en el matrimonio espiritual.

£ Relacion de mutua donacién

En este apartado analizaremos el contenido de la relacion comu-
nicativa y esponsal entre Cristo y la persona humana en el matrimonio
espiritual. Los textos citados al comienzo del capitulo incdican un inter-
cambio reciproco. En M 7.2.1. le dice Cristo que «sus cosas tomase

53 CAD 2.5
54 La expresion =y lodas las almas por el bastismos no fue tachada por los censores en la pri-
mera redaccién. Sencillamenle, en la segunda redaccion Teresa olwié la frase sin que

mediaran ningsin tipo de condicionantientos.
55 of. edicién de ALVAREZ T., Teresa de fesus. Obras completas, o.c., 640, nota 8. En la edi-
cién de Eirén corresponde a CE 38.1,

36 P27,28y 30
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ella por suyas, y El tendria cuidado de las suyas». El contenido no varia
en M 7.3.2., salvo que aqui emplea el verbo «mirars. La R 35. especifi-
ca que lo intercambiable es la <honra».

El Esposo y la esposa quedan implicados en mutua clonacion de
intercambio. Tomar las cosas clel otro como propias significa hacerse
cargo de ellas, tenerlas cormo de uno mismo®. «Mirar» por las cosas del
otro quiere decir cuidarse y preccuparse siguiendo a Cristo que mira
por la honra del Padre®. La expresidn «sus cosas» tiene varios significa-
clos en la literatura teresiana, siempre entendida dinamicamente. Com-
partir algo con alguien en el sentido de comunicarle® {as actividades o
pertenencias de cada persona® o compartir la totalidad del ser perso-
nal. Entendemos que el ME conlleva tomar como propio toda la reali-
dad de la otra persona. Ademas con un matiz ce posesividad ~«por
suyas»— de manera que los misterios de la vida, muerte y resurreccion
de Cristo, pasan a formar parte de modo prioritario en la vida de la
esposa y Cristo convierte en suyas las preocupaciones de ésta. La espo-

sa queda liberada totalmente del yo viejo, naciendo un yo nuevo desde
el Otro®'.

En el término «honra», empleado muy frecuentemente por Teresa,
se resume y confluye el conterido del intercambio. La <honsa» es un
modo de concebir la existencia que junto a la fe catélica y la limpieza
de sangre configuran el sentir de una época®. La honra tiene que ver
con la fama que otros dan a la persona por su comportamiento indivi-
dual®®, ademads del lugar que ocupa dentro de la escala social en base a
su situacién econdmica. A este respecto una frase de la Santa es bien
iluminadora: «<honras y dineros casi siempre andan juntos, y que quien
quiere honras no aborrece dineros»**. Por tanto implica la autoafirma-
cion de la persona y su reconocimiento social. Era imposible no dejar-

57 «en mucho mis tenia vo las mercedes que el Sefior le habla hecho y més a nu cuenta las
tomaba que si fuera a mix, V 34,17,

58 «mas mirad que vuestro Padre estd en el cielo; Vos lo decis; es razon que miréis por su hon-
ra», C 27.3.

59 «para tener amistad conmigo ~digo— y darme parte de sus cosas», V 2.3.

60 sprocuremaos imos entendiendo en cosas adn menudass, M 5.3.9., ahay una multilud de
cosas con gue nos puede hacer dafos, M 1.2.15. cf. MVC.19.

61 V231,

62 «Exisle otro valor yue sobrepasa el de la vida: el honor. Como la fe, el honor hunde sus l.jni-
ces en la tradicién medieval...expresién del valor individual, también es una valor social
que cada uno estd expuesto a perder por culpa de otro», DEFQURNEAUX M., La vida coti-
diana en fa Espapa del Siglo de Oro, Barcelona 1983, 28-45.

63 C36.5-6, V 31.20-21, V 2.1.
64 C 2.6.cf V20.26-27,V 25.21.,C22.4,27.5.
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se influir por un concepto que tantas resonancias tuvo en el siglo X
Teresa confiesa haber tenido mucha honra, «que de puro honrosa me

turbaba tanto»®.

Como opuesto a esta concepcidon aparece Crist_o,‘nueslro verda-
dero «Honrador», que gand la honra de todos humillandose hasta a
muerte y no utilizé la honra ni las riquezas:

«,Pues en qué estuvo vuestra honra, Honrador nuestrog [No
la perdisteis por cierto en ser humillado hasta la muerte? No,

Sefor, sino que la ganasteis para todos»"’
Teresa considera que la busqueda de la honra es «la cosa mas difi-
cultosar de erradicar -
«COMO nos conoce por tan amigos de esta negra honra y
como cosa més dificultosa de alcanzar de nosotros y mds agrada-
ble a su Padre, la dijo y se la ofrece de nuestra parte»*

Por tanto la finalidad del cristiano consiste en buscar la honra del
crucificado v Ja de Dios olvidandose de la propia. Y esto es lo que se
alcanza en el matrimonio espiritual:

«Y asf, de todo lo que puede suceder no tiene cuidado, sino un
extrano olvide, que —como digo— parece ya no es ni querria ser en
nada nada, si no es para cuando entiende que puede haber por su
parte alge en que acreciente un punto la gloria y honra de Dios,
que por esto pondria muy de buena gana su vida»*

Concluimos que el ME contiene un intercambio de todo el ser
personal. £l hombre adquiere un nuevo modo de concebir la honra
en la configuracién con el Esposo, tomando los misterios de su vida,
muerte, y resurreccién, como propios, y entreganclo la autoafirma-
cion personal y social, con todo lo que esto conlleva de fama, rique-
zas, limpieza de sangre, etc. Santa Teresa lo resume en una frase,
«darnos todas al Todo sin hacernos partes»”. Se trata de una do-

65 Teresa vivié en su infancia el juicio de hidalguia y limpieza de sangre que conmueve
durante aftos a su familia. En sus escritos, curiosamente, nunca es citado el acontecimiento
Creemos sin embargo que posiblemente una reminiscencia del suceso familiar sea la impor-
tancia que tiene en la obra este término; cf. ALONSO CORTES N., Pleitos de los Cepeda
+Boletin de la Real Academia Espafiolan, 25 (1946) 85-110; EGIDO T. £ linaie itrdencom.
verso de Santa Teresa, Madrid 1986.

46V 31.23.; ano me parece habia dejado a Dios por culpa morta) ni perd; )
aungue le lenia mayor de Ja honraav 2.3, perdido el temor de Digs,

67 365

68 C€367.
69 M7.32.cl.también M 7.3.6., M6.1.4., R 1.25., V7.4, C 36.8, 40.3., CAD 7 5

70 C8.1.
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nacion mutua y dindmica que se realiza en la hisloria progresiva-
mente y fue culminada en el ME.

F. Relacion simétrica y asimétrica

La entrega del yo personal es condicién indispensable para el ME.
Se ve correspondida por la donacion total de Cristo que viene a vivir
en la persona de manera que la habita en su propio centro. En este sen-
ticlo la relacion interpersonal es simétrica.

Cristo viene a estar unido con la persona si ésta se esfuerza en con-
seguir las grandes virtudes™. Mas adn, el Sefor no se ca a Si hasta que
la persona no se ha entregado del todlo:

«Y como El no ha de forzar nuestra voluntad, toma lo que le da-
mos, mas no se da a a 5i del todo hasta que nos damos el todo»*

Existe una correspondencia entre la entrega de la persona divina y
la humana™. Sin dudar de la primacia de Dios en el orden de la gra-
cia™ y que todo 1o que es y recibe el hombre es don, la teologia tere-
siana mantiene la necesidad de que las obras del hombre aporten a la
relacion interpersonal una cooperacion a la gracia que la Carmelita
denomina «disposiciéons"®. La relacion con Crislo cuenta con el esfuer-
zo del hombre, sobre todo hasta las cuartas moracdlas.

Sin embargo, esta situacion éptima puede no llegarse a dar. Porque
la persona haya entregado todo, no por ello accede automaticamente a
la merced del matrimonio espiritual. En este sentido la relacién inter-
personal con Jesucristo es asimétrica. Aqui es donde debe estudiarse el
significado de la humildacl en el pensamiento teresiano. Ademds de
una virtud, la humildad es, sobre todo, condicién de posibilidad de la
misma relacidn en virtud cle la estructura asimétrica.

Desde el prisma humano la relacién con Jesucristo se fundamenta
en un sustrato primero, que consiste en la basqueda de la Verdad con
cdeterminada determinacion»’. La humildad, con la basqueda de la

71} ano vendra el Rey de la Gloria a nuestra alma —digo a estar unido con ella- 1 no nos esior-
zamos a ganar las virtudes grandess, C 16,6,

72 C2B12
73 V8o
74 V1110

75 El término serd analizado posteriormente. Unicamenie interesa deslacar en este memento la
simetria y asimetria en la relacidén con Cristo.

76 La bisgueda ha de interpretarse como una modalidad del ‘deseo’ que estudiaremos mas adelan-
1e, sobre todo al analizar las 6M. La psicologia maderna reconoce una estructura subyacente a la
voluntad denominada «intencionafidad que da sentido global a la existencia. ct. ROLLO MAY:
Amoar y voluntad. Las fuerzas que dan sentido a nuestra vida. Barcelona 1984, 182-200.
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Verdad v el ‘desasimiento’, estian en el mismo comienzo de la relacion
con Crislo:

«Y como este edificio todo va fundado en humildad, mien-
tras mas llegados a Dios, mas adelante ha de ir esta virtud».
«Aqui puede entrar la verdadera humildad, porque esta virtud vy
estotra (el desasimiento] paréceme andan siempre juntass”

En este contexto habria que interpretar la conocida definicion tere-
siana de la humildad como «andar en verdad» porque Dios es la suma
Verdad, luego la virtud de la humildad consiste en caminar en Dios™.
Por la humildad se reconoce que toda merced proviene de Dios™ y por
mucho que el hombre aporte a la relacion la merced recibida es inme-
recida:

«Pues digo que es peligro ir tasando los anos gue se han teni-
do de oracion que aunqgue haya humildad, parece puede quedar
un no sé qué de parecer se merece algo por lo servido. No digo
yo que no lo merecen y les sera bien pagado; mas cualquier espi-
ritval que le parezca que por muchos aios que haya tenido ora-
cion merece estos regalos de espiritu, tengo yo por cierto que no
subird a la cumbre de él...No me parece profunda humildad. Ya
puede ser lo sea; mas yo por atrevimiento lo tengo; pues yo, con
tener poca humildad, no me parece jamas he osado»®

Creemos que se debe mantener la aporia y afirmar que la relacion
personal con Cristo es de mutua correspondencia, al mismo tiempo que
se afirme la absoluta gratuidad de la gracia y la asimetria en la relacién.
Ni hay donacién de Dios por merecimientos del hombre ni de ningtn
modo queda coartada la libertad de Dios y el modo en que realiza las
mercedes. $in embargo si se precisa la total donacidn para que el Seior
se dé. La humildad es condicién de posibilidad de la relacion con Cristo
al reconocer la primacia divina en el orden de la gracia.

G. Textos escrituristicos que fundamentan la relacién
de Cristo con la persona.

Las fuentes biblicas de las que se sirve Santa Teresa son abun-
dantes; sus escritos estdn plagados de citas textuales o de remi-

77 V124.y C10.3. L. M 748,

78 M6.10.7.
79 «jsiempre la humildad delante, para entender que no han de venir estas fuerzas de las nues-
trastsV 13.3,, iV 20,29, M 1.2.5,

80 v 3915, «es falta de humildad querer vos se 0s dé o que nunca habéis merecidor, M
6.9.15.
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niscencias biblicas. De todas ellas, tres son las que en mi opinidn in-
fluirdn decisivamente para establecer la relaciéon personal con el Seior
como eje de su teologia: S. Pablo, el Cantar de los Cantares y el evan-
gelio de S. Juan. Pablo fue para Santa Teresa uno de los modelos predi-

lectos para seguir a Cristo. Al redactar «Vidas interrumpe la narracign
para decir:

«Que escribiendo esto estoy y me parece que con vuestro
favor y por vuestra misericordia pocdria decir lo qgue San Pablo,

aungue no con esa perfeccion, que no vivo yo ya sino que Vos,
Criador mio, vivis en mi»®.

Incluso en una de las ‘hablas’ el Sefor le recuerda el texto paulino
de Gal 2,20: «Dijome: «Piensa, hija, céomo después de acabada no me
puedes servir en lo que ahora, y como por Mi y duerme por Mi, v todo

lo que hicieres sea por Mi, como si no lo vivieses td va, sino Yo, que
esto es lo que decia San Pablo»®,

Opinamos que el texto paulino de Gal.2,20 fue determinante para

la comprensién del tercer momento de la relacion dinamica por el cual
Cristo vive sen» la persona.

En segundo lugar San Juan, en particular los capitulos 14 y 17; en
el primero encuentra que Dios hara morada en el alma, texto que tan-
tas repercusiones tuvo en su vida y obra, «Se experimenta lo que dice
S. Juan, que haria morada en el alma»®. Por su pante, In.17, 21-22 le

aporta algo esencial: fa relacién personal con Cristo reprodluce la vida
intradivina.

«orando una vez Jesucristo nuestro Sefior por sus apdstoles -no
sé adonde es— dijo, que fuesen una cosa con el Padre y con E,
como Jesucristo nuestro Sefor estd en el Padre y el Padre en Elv*

La influencia joanica repercute en la teologia teresiana en varios
aspectos. El paradigma de la relacién con Cristo es la vida trinitaria, la
relacién yo-td con Cristo reproduce la del Hijo con el Padre. Siendo el
hombre morada de Dios por una presencia ontolégica, «viener a él
como consecuencia de la relacién. Por dltimo, la estructura «Yo entiy

td en Mi» también presente en el «Cantar de los Cantares» se aplicard a
Cristo.

81 V6.9
B2 R 56. cf. también R 3.10.

83 R 6.9.cf. M 7.1.6. cf. JIMENEZ DUQUE, BALDOMERO, Notas de la espiritualidad teresia-
aa. en AA VY. Homenaje a Pedro Safnz Rodriguez, Madrid 1986, val |, 156

84 M 7.2.7.;lomismoen M5.3.7,
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La importancia que tuvo el «Cantar de los Cantares» en su vida y
obra se deduce por el hecho de haberle dedicado un libro y las nume-
rosas cilaciones que se encuentran a lo largo de sus escritos®. Del
«Cantary extraerd la relacion de amor entre el Esposo y la esposa con
la misma estructura que S. Juan, yo en ti ti en mi. Relacion de intimi-
dad amorosa que comienza con la basqueda del Esposo al igual que lo
buscaba la esposa®. La expresion «Mi Amado a mi y yo a mi Amado»®’
junto al cardcter de relacion intima que conlleva la frase «Veniat dilec-
tus meus in hortum suum et comedat»* estan en el origen de una bella
poesia:

«Ya toda me entregué y di
Y de tal suerte ha trocado,
Que mi Amado para mi,

Y yo soy para mi Amado»®

Las tres fuentes biblicas citadas inspiraron fundamentalmente la
vida y obra teresianas. No hemos pretendido hacer un andlisis de las
influencias biblicas, sino de ver los lextos escrituristicos que influyeron
decisivamente en la construccion del esquema teoldgico predominan-
te, a saber, la relacion dialéctica hombre-Cristo.,

H. Larelacion dialéctica de Cristo con la persona humana:
estructura fundante de fa teologia teresiana.

Insistimos en que segun nuestro andlisis el vector esencial de la
teologia de Teresa de Jestis consiste en la relacion hombre-Cristo. Con
unas caracteristicas bien precisas: relacion interpersonal yo-td, dindmi-
ca, dialégica, amorosa, simétrica y asimétrica®.

Reunir todas las caracteristicas con un solo término es tarea dificil
porque seria tratar de fifar en un Gnico concepto un modo preciso de
aprehension de la realidad religiosa en su estructura fundante, la rela-
cién Dios-alma. Creo que el concepto «relacién dialéctica» resume y
engloba todo el contenido teoldgico teresiano.

Lo aplicamos a la teologia teresiana en el sentido primario que le

a5 V27.10.R 24,54, C26.3,M5.1.12,5.2.12,6.4.10,, etc.
86 MB.79.

a7 Cont. 2,16

88 Cant. 5,1:¢cf. R 54.y 24,

89 P3

90 Para 1. Oechsin, la intuicién mistica en Santa Teresa unifica el ser, porque se arcaiga en la
lotalidad de la persona y en la apertura hacia Dios. La unién se realiza entre ef almga ¥ una
Persona por ef amor, OESCHSLIN L., L'intuition mystique de Sainte Théndse, Paris 1946, 161,
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daban los griegos: «el término dialéctica, y mas propiamente la ex-
presion ‘arte dialéctico’, estuvo en estrecha relacién con el voca-
blo ‘didlogo’: ‘arte dialéctico’ puede definirse primariamente como
‘arte del didlogo’. Como en el didlogo hay {(por lo menos) dos
'‘logoi’ ue se contraponen entre si, en la dialéctica hay asimismo
dos ‘logoi’, dos ‘razones’ o ‘posiciones’ entre las cuales se estable-
ce precisamente un dialogo, es decir, una confrontacion en la cual
hay una especie de acuerdo en el desacuerdo —sin lo cual no
habria didlogo—, pero también una especie de sucesivos cambios
de posiciones inducidos por cada una de las posiciones ‘contra-
rias’»*'. La definicion puede aplicarse por analogia a la teologia de
Santa Teresa con la salvedad demostrada cle la asimetria. Cristo y
la persona humana dialogan con sucesivos cambios de posicién
que transforman la persona. Decimos transforma parque aqui

hallamos un segundo motive para preferir el término ‘dialéctica’ a
otros.

En efecto, hemos demostrado que la praxis forma parte intrinseca
de la comunicacién. A este proposito el método dialéctico «se refiere a

la estructura de lo real y a la de nuestra praxis...se descubre y se funda
en y por la praxis humanas»®.

En conclusidn el término «relacion dialéctica» es aplicable a nues-
tra autora, como arte del didlogo transformante. También podemos alir-
mar que la estructura teoldgica fundamental puede definirse como
«panenteismo», no queriendo decir que todo es Dios, sino que todo
estd en Dios y no fuera de El. Pero, a la vez, «paneisteismos, porque si
todo estd en Dios, no es de manera estitica sino como movimienio
hacia Dios®. Cristo, en Dios, desde su intimidad con el hombre, lo
trasciende y el hombre estd, por Cristo, en Dios sin que ello menosca-
be su trascendencia, sino de modo que la afirme. El «panenteismo» no

es monista salvo que negara la creacidn o la distincion entre criatura y
Creador®,

La historia de cada hombre estd por Cristo en Dios y Dios estd en
él en una relacién no necesaria sino libremente asumida por la di-
vinidad. Ese Dios que «viene» al hombre estando en él, siempre abier-
to a la trascendencia escatolégica, por tanto siempre como misterio

91 FERRATER MORA }., Diccionario de Filosofia, |, 796
92 SARTRE J.P., Critique de fa rarson dialectique, |, Paris 1960, 119; citada por FERRATER
MORA LA, o, 801,

GONZALEZ FAUS L1, Proyecto de hermano. Visin creyente del hombre, Santander 1967,
51.

94 RAHMER K., Diccionario Teoldgico, Barcelona 1966, 515,

93
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stepresentado», mantiene con el hombre una relacion personal dialéc-
tica transformante. Las mercedes del Senor se concretan en la historia
de la relacién, pero la merced por excelencia es la propia relacion
comunicativa derivada del ser mismo de Dios. Por tanto creemos que,
para Santa Teresa, la relacién en cuanto lal es [a gracia, que debe ser
concebida desde el personalismo”. La revelacion es autocomunicacion
de los secretos de Dios por la mediacion de Cristo. La comunicacion se
concreta en diversas mercedes, pero la comunicacion la origina la per-
sona divina, quien tiene siempre la primacia de la gracia. Cristo es la
gran merced y por El la Trinidad que ha asumido una libre relacién no
necesaria con el hombre, credndolo en condiciones de comprender
dicha comunicacién™.

Quisiera terminar este apartado diciendo que en Teresa la es-
tructura de relacion dialéctica no es una de las claves de interpre-
tacién, sino «la» clave hermenéutica de su pensamtiento. Tiene dos
connotaciones, una vertical vy otra horizontal. Vertical porque la re-
lacién con Cristo es inmanente y trascendente al mismo tiempo. Hori-
zontal porque se desarrolla en la historia de cada individuo. Ambos
vectores confluyen en la escatologia final, que a su vez comenzo con

93 En esle punto estoy de acuerdo con la tesis de Dominguez Reboiras, para quien la gracia es
la misma relacion mterpersonal; los conceptos de amor de Dios y gracia quedan fundidos,
DOMINGUEZ REBOIRAS F., “Ef amor vivo de Dios’. Apuntes para una leologia de la gracia
desde Jos escritos de Santa Teresa de Jesds, a.c.,i, 20; y a continuacién afirma: «<En todo
caso, nj en la misma utilizacién gramatical, significa gracia una entidad fisica en el alma,
sing siempre una relacien personals, ibid., 35; «toda la obra de Teresa es un amplio y per-
sonal ‘tratade de la Gracia®s, Ibid., 41.; «todo el proceso de la gracia se hace pues, una
relacion de amor entre Dios y la criaturas, Ibid., I, 24
«...hemos de evitar todo {ijismo o tendencia a cosificar la realidad viviente de [a gracia, ...
que regenerandonos desde dentro todo el ser...> GARRIDO ).C. Experiencia de la vida
sobrenatural en la vida teresiana, 0.c., 24

96 la antropologia moderna asume actualmente que la gracia es la relacidn personal, superan-
do anliguas definiciones ‘cosistas’. cf. GONZALEZ FAUS, Proyecto de hermano, Visign cre-
yente def hombre, 0.c., 429: <La Gracia no puede ser asimilada a una ‘cosa’ u objeto, sino
a una presencia personal. Y que, para expresar eso, mas que las categorias fisicas de “acci-
dente y substancia’, sirven como analogia las categorias intethumanas de la relacién. La
Gracia ha de ser asimilada, ante todo, a una relacién personal: de nosotros con Dios, pero
producida en nosotros por el mismo Dioss.

Durante cuatic siglos, la teclogia insistié en la gracia actual v la renovacidn ontolégica del
homlre originada por la gracia santificante, sin inleresarse por el aspecio personal e increa-
do de [a gracia; hoy se tiende a considerar la gracia come un encuentro o presencia perso-
nal de Dios, GARCIA QRDAS A.M., La persona divina en la espiritualidad de Samta Teresa,
0.c.127-128.

La teologia catslica de Jos siglos XV y XVII se vio en la necesidad de demostrar, contra el
protestantismo, que el don de la justificacion no podia ser descrite definitivamente en la
categoria «ad aliquid», es decir, no era s6lo una relacion, FLICK M.-ALSEG HY, I vangelo
defia Grazia. Un trattato dogmatico, Firenze 1964, 436.
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la Nueva Alianza en Cristo, y se expresa en el encuentro personal gue
consciente y misteriosamente experimenta el creyente”,

2. La Sacratisima Humanidad de Cristo en Teresa de Jests

El planteamiento autobiogrifico v doctrinal de la Humanidad de
Cristo en la obra teresiana exige esclarecer con exactitud el significado
de un término de tanta importancia. Serd el objetivo del presente apar-
tado.

Nuestro punto de partida, lo encontramos en el mismo relato del
matrimonio espiritual, M 7.2.1. La clarificacién del termino «sacratisi-
ma Humanidad», requerira relacionarlo con los distintos temas teolégi-
cos que se deducen del mismo texto: la merced del matrimonio
espiritual, leemos, se concede por vision imaginaria de la «sacratisima
Humanidad», «acabando de comulgar», «como después de resucita-
do». Por tanto, la relacidn entre sacratisima Humanidad y resurreccion
de Cristo, las dos naturalezas Humano y Divina del Senor, la concomi-
tancia de la Humanidad con el Santisimo Sacramento, serdn la temati-
ca del presente apartado; para llegar finalmente a concretar el
significado e la Humanidad y la especifica presencia experimentada
por el alma en el ME®.

97 He pretendide seguir en la linea de otros aulores que estructuran la obra teresiana de forma
similar, aportando mi particular visién de la cuestion. Lépée presenta el siguienie proceso:
41.Thérése a [a recherche de Dieu. 2. Thérise se donne a Dieu. La reforme de so1...3. Dieu
se donne a Thérése. Les etats mystiques», en LEPEE M., Le réalisme chrétien chez Sainte
Thérése d'Avila, Paris 1947. GARCIA ORDAS, La persona divina en la espintvalidad de
Santa Teresa, tiene el gran acierto de estructurar su trabajo basandose en las palabras que
originaron el «Vejamenr y la Poesia 8, siendo la primera parte: «La bisqueda de [hos. “Bus-
came en li, y la segunda, El encuentro de Dios: ‘Blscale en M('»; sin embargo, considera
gue «la linea divisoria no es el matrimonio espiritual, sino algo que le acompada. Es un
cambio de perspeciiva espiritual insinuado por Dios a la Santa en 1571» ‘Na trabajes t0 de
tenerme a Mi encerrado en 1, sino de encerrarte 1 en Mi's; ¢f. Ibid., 46. Es decir, la clave
hermenéutica, o ruplura epistemolégica, para Garcia Ordds es previa al ME, mientras que
en el presenie trabajo, €l ME serd el punto clave desde donde interpretar las vivencias ante-
ricres. También sigue el mismo esquema de Garcia Ordas, el interesante atticulo de
MARTIN VELASCO, JUAN DE DIOS, «Buscame en ti-Bdscate en mix, La correlacion entre
af descubririento del hombre v descubrimiento de Dios en Santa Teresa, en Actas del Con-
greso Internacional Teresiano, Salamanca 1982, 809-835.

98 Aunque no estudie el concepto de sacratisima Humanidad en relacién con la iconografia,
estoy de acuerdo con Garrido cuando afirma que «la vivencia de la humanidad gloriosa de
Cristo...es sin duda alguna la experiencia cristoldgica de la Santa que mds hornzontes le ha
abierto en la vida interiors, GARRIDO |.C., Experiencia de la vida sobrenatural en fa vida
teresiana, o.c., 127. Es comtin en tados los teresianistas resaltar este dato esencial de [a teo-
logia teresiana,
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Ninguno de los puntos leologicos expuestos podra ser analizado
exhaustivamente en si misimo; tnicamente nos detendremos en ellos
en cuanto se relacionan y clarifican el que actualmente es nuestro

objeto de estudlio: «la sacratisima Humanidad».

A. La sacratisima Humanidad y Cristo resucitado

Nos proponemos descubrir el sujeto divino del matrimonio
espiritual. La primera conslatacion que se impone, lras la lectura de
M 7.2.1, es la siguiente: el sujeto divino del matrimonio espiritual es
la sacratisima Humanidad, ¢que se muestra al alma «con forma de
gran resplandor y hermosura y majestad, como después de resucita-
dos. Por tanto, la sacratfsima Humanidad, que se muestra al alma de
un modo particular, es Cristo resucitado®. Un poco mas adelante
anadira:

«este aparecimiento de la Humanidad cel Sedor...como se
aparecio a los Apdstoles sin entrar por la puerta, cuando les dijo:
‘Pax vobis»'®,

confirmando que, en el matrimonio espiritual, la sacratisima
Humanidad es Cristo resucitado.

Salvo los dos textos citados, Gnicamente otro del libro «Castillo
Interiors corrobora la vinculacién existente entre Humanidad y resu-
rreccion de Cristo:

«cuando nuestro Senor es servido de regalar mas a esta alma,
muéstrale claramente su sacratisima Humanidad de la manera
que quiere, 0 como andaba en el mundo, o después de resucita-
dOlbm'.

En las sextas moradas el Sefior muestra al alma su sacratisima
Humanidad de la manera que quiere, o como andaba en el mundo o
después de resucitado. En consecuencia, nos encontramos ante dos
modalidades de presencia de la sacratisima Humanidad: la del ma-
trimonio espiritual que, como hemos visto, tiene lugar «después de
resucitados, coincidiendo la expresion de M 7.2.1. con lade M 6.9.3;
y la de «como andaba en el mundo». Nos interesa ahora dilucidar el
significado de esta dltima: jcual es la diferencia de mostrarse Cristo
como andaba en el mundo a mostrarse después de resucitado?

99 Un resumen det problema en CASTELLANG  Guiones de doctrina teresiana. Sobre gran-
des temas de espiritvalidad, Valencia 1981, 69-81.

100 M7.2.3.
101 M6.9.3.
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Podria ser que mostrarse después de resucitado en su Humanidad
fuera un modo radicalimente distinto de mostrarse a como andaba en el
mundo. La cuestién reviste gran imporiancia, no s6lo para comprender
el concepto «sacratisima Humanidad», sino para dilucidar en la teolo-
gia teresiana la relacion de la persona humana con Cristo. La respuesta
al interrogante la encontramos en «Vidan:

«Casi siempre se me representaba el Sefor asi resucitado, y
en la Hostia lo mismo, si no eran algunas veces para esforzarme,
si estaba en tribulacidén, que me mostraba las llagas; algunas
veces en la cruz vy en el Huerto y con la corona de espinas pocas;
y Hevando la cruz también algunas veces, para, como digo,

necesidades mias y de otras personas, mas siempre la camne
glorificada»'®,

Observemos que lo comdn es representarse el Sefor resucitado;
cuando lo hace en la cruz, en el huerto, con [a corona de espinas o
llevando la cruz es «siempre la carne glorificada». Luego el encuen-
tro con Cristo tiene lugar desde la carne glorificada del Sefor resu-

citado. Con otras palabras, la resurreccién del Seror ha glorificado
su carne.

Teresa descubre progresivamente la Humanidad cle Cristo; primero
y en este orden, el encuentro con las manos, mas tarde el rostro'™, v,
por dltimo, toda la sacratisima Humanidad’™. Presentamos por su inte-
rés éste Gltimo:

«Ln dia de S, Pablo, estando en misa, se me representé
toda esta Humanidad sacratisima como se pinta resucitado, con
tanta hermosura y majestad... cuando otra cosa no hubiese para
deleitar la vista en el cielo sino la gran hermosura de los cuerpos

glorificados, es grandisima gloria, en especial ver la Humanidad
de Jesucristo Sehor nuestro...»

El gran paralelismo de este texto con M 7.2.1. denota la impor-
tancia de la experiencia vivida por Teresa antes del matrimonio es-
piritual. Tal es su relevancia que perduré en el tiempo hasta
plasmarla doce aiios después. En nuestra opinién, estamos ante la ex-
periencia germinal de lo que més tarde serd la experiencia cumbre
del ME. Colocando paralelamente ambos textos comprobaremos su
similitud:

102 V 29.4.
103 Vv 28.1.
104 V28.3.
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Vida Maoracdas

s-Humanidad sacratisima «sacratisima Humanidad
-estando en misa ~acahando de comulgar

-coma se pinta resucitado —como después de resucitado
-con tanta hermosura y majestad —con forma de gran resplandor

y hermosura y majestad»
-la gran hermosura de los cuerpos
glorificados...en especial ver la
Humanidad de Jesucristo Sefnor
nuestro»

«Vida» aporta un nuevo elemento para la reflexién teoldgica: la
hermosura de los cuerpos glorificados. De todos ellos es de especial
deleite ver el Cuerpo glorificado de Cristo, no sefialando diferencias
sustanciales entre el cuerpo glorificado del hombre y el de Cristo'®.

Por otro lado, la Humanidad sacratisima en los textos citados de
«Vida» y «Moradlas» equivale a la «Humanidad de Jesucristo» de V
28.3. «Sacratisima Humanidad», simplemente «Humanidad», o
«Humanidad de Jesucristo», son sindnimos.

Deducimos que ef concepto sacratisima Humanidad engloba dos
maneras cistintas cle presencia, siempre contempladas desde la re-
surreccion . En ambos casos significan corporeidad y, en cuanto tal,
creaturalidad. El hombre no es un angel, tiene un cuerpo humano, de
modo gue, mientras vivimos, es a través de lo humano como debe el
hombre acercarse a Cristo, viéndole con flaquezas y trabajos. En dltima
instancia, lo humano es corpdreo y por ende, creado. Es por medio de
la creacion como el hombre accede al Criador'®.

En conclusién, teclégicamente, el encuentro entre la persona
humana y Cristo tiene lugar desde la resurreccién del Sefior. Las re-
presentaciones de Cristo «como andaba en el mundo» tienen lugar
desde el Cristo cle la fe. Este aspecto es de suma importancia para com-
prender en su contexto auténtico la totaliclad de la cristologia teresiana,
en particular la teologia de la cruz. A Cristo se le contempla de dos
maneras, en los misterios de su vida terrena o después de resucitado,
pero siempre desde la Resurreccion.

105 Seuliliza la misma expresion para designar el cuerpo glorificado de Cristo y ¢! de las perso-
nas: «en especial sers deleite conternplar el de Cristo en el cielo....era menester mucho
esluerzo para ver unas mangs y rosiro tan hermoso. Sonlo 1antos los cuerpos glorificadoss,
V¥ 28.2.»...siempre aparecia (fray Pedro Alcdntara) como cuerpo glorificados, V 36.20, (cf.
V226, 294)

W6 ¥ 22.9yI10.
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Previamente, en la experiencia de Teresa, hubo una serie pro-
gresiva de descubrimientos de la sacratisima Humanidad de Cristo. Al
principio con mucha actividad por parte de la persona humana; mas
tarde, con mayor pasividad. Por la medilacion, Teresa se representaba
la Humanidad de Cristo procurando lraerle siempre consigo’’. Cabria
preguntarse si el encuentro con Cristo en la medlitacion, en plena acti-
vidad de las potencias y antes e haber llegaclo a oraciones de caracler
ssobrenatural», tiene también lugar descle la resurreccion o no.

Teresa misma afirma cjue:

«puede representarse delante de Cristo y acostumbrarse a
enamorarse mucho de su sagrada Humanidad y traerle siempre
consigo y hablar con El, peclirle para sus necesiclades y quejarse-
le de sus trabajos, alegrarse con El en sus contentos y no olvidar-
le por ellos, sin procurar oraciones compueslas, sino palabras
conforme a sus deseos y necesidad»’.

La persona humana representada delante de la sagrada Humanidad
de Cristo por la meditacion se esfuerza por traerle siempre consigo,
hablandole, pidiéndole, quejindose, alegrandose. Dificilmente puede ser
otro el sujeto divino de la meditacion que Cristo vivo y por tanto resucita-
do, cuando Teresa entiende que el encuentro con El consiste en una rela-
cién interpersonal comunicativa. Tanto la oracion que conlleva una gran
actividad por parte de las potencias, como aquella mas pasiva y «sobrena-
tural», se realizan como encuentro interpersonal con Cristo resucitado.

La Humanidad de Cristo se convierte asi en el eje central de la
cristologia teresiana; las discusiones teoldgicas y crisis personales lle-
van a Teresa a la conclusién de que en la sacratisima Humanidad de
Cristo estd el verdadero camino hacia el Padre'.

Unicamente la Virgen Maria goza de la aplicacion del superlativo
«sacratisima». Unida al Hijo en la obra redentora, lo estd también en la
defensa de su Humanidad, hasta el punto de rebatir a quienes llegado
un momento de la vida espiritual prescindian de la Humanidad, mas
desde Maria que desde la discusién de los textos evangélicos'.

Si la sacratisima Humanidad es Jests resucitado o como anclaba en
el mundo, en su corporeidad glorificada lo cierto es que conserva y
mantiene de otra manera los rasgos de la misma corporeidad. Es Cristo

107 V47,122

108 V122

109 M6.7.6.

110 M 3.1.3,6.7,13-14, V22.1.
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vivo quien habla y da la mano vy muestra el clave como sefial del
matrimonio, de modo que el glorificado es el Crucificado'.

Recopilamos ahora las conclusiones a [as que nos ha llevado el
andlisis: 1) La sacratisima Humanidad de Jesucristo es Cristo resu-
citado. 2) Existen dos modalidades de representacion de Cristo al hom-
bre como andaba en el mundo o como después de resucitado. 3) En
ambos casos se trata de la carne glorificada de Cristo. 4) Por ello, la
sacratisima Humanidad es Cristo resucitado en carne glorificacla.

B. Lasacratisima Humanicdlad v las dos naturalezas de Cristo

Llegados a este punto, y para delimitar v concretar al maximo el con-
cepto de sacratisima Humanidacl, debemos comprobar en qué consiste la
interpretacion teresiana de las dos naturalezas de Cristo. Si la sacratisima
Humanidad, como acabamos de demostrar, es Cristo resucitado en carne
glorificada, facilmente se deduce la utilidad que puede reportar para nuestro
trabajo analizar {a interpretacion que hace Teresa del dogma calcedénico.

Sabido es que Teresa de Jes(s no construye su obra teoldgica desde
un estricto contenido dogmatico. Esto no quita para que, como todo
autor, no cuente con unos presupuestos dogmaticos sobre los que
construir su pensamiento. Analizando estos presupuestos en su inter-
pretacién de Calcedonia, estaremos en condiciones de poder sefialar el
significado concreto de la Humanidad sacratisima.

Los escritos teresianos apenas mencionan este problema teoldgico.,
No hay ninguna referencia expilicita en «Moradas» y muy escasas, como
comprobaremos, en el resto de los escritos teresianos. Sin embargo, un
libro de los consideradlos rmenores, «Conceptos del amor de Dios» —obra
inconclusa y cuya fecha de composicion podria datarse hacia finales de
15742, aporta elementos determinantes para nuestro propésito. Como
es sabido, Teresa comenta «algunas palabras de los Cantares»'* afirmando
que le ha dado el Sefior a entencler su sentido «ha como dos afios»™*.

111 V390, R 35,

112 Lafecha de compasicion del libra es muy discutida por los teresianistas. Es probable que realiza-
se dos redacciones entre 1567 y 1575, segdn la opinidn de Silverio y compartida por la mayor
parte de los especialistas. of. SILVERIO DE SANTA TERESA, Obras de Santa Teresa, IV, Litl- LIV.
Segn Eirén [a primera redaccion [a hizo en 5. José de Avila en 1566 y la segunda no muche
antes de [a censura de Bafiez en 1574. ¢f. EFREN DE LA MADRE DE DIOS, Obras Completas, |,
Madrid 1954, 583; sigue la opini6n de Efrén, PABLO MAROTO D., fntroduccion a fa lectura de
Santa Teresa, Madrid 1978, 385. T. Alvarez, por su parte, en la introduccion a la edicién de las
obras completas, opina que el comentario al «Cantar de los Cantares» fue redactado en Avila en
Yos Gltimos meses de 1574, cf. ALVAREZ T., Obras completas, Burgos 1982, 1048.

113 CAD Prola
114 CAD Prol.2,
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El libro comienza comentando [a jrase del Cantar.1,1, «Béseme el
Senor con el beso de su boca, porque mads valen tus pechos que el
vino». La escena biblica tiene dos protagonistas, el Senor v el alma que
pide el beso del Sefior. Teresa empieza diciendo:

«He notado mucho que parece que el alma estd, a lo que
aqui da a entender, hablando con una persona, y pide la paz de
otra; porque dice: ‘Béseme con el beso de su boca’. Y luego

parece que esta diciendo a con quien estd: ‘Mejores son tus
pechas»''® |

Al alma, interpreta Teresa, le parece estar ante dos interlocutores,
con uno habla y al otro le pide ia paz. Ella misma confesard gue no lo
entiende, «esto no entiendo como es» por lo que seguira un largo
excursus sobre la incomprensidn del misterio”. Una vez retomado el
tema central, Teresa encontrara la solucién:

«Paréceme a mi, en esto que dice al principio, habla con ter-
cera persona, ¥ es la misma: que da a entender que hay en Cristo
dos naturalezas, una divina y otra humana. En esto no me deten-
g0 porque mi intento es hablar en lo que me parece podemos
aprovecharnos las que tratamos de oracién»'.

El didlogo entre el Sefor de los Cantares y el alma, se convierte
para nuestra autora en un didlogo del alma con Cristo; el Sefior de los
Cantares es Cristo que dialoga con Teresa.

Por otra parte, comprobamos aue no forma parte de su intento
teolégico profundizar en la comprensién de las dos naturalezas de
Cristo, «en esto no me detengo». Ante un tipo de teologia que pro-
fundiza el contenido dogmadtico, Santa Teresa opta por otra forma de
reflexion, no por ello menos vélida, que busca [a aplicacién del dogma
para aprovechamiento del orante. Sin prescindir del dato dogmatico, la
teologia teresiana opta por la vertiente practica del dato de fe, buscan-
do su aplicacién para la persona humana. Podriamos decir que la teo-
logia teresiana es, en este sentido, practica y antropolégica, dado el
interés que tiene por reflexionar el misterio revelado para el hombre y
desde el hombre, el cual aparece como interlocutor vilido en la rela-
cién interpersonal con Cristo. Sin embargo, deciamos que, como todo
autor, Teresa tiene unos presupuestos teoldgicos y una precomprension
del dogma -presente en los escritos implicita o explicitamente- que
son importantes para la interpretacién de su obra.

115 CAD 1.1,
116 CAD 1.2-1.9.
117 CADI1.9.
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Destaquemos ahora el nicleo del parrafo senalado: «Paréceme a
mi, en esto que dice al principio, habla con tercera persona y es la mis-
max. No existe una tal lercera persona a la que la Esposa se dirige; es
la misma persona, Crislo, con quien el alma conversa, dirigiéndose a
su doble naturaleza, divina y humana"®. £l contenido de la peticion de
la Esposa del Cantar es el beso y la paz'’?; Teresa interpreta que, tanto
el beso como la paz que la Esposa pedia en el Cantar, han sido conce-
didos posteriormente por Cristo de dos maneras. La respuesta es doble:
La merced la concede Cristo en el Santisimo Sacramento y en la Encar-
nacién
Dos nuevas referencias explicitas a la importante cuestion de la
dual naturaleza de Cristo aparecen en «Camino»'?'. El Hijo se ha hecho
una cosa con los hombres «por la parte que tiene de nuesira na-
wralezas:
«se hace aqui una cosa con nosotros por la parte que tiene
de nuesira naturaleza y como Senor de su voluntad lo acuerda a
su Padre, que pues es suya, que nos [a puede dar; y asi dice: pan
nuestro, No hace diferencia de El a nosotros...»'%.

En otro lugar Teresa repetird gque Crislo tiene nuestra naturaleza:

«en fin, Sefor, estdis en la tierra y vestido de ella, pues tenéis
nuestra naturaleza, parece tenéis causa alguna para mirar nuestro
provecho; mas mirad que vuestro Padre estd en el cielo. Ya que
estais Vos ofrecido a ser deshonrado por nosotros, dejad a vues-
tro Padre libre»'?.

En igual contexto, Teresa anade: «os humillais a vos con extremo
tan grande en juntaros con nosotros al pedir y haceros hermano...y
después de todo esto hacernos [el Padre] participantes y herederos

con Vos»'*,

118 Resulta imposible demostrar, siguiendo el desarrollo del texto, el contenido de la peticién
de la Esposa a cada una de las dos naturalezas de Cristo. Tampoco es esencial para nuestro
andlisis.

119 CAD1.1.y .10

120 <No nos llegamos al Santisimo Sacramento». ¥ ain pensaba yo si pedia la Esposa esta mer-
ced que Cristo después nos hizo. También he pensado si pedia aquel ayuntamiento tan
grande, como fue hacerse Dics hombre, aquella amistad que hizo con el género humano;
porque claro eslé que el beso es seial de paz y amistad grande entre dos personase CAD
1.10. ¢t. también V 37.5.

121 Exclusivas en el resto de la obra, junto al ya citado CAD 1.9.

122 C335.

12y C273.

Tt C27.2
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Deducimos las siguientes conclusiones. La primera es que la na-
turaleza humana de Cristo tiene su fundamento y origen en la en-
carnacion del Hijo en virtud e la cual se humilloé para juntarse con
nosotros, convirtiéndose en hermano de los hombres; por esta causa
mira el provecho del hombre y con El recibiremos la herencia. Podria
decirse que existe una identificacién entre la causa del hombre v la de
Cristo por su participacién en la naturaleza humana En segundo lugar,
constatar como en ninguno de estos textos se relaciona la naturaleza
humana de Cristo con su sacratisima Humanidad. Sin embargo, esa
relacién existe porque la naturaleza humana de Cristo ha quedado
incorporada en la resurreccion y ya demostramos que la sacratisima
Humanidad es Cristo resucitado en Cuerpo glorificado. La tercera con-
clusién es que el Padre y el Hijo son una sola cosa, de manera que
dicha unién total de voluntades parece afirmar la naturaleza divina de
Cristo, aunque so6lo sea de modo implicito'™.

A pesar de la escasez de menciones explicitas al problema de las
dos naturalezas de Cristo, el dato teolégico ceducido de los textos ana-
lizados es de suma importancia porque, manteniendo la unidad de la
persona de Cristo, diferencia sus dos naturalezas. Unidad de persona
en Cristo que imposibilita cualguier dicotomia y, al mismo tiempo,
diferencia de las dos naturalezas en Cristo.

La unidad de la persona de Cristo aparece nitidamente en los es-
critos teresianos aungue no con excesiva frecuencia, debido a los moti-
vos antes aducidos: no es el tema central de su teologia, sino un
presupuesto dogmdtico que recorre la totalidad de los mismos, adqui-
riendo gran relevancia en cuanto ataiie al concepto de Humanidad
sacratisima. En el capitulo 22 de «Vida», la autora escribio al margen
del manuscrito: «Paréceme a mi que si tuvieran la fe, como la tuvieron
cespués que vino el Espiritu Santo, de que era Dios y hombre, no les
impidiera, pues no se dijo esto a la Madre de Dios, aunque la amaba
més gue a todos»'*, Teresa cefiende la Humanidad y lo corporeo por-
<€ lesucristo es Dios v hombre. Insistird en ello en otras ocasiones;
Cristo da a entender «que es hombre vy Dios» (V 28.8), «veia que aun-
:se era Dins que era hombre» (V 37.5). Escritos posteriores confirman
s& Teresa mantuveo siempre la unidad en la diferencia en Cristo:

oy
-
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'z !z Virgen Maria) que era Dios y hombre» (M 6.7.14), «jOh, ver-

zferr, Hombre y Dios, Esposo mio» (F 31.47), «verdadero Dios y ver-
aaniest nomnre. ‘F 18.5).
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sut o, Tk wiy 1, Toress de Jesus. Obras completas, nola 1, 222,




Vengamos ahora a comprobar [a importancia de nuestras con-
clusiones, analizando tos conceptos de Humanidad y Divinidad en la
obra teresiana.

C. Sacratisima Humanidad v Divinidad de Cristo'”

Debemos demostrar si la comprension teresiana de Calcedonia
repercute en la interpretacion de la sacratisima Humanidad de Cristo.
Para ello es preciso comparar «sacratisima Humanidad» con «Divini-
dads. Este apartado analizard ambas, adelantando ahora que, [a solu-
cidn a fa cuestion planteada, (nicamente sera posible si posteriormente
analizamos la Humanidad y Divinidad en el contexto del Santisimo

Sacramento.

Al comenzar nos planteabamos éstas preguntas: ,Humanidad vy
Divinidad son conceptos ajenos a la comprension de fas dos natura-
lezas cle Cristo 0, mas bien, son determinantes para comprender la teo-
logia teresiana?; ,es la Divinidad, la esencia de Dios, la naturaleza
divina de Cristo 0 ambas a la vez?; ,puede afirmarse que, en algin
momento del proceso experiencial teresiano, se produce una ruptura
epistemologica, merced a la cual Teresa hubiera evolucionado teolégi-

camente?'?,

A la vista de los textos, observamos que, para Teresa, todo lo relati-
vo a Dios es «divino». Dicha expresién es, con mucho, la mas usada
por la Santa: «divino rostro» (V 28.1), «divina boca» (V 29.2, 37.4),
«lengua divina» (V 34.17), «Rey divino» (C 16.1), «divina Majestad»'?,
Las tres Personas son asimismo ‘divinas™* y la relacion con el hombre
gueda marcada por la divinidad de Dios: es «divino» el matrimonio
espiritual (M 7.1.5, 7.2.1), el desposorio (M 5.4.4), la compaiifa {M
7.1.7), el mantenimiento y sustentamiento (C 31.9. y 10}, etc. Todo ello

127 Recopilamos los lugares donde encontrames &l términe Humanidad y Divinidad, dentro de
los esceitos mayores, «Morsadas», «Relacioness, «Vidas y «Camings:
Humanidad en apdoradass: 6.7. {titule), 6.7.5., 6.7.6., 6.7.9, 6.7.14,, 6.9.3, 6.10.2., 7.2.1.,
7 2.3. En «Relacioness: 5.23,, 6.3., 33.3., 47., 56., 57. En «Camino»: 34.2. En =Vidas: 4.7.,
12.2., 22.00wlo), 22.1.¥ 22.1. inota 1), 22.3,, 22.6., 22.7,, 22.8,, 229, 2317, 24.2,, 27 4.,
281,289,291, 349, 3817,
Dwinidad y divinofa en «Moradas»: 3.1.9., 4.2.6.,, 5.1.11, 5.4.4,, 54.6., 6.3.18., 6.7.5.,
679,688, 715,717, 7.1.10, 7.2.1., 7.2.6., 7.2.9. En «Relaciones»: 1.25,, 16.1.,
16.2,, 18, 33.3,, 47.. 57. En «Vida»: 7.5., 9.9, 17.7,18.3,, 22.1., 27.4., 28.1,, 28.5.,, 28.9.,
29.2., 33.1., 34.17., 37.4., 38.17., 39.22., 40.2., 40.3., 40.10. En «Cami.
nos:16.1.,17.5.,19.6,, 21.1,, 21.4,, 25.2,, 26.10,, 28.5., 28.8., 30.6,, 31.9., 31.10.

128 CASTRO S., Crisiologla teresiana, 0.€., 293-382,

129 ¥v75,M319,6.3.18,688,7.1.10,7.29 R 1.25

130 R16., 18, 33.3, 47.,57.
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constituiye una primera indicacién de que el término Divinidad puede
significar la esencia de Dios.

En efecto, la Divinidad es la esencia de Dios uno y trino, como se
puede constatar a lo largo de toda la ohra escrita: «Pareciome se me
representd como cuando en una esponja se incorpora y embebe el
agua; asi me parecia mi alma que se henchia de aquella divinidad v
por cierta manera gozaba en si y tenia las tres Personas»''. Dios es
espiritu y, en cuanto tal, su esencia es la divinidad, distinta de la corpo-
reidad, propiedad perteneciente a la sacratisima Humanidad: «es mejor
tratar en cosas de la divinidad y huir de las corpéreas»'2,

Es aqui donde debe inscribirse un acontecimiento significativo, en
nuestra opinidn, para comprender la teologia de Teresa. Nos reierimos
a dos Relaciones posteriores al matrimonio espiritual: la Relacion 5. y
la 57. Sabemos que la Relacion 5 fue escrita en Sevilla, con fecha de
1576, en un contexto de persecucién a nuestra autora y con claro tinte
inquisitorial'. Esta dirigida al P. Rodrigo Alvarez, en un momento en
que Teresa lleva cuatro anos de vivencias del matrimonio espiritual y
cinco de experiencias trinitarias. El fragmento que nos interesa dice asi:

«Aunque se dan a entender estas Personas clistintas por una
manera extrana, entiende el alma ser un solo Dios. No me acuer-
do haberme parecido que habla nuestro Sefor, si no es la Huma-
nidad, y ya digo, esto puedo afirmar que no es antojo»'*.

El contexto es trinitario. Experimenta la presencia de las tres Perso-
nas divinas, una de las cuales nunca le ha hablado, «la principal» algu-
na vez y nuestro Sefior en la Humanidad. De alglin modo el contenido
teologico de esta Relacion ya se encuentra en «Vida», aunque mucho
menos desarrollado: «;Oh bondad y humanidad grande de Dios, como
no mira las palabras, sino los deseos y voluntad con que se dicen!

iComo sufre que una como yo hable a Su Majestad tan atrevi-
damente!l»'s,

Por si quedara alguna duda, en [a Relacién 57, datada en Sevilla,

probablemente en 1575, y sobre la cual volveremos mas adelante, dice
Teresa:

«porgue su Humanidad no estd con nosotros en el alma, sino
la Divinidad».

131 R 8.

132 M6.7.5,M5.1.11.

133 LLAMAS E., Santa Teresa de Jesus y la Inquisicién espafiofa, o.c., 117,
134 R5.23.
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Si, como hemos visto en la Relacién 18, la Divinidad es la esencia
de Dios uno y trino, lo es lambhién la naturaleza divina del Hijo. Es
decir, que Dios uno y Urino, estd presente ontolégicamente en el alma,
con la particularidad ¢e que el Hijo se halla danicamente en cuanto
Dios: su Humanidad no esta con nosotros en el alma.

La cristologia teresiana coincide en este aspecto con el Cartujano;
en mi opinion Teresa depende de Landulfo en la concepcion del dog-
ma de Calcedonia. Este autor destaca la unidad de la persona de Cristo
y la distincion de obrar de las dos naturalezas:

«<E como segun las dos naturalezas gue estaban ayuntadas a
su persona algunas cosas hizo como Dios y otras como hom-
bren ',

«Ansi que como hombre subié a Jerusalén con sus padre, mas
como verdadero Dios se quedd en el Templo de su propia autoridad
sin sabiduria dellos. Como hombre preguntaba a los sabios vy a los
mas viejos, mas como Dios respondia a las preguntas con tan alta
sabiduria,..»"

La distincién en el obrar de las dos naturalezas lleva al Cartujano a
especificar que en el juicio final Cristo aparecerd a juzgar sélo en
cuanto Hombre, porque si los que van a ser juzgados pudieran con-
templar su Divinidad ya serian bienaventuractos'™. Ahora bien, donde
la concomitancia entre la teologia teresiana y la de Landulfo llega a su
maximo exponente la encontramos en la interpretacion de la Ascen-
sion de Cristo y la aparicion a los Apdstoles en Galilea:

«Subié a los cielos en quanto hombre y segin la humanidad,
porgue en todo lugar esta segiin la divinidad»'.

«...aunque el Sedor se habia de partir de los discipulos quanto a
la presencia corporal, siempre queda y quedard con los cristianos
hasta el fin del siglo por la presencia de su divinidad vy, por la espiri-
tual influencia de sus dones y por la verdadera y continua recrea-
cion de su gracia... Podemos también decir que se quedara el Sefior
con sus fieles en el siglo presente, no sélo segdn virtud espiritual de
gracia, mas adn por corporal presencia en el sacramento del altar,
en la hostia viva, en la cual estd todo ese mismo Cristo: mas des-

135 V349,

136 CARTUJANGC, |, 0.c., 99.

137 CARTUIANG, |, 0.c., 103-104.
138 CARTUIANO IV, o.c. 280.

133 CARTUJAND IV, 0.c. 249,
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Las «influencias de la Divinidad» se comprende que corresponden
al modo de oracion explicado en V 27.4., donde la persona halla a
quien hablar y parece que entiende quien le oye'*. En este caso, la
Divinidad es la esencia de Dios. Por el contrario en la oracién que nos
ocupa, se ve claro estar «jesucristo, hijo de la Virgen», en clara indi-
cacion a la Encarnacién y Humanidad. Es decir, que en este «sentir
cabe si a Cristo», las influencias de la Divinidad (que equivalen a las
operaciones «ad extra» de Dios en las gque participan las tres Personas,
como mas tarde concretaria Teresa), se ven acompaiadas de las parti-
culares mercedes que Jesucristo hace al alma desde su humanidad
Sacratisima. Al sentimiento de la presencia de Dios que parece nos
oye, se suceden experiencias de hablas personales sin vision vy, a conti-
auacion, la vision intelectual de la Humanidad de Cristo ‘cabe efla’
que le habla. Observamos, por ello, un desarrollo evolutivo en la expe-
riencia —que posteriormente conduce a Teresa a expresarlo conceptual-
mente— en la distincion de Personas por una parte y en la concrecion
de Cristo que le habla por vision intelectual en su Humanidad. La
«Divinidad» es Dios que se representa con «influencias», mientras que
en la oracién siguiente se trata de las influencias de Dios junto a la
sacratisima Humanidad o naturaleza humana de Cristo. Por el momen-
to, no pensamos que Teresa hubiera descubierto en la experiencia,
como sucederd mads tarde las dos naturalezas de Cristo.

También los capitulos 28 y 29 de «Vida» son importantes para
nuestro proposito. Teresa acaba de contarnos el encuentro con Cristo
«cabe si» en el capitulo 27" y, no lo olvidemos, ha descrito la primera
comprension por experiencia del misterio trinitario™, En ese marco,
descubre las manos, el rostro y todo el cuerpo glorificado de Cristo, su
Humanidad sacratisima'?; ahora bien, después de describir la vision,
quiere nuestra autora especificar «el modo cémo el Sefor se muestra
por estas visiones»'* y dice a continuacion:

«queréis dar a entender al alma cuan grande es y el poder
que tiene esta sacratisima Humanidad junto con la Divinidad.
Aqui se representa bien qué serd el dia del juicio ver esta majes-
tad de este Rey, y verle con rigor para los malos»**,

144  Por influencias, entiende Teresa fa accion comunicativa de Dios uno, o de Dios ung y trino
al hombye; ¢f. R 57.

145 V 27.2-5

146 V 27.9. confimada y repetida en VvV 39.25.

147 ¥V 28.1-3

148 V 28.6.

149 V¥V 28.9.
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El sujeto divino de la merced es Cristo vivo, <hombre y Dios»; no
como estaba en el sepulcro, sino como salié de él después de resuci-
tado»"°. Observemos que Cristo viva y resucitacto mantiene la dis-
tincion de naturalezas, la sacratisima Humanidad junto con fa
Divinidad; del hecho de ser hombre y Dios se cleducen su clos natura-
lezas. Podria argtiirse que la Divinidad es la esencia de Dios uno y tri-
no que junto a la Humanidad de Cristo manifiestan su pocler y, por
tanto, que «Divinidad» no equivale a Divinidad del Hijo, en cuanto
naturaleza. Ciertamente «Divinidad» es la esencia de Dios pero tam-
bién la naturaleza divina del Hijo, porque el Juez escatolégico es Cristo
y porque el sujeto divino de la merced no ha cambiado desde V 28.3,;
ademas se puede confirmar en otros textos: « ;Qué sera aquel dia cuan-
do nos vengdis a juzgar, pues viniendo aqui tan de amistad a tratar con
vuestra esposa, pone miraros tanto temor? ;Oh hijas! jqué sera cuando
con tan rigurosa voz dijere: |d malditos de mi Padre?»"'. Cristo es por
su encarnacion quien ha venido a tratar de amistad con la esposa y
serd el que la juzgue en base al amor, citando Mt.25,41. Cristo resuci-

tado es el Juez escatolégico, Hombre y Dios, con dos naturalezas, divi-
na y humana.

Decimos que este texto, de gran importancia teoldgica, mezcla, a
nuestro parecer, las dos concepciones de «Divinidadz», esencia de Dios
y naturaleza divina del Hijo. Mas adelante dice Teresa:

<que, aunque la vision pasacla que dije que representa Dios
sin imagen es mas subida, que para durar la memoria conforme a
nuestra flaqueza, para traer hien ocupado el pensamiento, es
gran cosa el quedar representado y puesta en la imaginacion tan
divina presencia. Y casi vienen juntas estas dos maneras de
visién siempre; y aun es asi que lo vienen, porque con los ojos
ciel alma vese la excelencia y hermosura y gloria de la santisima
Humanidad, y por estotra manera que queda dicha se nos da a
entender cémo es Dios y poderoso y que todo lo puede y todo lo
manda y todo lo gobierna y todo lo hinche su amors'.

La «visién sin imagen» y «estotra manera» se refieren a las dos for-
mas de vision —imaginaria o intelectual- por medio de las cuales se
representa la Humanidad de Cristo, como indicé en V 28.6., in-
troducienclo el mocio en que el Sefor se muestra en estas visiones: la
vision imaginaria de la sacratisima Humanidad, o la intelectual, tam-

150 V28.8.yV28.3
151 M 6.9.6., cf. M 6.8.10,, C 40.8.
152 V289,
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bién correspondiente a la Humanidad. Por la vision imaginaria com-
prende mejor la persona humana la Humaniclad de Cristo, inter-
prelamos nosotras, porque «ve» su imagen representada en su interior.
En la visién intelectual, al no ver imagen pero tener la certeza de gue
se trata de Cristo, el alma enliende mejor que esa Humanidad sacratisi-
ma es al mismo tiempo Divinidad del Hijo v, por ello, de Dios, y asi
comprende «como es Dios y poderoso» [a Humanidad que «ve» y por
eso es Divinidad. Dicho de otro modo: en Cristo, por ser naturaleza
humana y divina juntas, la Divinidad pertenece a Dios, de ahf que
mande y gobierne porque es Dios'**. Esta curiosa y confusa distincion
de visiones en imaginaria e intelectual, ambas de Cristo, una en su
sacratisima Humanidad, mas clara y perceptible para el hombre y la
ofra intelectual —-que sin olvidar [a Humanidad acentia la Divinidad, al
no «ver» ninguna imagen representaca en su interior—-, debemos re-
tenerta para posteriores analisis.

Ademnds, segun nuestra opinién, en el texto gue comentamos no
se debe olvidar que, detrds de la palabra Dios, no hay que comprender
exclusivamente el Dios uno, sino al Dios uno y trino del cual ya se nos
ha presentado un claro ejemplo, (V 27.5,) en el que Teresa tenia un
conocimiento no solo de fe sino de experiencia, aunque no fuera con
la fuerza e intensidad que tuvo después de 1571, En resumen, todos [os
elementos teolégicos del ME estan aqui en embrion: La vision imagina-
ria o intelectual de Cristo en su Humanidad, el paradigma trinitario en
que se enmarca la experiencia, las dos naturalezas de Cristo Divinidad
y Humanidad, la Divinidad como esencia de Dios y naturaleza divina
del Hijo, asi como la importancia del Santisimo Sacramento'.

Recogemos un texto de «Vida», preludio de la R..57., que ella mis-
ma consideré como la vision mds importante de la Humanidad sacrati-
sima, «es a mi parecer, la mas subida visién que el Sedor me ha hecho
merced**». Continuaremos después considerando fragmentos de
«Vida» que nos ayuden a comprender [a diferencia hermenéutica de la
propia Teresa en tema tan importante como la Humanidad y Divinidad.

El texto dice asi:

153 Lz tolatidad del capitulo 28 tiene como objeto explicar las visiones de Ja Humanidad de
Crislo, Lo confirma el comienzo de V 29.1: «,como podriamos representar con estudio la
Humanidad de Cristo y ordenando con la imaginacién su gran hermosura. No creemos que
«estotra manera» de visién se refiera a V 27.2., la visidn intelectual de Crisio cabe ella,
como sedala ALVAREZ T., Obras completas, o.c., 302, nota 16. El capitulo 28 inicia el refa-
to de olro lipo de visién cualitativamente diferente; ya no esia Cristo cabe ella, sino en ella
y deniro de un conlexto evcaristico.

154 Manlenemos fue existe una continuidad y una ruptura al mismo tiempo entre los escritos
anteriores al ME y los posteriores, como tendremos ocasidn de ir demosiranda.

155 V 38.17.
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«fue tan arrebatado mi espiritu que casi me parecié estaba
del todo fuera del cuerpo; al menos no se entiende que se vive
en él. Vi a la Humanidad sacratisima con mas excesiva gloria
gue jamds la habia visto. Representéseme por una noticia admi-
rable y clara estar metido en los pechos del Padre. Esto no sabre
yo decir como es, porque, sin ver, me parecié me vi presente de
aquella Divinidad. Quedé tan espantada y de tal manera, que me
parece pasaron algunos dias que no podia tornar en mi; y siem-
pre me parecia traia presente acjuella majestad del Hijo de Dios,
aunque no era como la primera» ™,

Los datos son los siguientes: Teresa ve la Humanidad sacratisima
metida en los pechos del Padre. Ella misma se ve «presente de aquella
Divinidad». Pasados los dias, le parecia que siempre «traia presente
aquella Majestad del Hijo de Dios».

Son muchas las ocasiones en que Teresa experimenta operaciones
de amor de las Personas dentro cle su alma. Unas veces ella estd sim-
plemente presente, contemplando lo que sucede en presencia pasiva,
como es el caso, aunque dejan una sefial imborrable en su almay
durante dias vive en esa presencia que experimentd. Otras, ella misma
participa activamente, llevindole el Sefor su espiritu junto al Padre'”,

De igual modo que en la Relacién 57, todo acontece dentro del
alma. Sin embargo, aqui no hay ofrecimiento del Hijo al Padre. La pre-
gunta principal a hacernos recae sobre la segunda afirmacion, «verse
presente de aguella Divinidad». ,Es la Divinidad el Padre y el Hijo en
quien Teresa esta presente contemplando?, ,no se tratard de la natura-
leza divina del Hijo?, ,es la Divinidad la majestad del Hijo de Dios?.

Analicemos el contexto. A lo largo de todo el capitulo 38 de
«Vida»; explica Teresa una serie de mercedes recibidas, pero el con-
texto inmediato al texto que nos ocupa abarca desde los ndmeros 16 al
23. Comienza el relato cuando el Senor le dice unas palabras trayén-
dole a la memoria la maldad de su vida pasada’™; en segundo lugar,
explica cémo antes de una gran merced, el Sefnor la prepara descu-
briéndole su bajeza'™. En el mismo nimero e inmediatamente después
de lo dicho, comienza el relato de la merced que hemos ya reproduci-
do. A continuacién explica que la misma visién la habia tenido en
otras ocasiones, pero ésta era la mds subida de las vividas y pasa poste-

156 V 38.17
157 R 153,

158 Vv 38.16.
159 V38.17.
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normente a relatar los efectos que quedan en el alma'. El principal
consiste en que cuando iha a comulgar, se acordaba de la Majestad
que habia visto, la misma que eslaba en el Santisimo Sacramento y en
la Hostia. Lo reproducimos por su interés:

«Cuando yo me llegaba a comulgar v me acordaba de aque-
Ila Majestad grandisima qgue habfa visto y miraba que era el que
estaba en el Santisimo Sacramento {y muchas veces quiere el
Senor que le vea en la Hostia), los cabellos se me espeluzaban, y
tocdla parecia me aniquilaba»'”’

Termina el namero con un soliloguio amoroso. A continuacion
pone el ejemplo de un labrador gue, encontrando un tesoro de gran
valor, no pudo resistir por su poco animo y le costd la vida; mds le
hubiera valido encontrarlo poco a poco'™. La riqueza del pobre es el
sustento del alma que recibe poco a poco en la Hostia: «Cuando yo
veo una Majestad tan grande en cosa tan poca como es la
Hoslia...aquel cuerpo gloriosisimo», (V 38.21.). Explica su turbacion
para contar estas cosas, (V 38.22.). Es constante en Teresa que, junto a
una gran experiencia, exponga a continuacion su contrario, la situa-
cion del alma en pecado mortal, En varias ocasiones, en concreto la
R..57., ante el pecado mortal del sacerdote que consagra: «Dijome el
mismo Sefor gue rogase por él, y que lo hahia permitido para que
entendiese vo la fuerza que tienen las palabras de la consagracion, y
como no deja Dios de estar alli por malo gue sea el sacerdote que las
dice, y para que viese su gran bondad, cémo se pone en aquellas
manos de su enemigo, y todo para bien mio y de todos. Entendi bien
cuan mds obligados estan los sacerdotes a ser buenos que otros, y cuan
recia cosa es tomar este Santisimo Sacramento indignamente, y cudn
sefior es el demonio del alma, que esta en pecado mortal»'®,

El ndcleo de la experiencia no sucede en el momento de la comu-
nién, como otras veces, sino «estando una noche en oracién»'**. Al tra-
tarse cle una vision, Teresa ve la Humanidad sacratisima metida en los
pechos del Padre. Ella queda involucrada en la escena, porque se ve
presente de aquella Divinidad; de momento puede interpretarse que la
Divinidad es el conjunto de lo que esta viendo, el Padre gue tiene en
los pechos la Humanidad sacratisima. Ahora bien, con el paso de los

160 v 36.18
161 Vv 38.19
162 V38.20.
163 v 18.23.
164 V18 16.
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dias, lo que trae presente por haber quedado esculpido en la imaginacién,
no es el conjunto de la escena, sino la «majestad del Hijo de Dioss
—expresion Gnica, por cierto, en la totalidad de los escritos teresianos—%
confirmando que el nticleo de la visidn se centra en Cristo. Por tanto, de
la escena retiene lo que cree esencial, la majestad del Mijo de Dios. A la
vista del analisis, las dos interpretaciones pueden ser vilidas: La majestad
del Hijo de Dios, en su sacratisima Humanidad y Divinidad en los pechos
del Padre, o bien, que Teresa se ve rodeada de aquella Divinidad consis-
tente en conternplar la Humanidad del Hijo con el Padre.

Antes de decidirnos por una interpretacion definitiva, tengamos en
cuenta la continuacidn de la vision. En particular, el recuerdo se hace
mas vivo al ir a comulgar, acordandose de aquella «Majestad grandisi-
ma que habia visto», porque era la misma que estaba en el Santisimo
Sacramento y en la Hostia. La gran Majestad que habia visto estaba
disimulada en la Hostia, {V 38.21.). Si lo visto en la oracién queda
confirmado cuando se llegaba a comulgar, interpretamos que la Huma-
nidad sacratisima esta en los pechos del Padre, en el Santisimo Sacra-
mento v en la Hostia,

Concluimos que la experiencia de V 38, es un paralelo de |a
R..57., aunque mucho menos desarrollada. Se confirma la especial pre-
sencia de la sacratisima Humanidad en el Santisimo Sacramento y
dejamos abiertas las dos posibilidades interpretativas antes expuestas:
la Divinidad es la esencia ce Dios o la naturaleza divina del Hijo.

Un dltimo texto de «Vida»:

«Digamos ser la Divinidad como un muy claro diamante, muy
mayor que todo el mundo, o espejo, a manera de lo que dije del
alma en estotra vision, salvo que es por tan mas subida manera,
que yo no lo sabré encarecer; y que todo lo que hacemos se ve en
este diamante, siento de manera que él encierra todo en si, porque
no hay nada que salga fuera de esta grandezas.

El contexto es cristolégico; el capitulo 38 y 39 relatan distintos des-
cubrimientos de Cristo. Ve a Cristo tendiéndole la mano no en el cielo
sino en el aire'. Escucha las palabras amorosas, preanuncio de lo gue
serd el ME: «Ya eres mia y Yo soy tuyo»'®. Ve también dos tronos en el

165 En el resto de los casos, se le denomina el Hijo, o Hijo sacratisime, tanto en <Vida», como
en sCaminos, nunca sHijo de Dioss.

166 V 39.17. «Tender [a mano» es la misma expresién que en el ME, =diéme su mano dere-
chas, c¢f. R 35.

167 V 39.21. El mismo contenido que el ME: =sus cosas tomase ella por suyass, M 7.2.1, 0 su
paralelo hiogrifico smi honra es ya tuya y la tuya mfa», R 35,
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cielo y en uno de ellos entiende que esta la Divinidad'®. Por segunda
vez considera que Dios es uno en tres Personas™. Descubre que el
Seior es la misma Verdad'” y de ahi pasa a describir el alma'”'. Mas
farde se le representa cémo estdn en Dios lodas las cosas y describe la
Divinidad'”2,

Del n?9 al n® 10 hay un cambio impariante: «<cémo se ven en Dios
todas las cosas y como las tiene todas en Sis, (V 40.9.), coincide con la
frase: «todo lo que hacemos se ve en ese diamante, siendo de manera
que él encierra todo en si, (V 40.10.) y, sin embargo, ha habido un
cambio de sujeto: «se ven en Dios», (V 40.9.), y «digamos ser la Divi-
nidad», (V 40.10.). Al encerrar todo en Si, tanta Dios como la Divini-
dad, estamos en una continuidad esencial: Dios es la Divinidad y la
Divinidad es Dios. Pero, hay un cambio; podia haber seguido en el n-
10 hablando de Dios como sujeto v no lo hace, éste pasa a ser la Divi-
nidad.

Diferencia importante de matiz, al comprobar que, a la descrip-
cién de la Divinidad le sigue la especificacidn que identifica Divinidad
a Majestad y ésta al dia del Juicio, cuando ya comprobamos que €l
Juez escatoldgico es Cristo.

Por otra parle, la Divinidad es diamante o espejo, que son las mis-
mas palabras utilizadas al describir el alma'. Y dentro del alma se
representa Cristo nuestro Sefior, «como le suelo ver», es decir, en su
sacratisima Humanidad', Si describe la Divinidad con las mismas
palabras que el alma, y dentro de ésta esta Cristo en su sacratisima
Humanidad, deducimos que V 40.10. se refiere a Dios, pero «funda-
mentalmente» a la Divinidad del Hijo, a Cristo en cuanto Dios, quien,
junto a la sacratisima Humanidad, serd el Juez.

168 V 39.22. Texto de dificil interpretacion; solo hemos encontrado una nueva mencién al trono
en € 28.9. El palacio es el alma con un gran Rey: «este gran Rey que ha tenido por bien ser
vuestro Padre; y que esld en un trono de grandisimo precios, Me inclino a pensar que el ori-
gen de esta visién Liene una base escrituristica, Ap. 4.6-8. y ademnds una apoyatura en alguna
representacion plastica del mismo, gue impresiond a Teresa y guardé en su memoria. Mds
adelante estediaremas la funcidn e importancia de la imagen en su pensamiento. Un fresco o
pintura, junto al texio del Apocahpsis estuvieron en el origen de ta experiencia. Teoldgica-
merie, aventuramos como hipdiesis que el trono superior puede tratarse de la Persona del
Padie, o de un simbolo de Dios, y el trono inferior, el Hijo representado en corporeidad.

169 v 39.25.

170 V403,

171 Vd40.5.

172 v 40.9.

173 M1 ¢l M 69.2.4,

174 Descripcion de Cristo similar a M 6.9.3.
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La Divinidad es la naturaleza divina de Cristo, formando a su vez
parte de la esencia de Dios, pero concretamente se refiere a Cristo.
Divinidad tiene cue ver con el alma al usar el mismo lenguaje v, al
mismo tiempo, con la Humanidacl sacratisima la que Teresa descubre
dentro de si. Consideramos este texto y los anteriores constitutivos de
una primera elaboracion de su pensamiento; posteriormente lo ird cla-
rificando, en donde Humanidad y Divinidad de Cristo eslan relaciona-
dos con el alma de un modo concreto vy preciso.

En consecuencia, la sacratisima Humanidad, en el libro «Vidas, es
Cristo en cuanto Hombre y Diviniclad Cristo en cuanto Dios vy la esencia
cle Dios. Mientras que a partir del ME, la «Divinidad», sin dejar de ser la
esencia de Dios, se concreta con mayor evidencia como la naturaleza
divina del Hijo v la sacratisima Humanidad su naturaleza humana.

D. La sacratisima Humanidad y el Santisimo Sacramento

En nuestro intento por esclarecer el significado de sacratisima Huma-
nidad, hemos de examinar la conexian entre el Santisimo Sacramento y
la Humanidad de Cristo, no para realizar una analisis exhaustivo de la
Eucaristia en la teologia teresiana, sino para precisar ain mas el concep-
to que nos ocupa en relacion con el Santisimo Sacramento'”.

La merced del matrimonio espiritual se concede «acabando de
comulgars, M 7.2.1.; su paralelo autobiografico, la R 35, tiene lugar
«estando comulgandonr, y el texto de V 28.3., «estando en misa», En
los tres casos el encuentro con la Humaniclad de Cristo se realiza
durante la misa y mas concretamente acabando de comulgar. Muchos
otros textos confirman la importancia teoldgica de la comunidén v la
Humanidad de Cristo.

El momento de la comunidn es «especial» en la experiencia de
Teresa; dird ella: «en especial cuando comulgaba»'. En la comunidn,
la persona tiene conciencia y certeza de que el Sefor esta dentro del
alma, «sabia estaba cierto el Sefor dentro de mi»'”, «teniéndole tan
verdaderamente en el Santisimo Sacramento...crefa verdaderamente
entraba este Sefior en su pobre posada»'™. Por tanto, se da la certeza

175 LONGPRE E., Fucharistie ef expérience mystique, D5., 1V, 15806-1621, en Jo reierente a
Santa Teresa, ¢f., 1605-1606.

176 V9.2, 22.4.; cf. RENAULT E., Thérése d’Avila et I'Eucharistie, «Vives Flammess 124 (1980)
93-99; ORTEGA G., La Eucaristia, ahora y siempre con Santa Teresa de Jesus al fondo,
aMonte Carmelas 89 (1981) 509-517.

177 v9.2,34.10
178 C34.7., 34,13,V 38.19.

282




de una presencia especial de «el buen jests» aungue esté encubierta
bajo los accidentes del pan y del vino'™. jesis ha querido guedarse
cada dia con el hombre en el Santisimo Sacramento™, para ayudarle,
animarle y sustentarle con su presencia'®.

Ahora bien, la especificidad de la presencia de Cristo en el Santisi-
mo sacramento es la certidumbre de su corporeiclad. La persona huma-
na al comulgar es consciente y liene cerleza ce experimentar la
presencia corporal de Crisio:

«No os habéis de enganar pareciéndoos que esta certidum-

bre queda en forma corporal, como el cuerpo de nuestro Sefior
P '
Jesucristo estd en el Santisimo Sacramento»'®,

Una vez llegados aqui podemos preguntarnos si nuestro Senor
fesucristo, hecho presente en el Santisimo Sacramento en forma corpo-
ral, se relaciona con la sacratisima Humanidad. Un texto de ‘Moradas’
nos da la clave de lectura:

«Creo queda dado a entender lo que conviene, por espirituales
que sean, no huir tanto cle cosas corpdreas gue les parezca aon
hace dafto Ja Humaniclad sacratisima. Alegan lo que el Sefor dijo
a sus discipulos, que convenia que El se fuese...Yo os digo, hijas,
que le tengo por peligroso camino y ¢ue podria el demonio venir a
hacer perder la devocidn con el Santisimo Sacramento»'®,

La frase anterior interrelaciona tres elementos: las cosas corporeas,
la Humanicdlad sacratisima y el Santisimo Sacramento. Huir de lo cor-
péreo acarreard el temor de que la Humanidad sacratisima sea perjudi-
cial para la vida espiritual y, como consecuencia, llegar a perder
devocion por el Santisimo Sacramento. Por consiguiente, tanto la
Humanidad como el Santisimo sacramento, son corpéreos. Adn mas,
la sacratisima Humanidad se hace presente en el Santisimo Sacramen-
to. Dicho de otro modo: el pan 0 mand eucaristico confirma la presen-
cia «especial» de Cristo en su naturaleza humana. En este sentido
habria que interpretar el texto siguiente:

«que el habernos dado este pan sacratisimo para siempre,
cierto lo tenemos. Su Majestad nos le dic —como he dicho- este
mantenimiento y mana de la Humanidad que le hallamos como

179 €348, 343,345,
180 C33.2.

181 C34.1., 333,

182 M5.1.1

183 M6.7.14,
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queremos, y que si no es por nuestra culpa, nos moriremos de
hambre, que de todas cuantas maneras cuisiere comer el alma
hallara en el Santisimo Sacramento sabor y consolacién»'®,

La Humanidad de Cristo es el mand que el hombre recibe en e
Santisimo Sacramento’™. Cabria preguntarse si el «mantenimiento y
mana de la Humanidad» se refiere a todo el género humano que se ve
alimentado por el pan del Santisimo Sacramento, como opinan varios
autores'®. No consta en la terminologia teresiana que «<humanidads
signitique la totalidacd del género humano; ningin otro texto corrobora
tal arirmacién. Cobarruvias recoge el término «humanidads dentro de
la voz «humano», en el sentido de naturaleza humana: «Humanidad,
la mesma naturaleza humana»'®.

El andlisis del téermino ‘mand’, también puede aportarnos algin
dato. De uso infrecuente en la obra teresiana, el ‘mand’ se halla al salir
de la tierra de Egipto por el trabajo ce desasimiento que el hombre rea-
liza en busca de las virtucles, posibilitando asi que todas las cosas del
mundo tengan un sabor dulce y pleno, en alusién a la Escritura,
Sb.16.20 v Ex.14 v 16", Ahora bien, el trabajo dei hombre por salir de
Egipto v su esclavitud, tiene un solo objetivo, Cristo: «que venis a morir
por Cristo y no a regalaros por Cristo»'™. Por tanto, €l mana es Cristo.
El texto de C 10.4. parece contraponer esfuerzo por salir de Egipto y
mand como algo recibido. La diferencia se hace mds evidente en
«Moradas»; en las primeras moracdas no llueve el mana, sélo mas ade-
tante cuando lo que quiere el alma es lo que quiere Dios'™. El mana es,
por consiguiente, la acentuacion de la pasividad del hombre para reci-
bir las mercedes, frente a la actividad de las primeras moradas. Se trata
de un manjar dulce que «sabe conforme a los que gueramos que sepax
y gue se concede en la oracién de unidn, a «personas que han mucho
trabajaclo»'.

184 C34.2.

185 Reierencia a Sb.16.20. La edicién de T Alvarez, poniendo el términa en mayusculas, con-
iirmaria esta posicion. También lo interpreta asi RENAULT E., Le désert ef la manne Lecture
de 'Ancien Testament, Paris 1979, 79.

186 En este sentido lo interpreta POITREY |., Vocabulario de Santa Teresa, o.c., 374 Asimismo
parecen interpretarlo las ediciones de las obras de Sta. Teresa dirigidas 1anto por Eirén
como por A, Barrrientos, poniendo el término en minusculas.

187 COBARRUVIAS, o.c., 704

188 € 10.4. : RENAULT E., Le désert et la manne. Lecture de I'Ancien Testament, 0., 24-25
189 C10.5.

190 M 2.1.7.

191 CAD5.2.
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En conclusién, mand indica pasividad en el recibimiento de la
merced y se refiere a Cristo. Dentro de los grados de oracién, co-
rresponde a las moradas caracterizadas por la pasividad-activa del
hombre. En un segundo empleo del 1érmino, mana significa alimento y
manjar que sustenta la vida del hombre: el pan del Santisimo Sacra-
mento que es Cristo en su Humanidad sacratisima.

La R 57, fechada en Sevilla en 1575, por lanto tres afios después
del matrimonio espiritual, constituye uno de los mejores ejemplos sin-
téticos de la teologia teresiana:

«Una vez acabanclo de comulgar, se me dio a entender
cémo este santisimo Cuerpo de Cristo le recibe su Padre dentro
de nuestra alma, como yo entiendo y he visto estan estas divinas
Personas, y cuan agractable le es esta ofrenda de su Hijo, porque
se deleita y goza con El —digamos- aca en la tierra; porque su
Humanidad no estd con nosotros en el alma, sino la Divinidad, vy
asi le es tan aceplo y agradable y nos hace tan grandes mer-
cedes»',

La riqueza teolégica de la Relacién es innegable, porque en ella
confluyen tados los temas que veniamos tratando. El alma se convierte
en centro de las operaciones trinitarias; se trata de una experiencia
acaecida después de comulgar, en la que entiende que:

-El santisimo Cuerpo de Cristo lo recibe su Padre dentro del alma.

-El modo en que Teresa ha entendido y visto que estan las Perso-
nas en el alma.

-El Hijo se ofrece al Padre en la tierra.

-La Humaniclad no esta con nosotros en el alma.

-La Divinidad esta con nosotros en el alma.

-Por la ofrenda agradable del Hijo, el Padre nos hace grandes mer-
cedes.

Santa Teresa resume asi toda la teologia cel alma humana en rela-
¢cién con Dios uno y trino. Dios uno y trino estan ontolégicamente en
el centro del alma: Cristo estd en cuanto Dios, su Divinidad. En el San-
tisimo Sacramento, Cristo sigue ofreciéndose al Padre, ofrenda que le
es agradable. En el momento de la comunidn, el alma se transforma en
morada del huésped recibiendo el Cuerpo glorificado de Cristo —su
sacratisima Humanidac— que junto a la Divinidad de Cristo se ofrece al
Padre. La sustancia del pan, transformada intimamente en el Cuerpo de

192 R 57
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Cristo, hace presente en el alma el Cristo escatolégico quien junto con
la Divinidad, transforma el alma humana. La presencia de Humanidad
y Divinidad, el Cristo total en el centro del alma, garantiza no sélo la
ofrenda al Padre en su interior, sino que, al mismo tiempo, transforma
ia propia realidad de la persona humana, humanizando vy divinizando
a la par lo mas profundo de su ser. Podria decirse que la teologia tere-
siana adelanta la escatologia final.

Experiencias previas las encontramos en «Camino» y en el ya men-
cionado de V 38.17. El reino se concede en la lierra, «con darnos aca
su reino»'?; se da al hombre como «prendas» de la donacion futura®;
el alma se describe como «este pequerio cielo de nuestra alma, adonde
estd el que le hizo»' vy, aqui viene lo esencial, el alma « se enlra den-
tro de si con su Dios...Porque alli metida consigo misma, puede pensar
en la Pasién vy representar alli al Hijo y ofrecerle al Padre»'". Por tanto,
el alma se ha ejercitado por la meditacién y oracion de recogimiento
representandose al Hijo. Observemos que aqui es la persona humana
quien ofrece el Hijo al Padre desde la Pasién, mientras que en la R 57,
es la Humanidad y Divinidad de Cristo quien, junto al hombre, se ofre-
ce al Padre'’.

Ahora se comprende el interés de Teresa porgque haya muchos
lugares con la presencia del Santisimo Sacramento y su particular
lucha contra el «luteranismon»; la presencia del Santisimo Sacramento
es la mejor garantia de que la corporeidad glorificada de Cristo, su
sacratisima Humanidad, permanece en la tierra para humanizar [o
humano.

Ademas, hagamos hincapié en la gran importancia y dignidad que
adquiere la persona humana en toda esta operacién. Cristo que no
«torné de si» cuando andaba en el mundo, sigue siendo en el Santisi-
mo Sacramento el «proexistente» que se ofrenda al Padre y también al
hombre como alimento y mana que le sustenta y da continuamente
vida. El Santisimo Sacramento es por y para el hombre; éste forma par-
te constitutiva del mismo porgue la operacidn intradivina no es ajena
al ser del hombre, acaece en su mismo centro.

193 C 30.4.
194 C 30.6.
195 C 28.5.

196 C 28.4.

197 Debemos afirmar que toda merced que el alma recibe en pasividad-activa tiene un anfece-
dente ascético, de actividad-pasiva en [a meditacién, lograda por el esfuerzo de la persona,
naturalmente ayudado por la gracia.
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Es tanta la importancia que Teresa da a este dalo que ni siquiera el
sacerdote en pecado morlal evita la operacidn; es decir, que la ofrenda
de la Humanidad y Divinidad de Cristo al Padre se sigue realizando
cuando el sacerdote que comulga estd en situacion de pecado mortal;
dnicamente, dira fa misma Relacién 57, «gue no se comunican las
mercedes a su alma como a los que estdan en gracia y no porgue dejen
de estar estas influencias en su fuerza...sino por falta de quien le ha de
recibirs,

Toda esta operacién se define por un término que aglutina la ofren-
da del Hijo al Padre y al alma: comunicacion. El sacrificio del Hijo al
Padre es comunicacion y las mercedes que el aima recibe también lo
son. Tanto las operaciones intradivinas como la relacién dialéctica de
Cristo en Dios con el hombre son comunicativas.

E. la especifica presencia de Cristo en el ME

La conclusién a la que nos ha conducido el analisis de lextos nos
permite afirmar que fa sacratisima Humanidad, sujeto divino del ma-
trimonio espiritual, es Cristo resucitado, Cuerpo glorificado, en cuanto
hombre. Ahora estamos en condiciones de concretar la especificidad
del ME.

Nuestra autora cita tres rasgos propios: la «fuerza» de la vision,
«las palabras que le dijo» y que ya «no se pueden apartar»™. La prime-
ra, la «fuerzas, anade poco teolégicamente'”. Las palabras del ME
serdn analizadas seguidamente. Sin embargo, consideramos muy
importante clescubrir lo especifico del ME, en cuanto al sujeto divino
del matrimonio se refiere; en nuestra opinidn, un texto de las sextas
moradas adelanta la particularidad esencial de las 7M:

«Verdad es que a quien mete ya el Sefor en la séptima mora-
da, es muy pocas veces, 0 casi nunca, las que ha menester hacer
esta diligencia, por la razén que en ella diré, si se me acordare;
mas es muy continuo no se apartar de andar con Cristo nuestro
Sefor por una manera admirable, adonde divino y humano junto
es siempre su companian®®,

A la vista del texto, lo especifico del ME consiste, en primer lugar,

198 M 7.2.2.

199 En oiras mercedes destaca la fuerza de [a visién: «Digo que liene grandisima fuerza esta
visi6ns, V 28.9. La fuerza proviene de Dios, M 6.3.6, 6.5.9,; es fuerza de amor, M 6.4.15.,
que la persona recibe en intensidad variada, pudiéndose manifestar en forma de palabras,
M 6.8.3. concretdndase en los efectos transformadores que praduce en el hombre, M 5.2.7.

200 M6.79.
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en la conciencia subjetiva continuada por parte del hombre de la pre-
sencia de Cristo en su alma, «es muy continuo no se apartar de andar
con Cristo nuestro Sefiors» y, segundo, la conciencia de la presencia de
Cristo en cuanto Hombre y en cuanto Dios, «adonde divino y humano
junto es siempre su compafiia»*'. Aqui es donde se produce una ruptu-
ra epistemeldgica que la separa definitivamente de la teologia del Car-
tujano: a partir del matrimonio espirilual experimenta la unidad de
accién de la dos naturalezas en Cristo, Humana y Divina; percibe a
Cristo en el interior de su alma, en cuanto Dios y en cuanio Hombre,

Reconstruyendo el itinerario seguido por la Santa comprendemos
que la primera vision de la sacratisima Humanidad, «como se pinta
resucitado», babia tenido lugar el 25 de enero de 1561, disfrutando
dicha merced durante dos afos y medio™, hasta gque tuvo otra mis
subida», afos 1563-1565, estado en el que se encontraba al escribir
Vida'**. En todos estos casos y en los posteriores hasla la llegada de la
merced del matrimonio espiritual, las visiones quedaban fijadas en el
alma sin que se pudiesen olvidar'®, pero eran experiencias puntuales,
esporadicas, generalmente de breve duracidn en el tiempo, aunque se
repitieran con frecuencia®®. Lo propio del ME, por el contrario, es la
continuidad, «junto y siempre», o con otras palabras «con la conti-
nuanza que le tiene consigo»?, por medio de la cual el alma percibe
en su centro la visién imaginaria o intelectual de Cristo Hombre y
Dios. En el caso del ME se trala de una vision continuada y permanen-
te, «siempre queda el alma con su Dios en aquel centro»*; esto dicho
en términos generales, porque el alma no puede estar siempre en un
ser y el Senor, alguna vez, la despierta al amor de su presencia, o se
retira para que comprenda lo poco que puede sin E[*. En este sentido

201 Ha destacado este aspecto CASTELLANG |}, «Divino e umano insiemes. If Cristo di Santa
Teresa; hid., L 'ispirazione biblica del «Castello interiora i Santa Teresa oi Gestrs, en Paro-
la cir Dio e spiritualita, Roma, 117-131.,

202V 28.3. ct. ALVAREZ T., Iatroduccion, en Libro de la Vida, Burgos 1964 , 48

203 vV 29.2.

209 ALVAREZ T., introduccion, en Libro de fa Vida, o.c., 48.

205 V28.9.

206 Previamente a la primera visién de |2 sacratisima Humanidad, existe otra merced que pos-
bilita la conciencia subjetiva de tener cabe si a Cristo siempre: aparecidme andar siempre a
mi lado Jesucristo», V 27.2. Destacamos fa brevedad de las experiencias: spasé algunos
dias, pocos, con esta vision muy continuas, V 28.1., «los dias que duraba estos, V 29.14,

207 M7.3.7.

208 M7.2.4,

209 «una memoria y ternura con nuestro Sefior, gue nunca querria estar sino déndole alaban-
zas; y cuando sc descuida el mismo Seiior la despiena» M 7.3.5.
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hay que interpretar el no apartamicento entre el alma y Cristo del ME,
en relacion a mercedes anteriores: a la union de voluntades por la
entrega del yo, ha seguido la espiritualizacion del alma, unida en su
mismo centro can Cristo por amor. Esta unién conileva la conciencia
permanente por parte de [a persona de la presencia cde Cristo resucita-
do, hombre y Dios, causa de la paz en la que vive *'°,

La segunda particularidad del ME es la esencial: toda la persona
humana experimenta continuamente en el centro de su alma, la pre-
sencia de Cristo resucitado en su naturaleza humana y divina. M 6.7.9.
es un texto clave para comprender la teologia de Teresa de Jesus y el
hecho de que sea unico en el libro de las «Moradas» no disminuye su
importancia.

El andlisis de textos realizado converge en este punto para de-
mostrar que el ME es el umbral de un nuevo tipo de experiencias cris-
tolégicas que ya estaban en germen desde la primera vision de la
sacratisima Humanidad de Cristo en 1561. En nuestra opinién, de la
crisis sufrida a propésito de la Humanidad de Cristo, salié de tal modo
fortalecida, que nunca volvio a dudar de estar en el camino seguro®''.
El paralelismo existente entre V 22, y M 6.7. garantiza una continuidad
en la concepcion teolégica de la Humanidad. Sin embargo, se fue
acrecentando la importancia del Santisimo Sacramento en relacién con
la sacratisima Humaniclad y, lo que es mas importante, se clarificé pro-
gresivamente el concepto de Divinicad®'?. Esta es la clave de la cues-
1ion porque, aunque en toda la obra escrita «Divinidad» signifique la
esencia de Dios, en los escritos anteriores al ME la naturaleza divina
del Hijo quedaba mucho mas difuminada y confusa que en los poste-
riores al ME. En este sentido, consideramos de gran relevancia las Rela-
ciones 5.23 v 57. En la primera descubre que Cristo se comunica al
hombre hablandole desde la Humanidad. La segunda, R..16.6., verifica
el postulado tedrico de la anterior; nuestro Sefior le habla después del
comulgar y comprende que dicha comunicacién hablada se da exclu-
sivamente en el Santisimo Sacramento, es decir, desde su Humanidad.

210 M7.35.

211 Influenciada por una corriente de pensamiento deudora del Pseudo-Dionisio, concretamen-
te explicitada por BERNABE DE PALMA, «Via spiritus. o de la perfeccion espiritual del ani-
mas, Salamanca 1541, Teresa abandoné durante un tiempo la oracién de seguimiento en la
Humanidad del Sefor; de esla crisis salié fontalecida y decidida a seguir a Cristo en su
Humanidad hasta los mds altos grados de la vida espiritual; ¢f. ALVAREZ T., Humanité du
Christ, DS, VI, 1097-1100; lnd. tntroduccion, en, Camino de Perfeccidn. Roma 1965, 58,
nota 2.

212 Para Ffrén ¢l concepto de «Divinidads lo descifré en “Moradas’, of. EFREN DE LA MADRE DE
DIOS, La Santisima Trinidad, sof del mensaje teresiano, «Estudios trinitarios=, 13 (1979) 262,
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Por dltimo, en la R 57 quedan reunidos los ires conceplos, Humani-
dad, Divinidad y Santisimo Sacramento: La Divinidad del Hijo junto a
la Divinidad de las Personas esta ontoldgicamente en el alma, mientras
que la sacratisima Humanidad —Cristo resucitado en Cuerpo gloriiica-
do- presente cde modo especial por el Santisimo Sacramento, se ofrece
al Padre en el centro del alma junto a su Divinidad'".

Lo dicho nos lleva a concluir que existe una ruptura epistemold-
gica en la teologia teresiana a partir del ME. A Teresa de Jesus hay que
comprenderla dinamicamente; todo en ella y su doctrina evoluciona
en un proceso permanente que desarrolla lo que estaba en germen des-
de un principio. Si la conversion ante el Cristo llagado de [a Cuaresma
de 1554 le abre a una serie de experiencias cristologicas de la sacratisi-
ma Humanidad, estableciendo una ruptura con el momento anterior,
el ME establece una nueva ruptura experiencial y doctrinal, por medio
de la cual, Teresa de Jests tendrd, descle entonces, conciencia perma-
nente de encontrarse desde el centro de su alma en presencia de la
Humanidad y Divinidad de Cristo. Ain mds, no se trata exclusivamen-
te de [a conciencia de una presencia por parte de la persona, sino de
una auténtica vida de Cristo en el alma, culminacién del proceso que
comenzé en la 5M: «su vida es ya Cristo»™,

Queda una Gltima cuestion a propdsito de la especifica presencia
de Cristo. St el ME tiene de propio la conciencia subjetiva cle la pre-
sencia de Cristo en cuanto Dios y en cuanto Hombre en el centro del
alma y esto es justamente lo caracteristico del Santisimo Sacramento,
podemos decir que el ME consiste en una comunidn continuada. (Cudl
es entonces la diferencia entre la comunién eucaristica y el MEZ;
;como interpretar el ser de [a eucaristia desde el ME?.

La respuesta a estas preguntas reviste singular dificultad por la
ausencia de textos teresianos que den cuenta de ello. Ciertamente no
tue una pregunta que Teresa se hiciera. No obstante, la R 57. puede

213 «la Persona dei Verbo —diri Eftén— se le muestra s6lo en su Humanidad, si lnen estd pre-
sente en las almas en virtud de su Divinidad», EFREN DE LA MADRE DE DIOS, en &l Prélo-
20 a la tesis de GARRIDO J.C., Experiencia de la vida sobrenatural en fa vida feresiana. o.c..
13; el mismo Padre Efrén, explica gue: «Cristo estd presente en nosotros en virtud de su
divinidad, connotando, sin embargo, la humanidad, que es de ella inseparables, EFREN DE
LA MADRE DE DIOS, La Santisima Trinidad, sof del mensaje teresiano, «Estudios irinita-
rioss, 13 {1979) 260; Garrido, en el estudio mencionado cree que la divinidad y huma-
nidad, unidas hipostdlicamente, subsisten después de la glorificacién y en la vida del alma
santificada, ¢f. GARRIDOQ, Experiencia de la vida sobrenatural en la vida teresiana,
0.¢.,125; ahora hien, opino que debemos distinguir la vida del glorificado y la percepcidn
que de la humanidad y divinidad de Cristo experimente el alma. RENAULT E., Le Christ
dans fa vie de 5t Thérése d’Avila, a.c., 36.

214 M7.2.5, 7.3.1, Este aspecio lo desarrolfaremos mds adelante al hablar de los efectos del ME.
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darnos una solucién; esta Relacién debe ser comprendida como una
merced propia del ME; no olvidemos que a «la primera vez que Dios
hace esta merced» le siguen otras que Teresa no concreta en «Mora-
dass, pero todas las Relaciones posteriores al '72 han de interpretarse
como mercedes del ME, entre ellas la que tuvo lugar en Sevilla en
1575. Pues bien, gracias a ella comprobamos qgue [a merced del ME
estd estrechamente vinculada al Santisimo Sacramento y que es justa-
mente en él, donde se realiza de modo «especial» dicha presencia®’,
La singular presencia de Cristo en ef Santisimo Sacramento siempre fue
mantenida por nuestra autora, como lo confirma un texto tardio de las
Fundaciones: «estar |esucristo verdadero Dios y verdadero hombre,
como esta en el Santisimo Sacramento»?'". Subrayemos «como estis,
que indica la particular forma de estar de Cristo en la eucaristia tal y
como ya hemos explicado. Ahora bien, una vez salvaguardada la pre-
sencia «especialy de Cristo en el Santfsimo Sacramento y hasta que se
consumen los accidentes del pan y del vino en el aima de quien
comulga, decir que en el ME quedaria {a memoria permanente de
dicha presencia nos parece insuficiente e inexacto; en Teresa de Jesus
hay algo mds que la memoria de lo acontecido en el momento de la
comunion: es Cristo vivo quien vive en ella.

La teologia debe encontrar un lenguaje que reconozca las diversas
modalidades de presencia de Cristo en el alma; entre la presencia cor-
poreizada eucaristica y la presencia por simple memoria, existe otra,
no por ello menos auténtica que la primera, a pesar de no poder cata-
logarla de «real». Por analogia se podria decir que, a la ausencia cor-
pérea del ser amado, le sustituye otro modo de presencia interior
subjetiva, producida por la retencién de la imagen impresa interioriza-
da, con caracteres de un realismo que le distinguen del propio yo, lle-
gando a ser tan auténtica como la primera, aungue no sea fisica. En el
caso del Resucitado es atn mas evidente al haber superado las catego-
rias de espacio y tiempo. Después de la presencia eucaristica y «espe-
cial», la persona humana sigue teniendo conciencia subjetiva de una
presencia espiritual de Cristo. Conciencia que no es el simple recuerdo
del ausente y que denominaremos «personificada» para distinguirla de
la presencia «real» eucaristica. Santa Teresa llegard a ella a través dei
Santisimo Sacramento y por la oracion personal. En la oracién se da un
proceso de fijacién de fa imagen de Cristo en las potencias. La imagen
se imprime y esculpe hasta hacerse —por [a merced del Sefor— imagen

215 Teresa de Jesiis no emnplea jamds la terminologia teoldgica de presencia ‘real’ de Cristo en
la eucaristia.

216 F18.5.
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viva de Cristo resucitado en cuanto Hombre y en cuanto Dios. Lo estu-
diaremos a continuacién.

Por dltimo debemos situar los resuliados de nuestro analisis en el
contexto de las 7M. Se comprendera que lo especifico del ME —el
encuentro con Cristo cle la manera que queda dicho- no excluye, sino
que al contrario incorpora el paradigma trinitario que envuelve las sép-
timas moradas desce su primer capitulo. Cuando Teresa escribe su Glii-
ma Relacién conocida por nosotros en 1581, expresa el momento
teoldgico existencial y el resumen de su pensamiento; destacamos ¢l
parrafo mas importante:

«Lo de las visiones imaginarias ha cesado; mas parece que
siempre se anda esta visién inlelectual de estas tres Personas y de
la Humanidad, que es, a mi parecer, cosa muy mas subida. Y
ahora entiendo, a mi parecer, que eran de Dios las que he teni-
do, porque disponian el alma para el estado en que ahora estd,
sino como tan miserable y de poca fortaleza ibala Dios llevando
cOomoe veia era menester; mas, a mi parecer, son de preciar cuan-
do son de Dios, mucho»?,

La Divinidad es Dios, las Tres Personas divinas vy, en ellas, con igual
nivel de consideracion y en perfecta simetria —por eso emplea la copulati-
va— la sacratisima Humanidad de Cristo. La Humaniclad no queda absor-
bida en la Divinidad; se sigue manteniendo la unidad vy la diferencia de
naturalezas en Cristo, al mismo tiempo que se enmarcan en la Trinidad,
Estamos ante la concepcion del Dios de Teresa, que se ha desarrollado a
lo largo de su vida, y que ya esta presente, aungue en germen, desde las
primeras paginas de «Vida». Este texto creemos que es [a maxima garantia
de que la interpretacion que hemos venido desarrollando es vilida teolé-
gicamente y respeta en su totaliclad el pensamiento de Teresa de Jesus.

3. Connotacidn histdérica a la relacién entre
la persona humana y Cristo

Dijimos que la relacidon dialéctica con Cristo tiene dos vectores,
uno vertical y otra horizontal. En cuanto horizontal, la relacion con
Cristo se desarrolla progresivamente en la historia de cada persena.
Para llegar al matrimonio espiritual, Teresa hubo de avanzar desde los
primeros grados de oracién en el «camino espiritual» que se habia tra-
zado. En este apartado, partiendo como siempre del relato de M 7.2.1.,

217 Re.6.3.
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nos detendremos en un aspecto destacado: la funcién ce las imagenes
plasticas en la cristologia teresiana. Aprovechando los rasgos de su
cardcter y los medios disponibles en aquel entonces, Teresa de Jesas
construyé en gran parte su cristologia y el encuentro con el Resucitado
en el ME, basdndose en los medios dispuestos por la religiosidad popu-
lar. Al explicarnos que se le represento Cristo en su sacratisima Huma-
nidad, tal «como se pinta resucitado», nos da la clave para investigar
en este sentido sus escritos y descubrir el papel de [a imagen en su vida
y obra.

Para llevar a cabo este cometido, dividiremos el problema en
varios subapartaclos: analizaremos el iconostasio cristoldgico teresiano
y el valor que determina a las imagenes plasticas; previamente habre-
mos presentado con brevedad una aproximacion a la polémica sobre
las imagenes de culto en el siglo XVI; en un segundo subapartado —el
mds importante— descubriremos como a través de la imagen se procdu-
ce el encuentro con Cristo.

A. lconografia y teologia teresiana

;Qué papel juega la imagen plastica en [a devotio teresiana?. Cudl es
su lugar teoldgico?. El ser este un tema escasamente tratado®?, no nos
evita el abordarlo —aungue sélo fuese de manera esquemitica— méaxime
cuando estamos ante uno de los aspectos que diferencié Reforma y Con-
trarreiorma y suscito viva polémica en el pensamiento religioso del siglo
XVI, Comenzaremos con algunos apuntes sobre dicha polémica para
centrarnos en la piedad popular y el culto a las imdgenes. Asi enmarcado
pocdremos analizar mejor la toma de posicion de la Santa, no sélo en el
pensamiento sino también en los hechos.

a. Polémica sobre las imdgenes de culto en el siglo XVi

El Enchiridion 0 Manual del caballero cristiano fue la obra de Eras-
mo que alcanzé en Castilla un mayor éxito y popularidad, mucho més
tras su traduccién al romance en 1526. La defensa que en este [ibro se
hace del cristianismo interior —«el error estd en estimar las cosas exte-
riores y literales mas que las interiores y espirituales»—'?, le lleva a la

218 La bibliografia ha encaminado mds su inlerés a [a iconograiia sobre Teresa de Jesus que a su
iconostasio. cf. CASANOVA |, Humanidad de Cristo y vida espiritual: magisterio de Santa
Teresa, ROMA 1975, {Texto policopiado).

219 ERASMO, Ef Enchiridion o Manual del caballero crisiiano, Madeid 1971, 257, Una vision de
conjunto [a encontramos en MIQUEL, P., Cuilte des images, DS VII, 1503-1519. LAPADU-HAR-
GUES, F., images et imagerie de pidié, DS VIL, 1519-1529. RAYEZ, A. Imagerie et dévotion, DS,
Wi, 1529-1535; BLASUCC), A, images et comtemplation, DS, VI, 1472-1490; FORTUNATO DE
JESUS S. Images et coniernplation, dans P'école carmadlitaine, DS, VI, 1490-1503,
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critica de las devociones a las imagenes de los santos, sobre todo cuan-
do se hacen con fanatismo. En este senticto afirma, «no solamente no
son christianas, mds atin no estan muy lejos de profanas, ni muy ajenas
a la supersticion vana de los gentiles»*,

Encontramos por tanto critica al culto de las imagenes en Frasmo
por el riesgo que pueda suponer cle supersticién e idotatria, centrando
dicha critica en las imdgenes de santos. En igual sentido se pronuncian
los erasmistas espafioles como Juan de Valdés* y Alonso de Valdés.
Este Gltimo no es que desprecie estas manifestaciones de religiosidad,
pero tiene buen cuidado de senalar su cardcter de apariencia visible
No obstante, insiste en el caracter tuncional de tales expresiones reli-
giosas cuando nos dice que «el vulgo mas facilmente con cosas visi-
bles se atrae y encamina a las invisibles»*. Por su parte los luteranos
llegan, al menos en la préactica, a una iconoclasia furibunda, bren
patente por ejemplo en los tumultos de Wittenbarg. Asi nos lo describe
Garcia Villoslada: «...Zwilling y otros frailes apdstatas, poseidos de
furor iconoclasta, arrojaron fuera del templo conventual, con aplauso
de Karlstadt, los altares, descabezaron las imdgenes de los sanlos vy las
de Cristo y de la Virgen, destruyeron las pinturas murales y los cuadros
y amontonaron en el patio, para prenderle fuego, crucifijos, estandar-
tes, cirios y hasta los santos 6leos. Sonéd aquello como un togue a reba-
to para los demas conventos»**?, Tamhién fueron estos acontecimientos
sefal de alarma para el propio Lutero. En un sermoén fechado el 11 de
Marzo de 1521 sefala la abolicién de las imdgenes como una de las
«cosas que Dios ha querido sean libres»; tinicamente una prohibicion
papal las convertiria en obligatorias. A continuacién ahade: «...Porque
uno ha destruido y quemado las imagenes (y destrozado el crucifijol,
stodos tenemos que quemarlos?. No tanto, gueridos hermanos...Noso-
tros poclemos hacer imagenes y retenerlas, mas no adorarlas. Y, si
alguien las adora, entonces si podemos destruirlas y abolirlas... mas no
en forma tumultuosa y violenta, sino por orden de la autoridad»**.

Observamos a un Lutero afanoso de moderar actitudes —que apare-
cian dificiles de controlar- v que no niega el uso de imagenes para el
culto, siempre y cuando no sean motivo de adoracion, Mas adelante
comprobaremos que no esta lejos esta Gltima posicién de la adoptada

220 ERASMO. E! Enchiridion o Manual def caballero cristiane, o.c., 227-228.
221 JUAN DE VALDES, Didlogo de la doctrina cristiana, Méjico 1964, 100-101.

222  ALFONSO DE VALDES, Didlogo de las cosas ocurridas en Roma o de Lactancio y un aice-
diano, Madrid 1956, 128,

223  GARCIA VILLOSLADA R., Martinr Lutero. En lucha contra Roma, 1, Madrid 1973, 78.
224  Ihid,, 91.

294



ull

por los catolicos. Continuemos ahora sin embargo en el campo protes-
tante y hagamos mencion a dos luleranos espanoles: Cipriano de Vale-
ra y Fernando de Tejada. El primero, en un tratado sobre el Papa y su
autoridadl, ataca el culto a las imdgenes considerando que hay en él un
elemento materialista y que puede llevar al pueblo bajo a verdaderas
aberraciones. En este senticlo indica que el «vulgo supersticioso» cree
que lloran, rien, sudan etc.?*. Por su parle Fernando de Tejada es autor
de un libro titulado «Carrascon» v en €l dedica un capitulo al culto a
las imagenes. Asimila la que denomina «ignorancia papistica» con el
crecimiento de las imdgenes y al concluir el capitulo dice: «Oh com-
patriotas amantisimos: despertad del profundo suefo en que hasta aho-
ra habéis estacdo sepultados y conoced vuestra salud. Ca Dios no tiene
necesidad de nacta, ni os pide sino que le seais agradecidos y deis a los
pobres, que son sus imagenes, lo que dais a los lefios y piedras, que no
lo pueden ser...Extienda la mano Jupiter y reciba. Abra la boca la sefio-
ra de Monserrate; venga por sus pies la de Guadalupe; llame a nuestras
puertas el crucifijo de Burgos; anden a mendigar los palos, pidan li-
mosnas las piedras, y se las daremos nosotros... Y a vosotros (los frai-
les} que con hipocresia y sin vergilenza fingis que mendigais para los
palos y piedras, a fin de tener con que llenar vuestros vientres ocio-
s0s...la respuesta para los palos serd mas palos y mds palos sobre vues-
tras espaldas»**,

Segtn Fernanclo de Tejada el culto a las imagenes no hace pues
mas que fortalecer la existencia de monjes vy frailes, y ese es dani-
camente el fin que persigue. Ltega muy lejos al contraponer ademas la
caricdad a esos «palos y piedrass,

Los tedlogos catélicos, por su parte, hacen una clara distincién
entre idolo e imagen, dando a esta Gltima un valor instrumental, sobre
todo para la piedad popular. Ya Paulino de Nola consideraba las ima-
genes como la «Biblia de los iletrados»: pueden hacer intuir a los anal-
fabetos lo que no pueden alcanzar por lectura.

El pensamiento de Santo Tomas puede resumirse en la siguiente
frase: «A los Santos debemos venerarlos con adoracion de dulia ab-
soluta, y de dulia relativa a sus imagenes vy reliquias, especialmente a sus

215 CIPRIANG DE VALERA, Los dos tratados del Papa i de la Misa. Escritos por Cipriano de
Valera, y por el publicados primero el a. de 1558, luego el a de 1599; i ahora fislmente
reimpresos» (sin pid, 1851), 8-14 especialmente. Citado por CARO BAROIA V., Las formas
complejas de la vida religiosa, Madrid 1978, 109.

226 FERNANDO DE TEJADA, Carrascon/Con licencia y privilegio/ A costa del autor/Por Maria
Sanchez/Nodriza Ao 1633, citado por ABELLAN ).L., Historia Critica del pensamiento
Espadiol, Il Madrid 1979, 344-345.
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cuerpos»*?. La imagen no es en ningun modo doble de Ja realidad, repre-
senta algo pero no es ese algo. Todo lo que ya dejamos dicho acerca def
culto de las imagenes en general, ya sean de Jesucristo, de la Virgen Santi-
sima o de los Santos, lo condensa San Basilio admirablemenie en una sola
frase: «El Rey y la imagen clel Rey no son dos reyes. El honor de la imagen
pasa a su ejemplar» (prototipo), y es, por tanto, relativo»™.

El Concilio de Trento no se separa de lo ya expuesto por el Doctor
Angélico. Las imdagenes, sean de Cristo, la Virgen o los santos, deben
tenerse prefererdemente en los templos y ser objeto de honor y venera-
cién, honor siempre refericlo a los originales que eflos representan. Por su
mediacion acloramos a Cristo y veneramos a los Santos™. El caracler fun-
cional de la imagen para una debida pastoral se ve confirmado: «Ensenian
también diligentemente los obispos que por medio de las historias de
nuestra redencion, representadas en pinturas u otras reproducciones, se
instruye y confirma el pueblo en el recuerdo y culto constante de los ari-
culos de la fe»®?, A través de la imagen el fiel se excita a adorar y amar a
Dios y a cultivar la piedad. También el Concilio liene buen cuidado de
salir al paso de posibles abusos: «Mas si en estas santas y salucables prac-
ticas, se hubieran deslizado algunos abusos; el santo Concilio desea que
sean totalmente abolidas, de suerte que no se exponga imagen aiguna de
falso dogma y que dé a los rudos ocasién de peligroso errors™.

San Juan de la Cruz se sitta en un camino intermedio, ni rechaza
la imagen plastica drdsticamente, ni favorece ese modo de oracidn,
aunque lo respete. Les reconoce un valor, pero critica los abusos:

«Y cuanto a lo que toca a las imagenes y retratos, puede haber
mucha vanidad y gozo vano, porque, siendo ellas tan importantes
para el culto divino y tan necesarias para mover la voluntad a
devocion, como la aprobacién y uso que tiene de ellas nuestra
Madre la Iglesia [muestra] (por lo cual siempre conviene que nos
aprovechemos de ellas para despertar nuestra tibieza), hay muchas
personas que ponen su gozo mds en la pintura y ornato de ellas
que no en lo que representan»**.

227 cf., CUERVO M., en Infroduccion ala $. Th. X1, 3, q.25, Madrid 1960, 858.
228 Ibid., a . Th,. an. 3, q. 25, o.c., 859

229 lguaimente, que deben tenerse y conservarse, sefialadamente en fos templos, las imdgenes
de Cristo, de la Virgen Madre de Dios y de los otros Santos v tributarles ef debido honor y
veneracitns. DZ 986.

230 D.987
231 D.988
232 SAN JUAN DE LA CRUZ, Subida def Monte Carmelo, L.3., cap.35, 2.
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A continuacidn, una vez avisaclos los pelipros, pasa a relatar fos
dos fines que tienen las imagenes en la Iglesia:

«El uso de las imdgenes para cos principales fines le ordend
la Iglesia, es a saber: para reverenciar a los santos en ellas y para
mover la voluntad y despertar la cdevocién por ellas a ellos; y
cuanto sirven desto son provechosas y el uso de ellas necesa-
rion®*,

Insiste el Santo en el mismo parrafo sobre las desviaciones posibles
que resume en una principal: quedarse en la imagen llegando a consi-
derarlas idolos, sin ir a lo que representan. Por el contrario, la persona
devola -segun el Santo- usara de pocas y:

«ni |en] esas de que usa tiene asido el corazén, porque, si se las
quitan se pena muy poco, porque la viva imagen busca dentro de si,
que es Cristo crucificado, en el cual antes gusta cle que todo se lo
quiten y que todo le falte»*

Valora mucho el desprendimiento y el no aferrarse a ninguna en
particular y que —saobre todo— despierten al amor. Brevemente explica
lo que sucede a algunas personas, entre las que podriamos incluir a
Santa Teresa:

«También quiero aqui decir algunos efectos sobrenaturales que
causan a veces algunas imdgenes en personas particulares, y es que
a algunas imdgenes da Dios espiritu particular en ellas, de manera
que queda fijada en la mente la figura de fa imagen y devocién que
causé trayéndola como presente, y cuando de repente della se
acuerda le hace el mismo espiritu que cuando la vio, a veces menos
y aun a veces mas; y en otra imagen, aungue sea de mas perfecta
hechura, no hallara aguel espiritu»?,

En la teologia sanjuanista, la imagen es un punto de partida con-
flictivo por donde facilmente el demonio se reviste en dngel de luz?*;
ante dicho peligro propone lo siguiente:

«en viendo la imagen no quiera embeber el sentido en ella,
ahora sea corporal la imagen, ahora imaginaria...No haciendo caso
de nada de estos accidentes, no repare mds en ella, sino luego
tevante de ahi la mente a lo que representa, poniendo el jugo v
gozo de la voluntad en Dios con la oracién y devocién de su espiri-

233 SAN JUAN DE LA CRUZ, Subida def Monte Carmelo, L.3., cap.35, 3.
234 SAN JUAN DE LA CRUZ, Subida det Monte Carmelo, L3, cap.35.5.
235 SAN JUAN DE LA CRUZ, Subida def Monte Carmelo, L.3., cap.36, 4.
236 SAN JUAN DE LA CRUZ, Subida def Monte Carmelo, L.3., cap.37,1,
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tu o en el santo que invoca, porque lo que se ha de llevar lo vivo y
el espiritu no se {lo] lleve lo pintado y el sentido?.

En conclusidn: San juan de la Cruz reflexiona sabiamente sobre el
valor de las imdgenes de culto, avisa de los peligros inherentes a la
devocion popular: quedarse en la imagen, revestirla de ricos or-
namentos y hacer que la misma belleza no despierte el recuerdo y
amor de quien representan. Observamos también como San Juan men-
ciona mucho mds las imagenes de los Santos (en todo caso de la Vir-
gen) que las de Cristo. Prefiere con mucho la representacion interior
del Crucificado sin ayuda ni apoyo de imagenes. Estamos ante un
«xcamino espiritual» distinto del seguiclo por Teresa. San Juan de Cruz
se plantea el problema como tedlogo que medila y valora el uso y abu-
so de las imagenes en su tiempo. Pero él, ni construyo una teologia, ni

se sirvié de ellas en su camino espiritual en la medida que fo hizo la
Santa.

b. La piedad popular y el culto a las imdgenes

Queremos hacer notar un rasgo comun ante juicios y opiniones tan
contrapuestos como los recogidos en el apartado anterior. Estamos alu-
diendo a que, cuando desde posiciones iconoclastas o iconodulas, se
menciona el papel de la imagen para el culto, el referente es siempre el
pueblo. Para la piedad popular, en eiecto, el culto a las imégenes ocu-
pa un lugar central, entendiendo en este caso por «populars a las
mavyoritarias capas de la poblacién que se encontraban menos adentra-
das en la vida espiritual: cle la nobleza al campesinado analfabeto.

Melquiades Andrés nos explica el nacimiento de las procesiones
como culto paralitirgico y extralitirgico popular en la Castilla del siglo
XVI, ante el vacio de una liturgia no bien entendida y que perseveraba
en el uso del latin. Las cofradias que se constituyen encargan lallas de
madera vy, con pesadas cruces al hombro, siguen al Crucificado. «...Los
imagineros de los retablos de la pasion se inspiran en las contempla-
ciones de los libros de piedad y de los predicadores franciscanos, en
«Fasciculus mirrhae», en «Passio duorumy, y los trasladan a sus pintu-
ras y esculturas»#2,

Cuando Jerénimo Gracién describe las doce maneras por las que, a
su juicio, hay gue proceder en el modo de oracién, en ninguna de ellas
alude a la imagen de culto®. San Juan de Avila, no obstante, al escribir

237 SAN JUAN DE LA CRUZ, Subida def Monte Carmelo, L.3., cap.37, 2.
238 ANDRES MELQUIADES, La reologia espaiiola en el siglo XVIL I, o.c., 157.
239 GRACIAN J., Peregrinacion de Anastasio, Barcelona, 1966, 228-258.
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a un prelado de Granada acerca de lo que consideraba que debia
hacer en su didcesis para adoctrinar a la «gente de los pueblos», indica
que los predicadores deben llevar no solo rosarios, cartillas y libros
devolos, sino también:

«algunas imdgenes del santo crucifijo y Nuestra Sefiora y San
Juan, para que los predicadores las diesen a los pobres de los pue-
blos para que recen, poniéndoles algunas imigenes en sus casas... y
los pueblos han menester todas estas salsas para comer su manjar:
rosarios, imdgenes han de ser muchos, y los ricos comprenlos en las
citiclades»,

Vemos que, imagen, predica y pueblo van unidos.

Escasas alusiones enconiramos en los misticos franciscanos a las
imagenes de culto. Quizd por eso la que a continuacion reproducimos
extraida del «Manual de vida perfecta» de fray Juan de los Angeles,
cobre una particular significacion®"':

«Discipulo. .Y las imdgenes no aprovechan para moverncs a
compasion y para otros sentimientos del corazén?

Maestro. Mejor es lo que te ensefo, porque fo que profunda-
menle se rumia en la oracién mental, quédase como pegado al
alma: lo que de la vista corporal de las imigenes se nos recree, |ue-
go se cae y se olvida salido de alli. Bueno y provechoso es y cosa
religiosa mirar las imagenes de Cristo v los santos y leer en los libros
las vidas de él y de ellos, que en esto no puecde haber duda entre
catolicos; y cuando una imagen es devota, pega devocidn y compo-
ne el dnimo v fe levanta a lo espiritual».

Existe por tanto para Fray Juan de los Angeles una clara jerar-
quizacion. Contemplar imagenes es «bueno», «provechoso», «cosa re-
ligiosa», pero su etecto es efimero «luego se cae y se olvida». No
ocurre o mismo con lo que se rumia profundamente en la oracién
menlal, que tiene un efecto mucho mas duradero ya que queda «como
pegado al alman».

Aunque sea obvio, conviene recordar aqui que la imagen en el si-
glo XVl era un bien escaso, objeto en ocasiones de verdadera devocién
y peregrinacién. Por factores varios, no siempre de cardcter estético,
-ser mas 0 menos devotas, estar cargadas de alguna particular signifi-

240 SAN JUAN DE AVILA, Epistolario Espiritual, Tratado |1, carta 11); Epistolario espaiol, |1
B.AE, Xill, 297b; citado por CARO BAROJA J.,Las formas complejas de la vida religiosa,
o.c., 108,

241 FRAY JUAN DE LOS ANGELES, Aanual de vida Perfecta, (Segunda parte de la “Conquista),
Dudl 1, 1IN, Madricd 1949, 487,
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imagen; el predicador v los libros de oracidn. coms inerpretadores
visuales; y, por Gltimo, €] ohservador, recipiendario ce iz visidn v agen-
te de una meduacuon visuzl sohre la misma.

Singular interés tiene el libro Jardin de lz Plegaria para explicar
el final de este proceso v por ello reproducimos este rragmento, donde
se explica la necesidad de representaciones internas v su sitio en el
desarrollo de la plegaria. Pensamos que en poco se diferenciard esta
iormula de la utilizada en la Castilla del XViI-—:

‘Para mejor fijar en tu mente la historia de la Pasion v para
memorizar mas facilmente sus acciones, es dtil v necesario memori-
zar los sitios v [as personas: una ciudad, por ejemplo. que serd la de
Jerusalem, utilizando para ello una ciudad que te sea bien conoci-
da. En esta ciudad debes fijar los sitios principales en los que ocu-
rrieron los episodios de la Pasién: por ejemplo, un palacio con el
salén comedor donde Cristo tuvo su Gltima Cena con los Discipu-

Izaco

242 ALONSO DE MADRIGAL, Conlessional, Alcald 1516, en CARO BAROIA |, Las formas com-
plejas de la vida religiosa, o.c., 115. MARTINEZ-BURGOS GARCIA. PALMA en Idolos e
imagenes. La controversia del arte religioso en ef siglo XV espafiol, Valladolid 1990. Citando
a Francisco de Borja y el segundo Abecedario de Osuna llega a distintas conclusiones.

243 En esle aspecto seguimos ahora a BAXANDALL M., Pintura y vida cotidiana en el Renaci-
miento. Ante y experiencia en ef Quattrocento, Barcelona 1980.

244  =Zardino de Orations, {1454). Citado por BAXANDALL M., Pintura v vida cotidiana en f
Renacimiento. Arie y experiencia en ef Quattrocento, o.c., 66-67.
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los, y la casa cle Anas, y la r..le Caifas, con el sitio donde jesis pasé
la noche, y el cuarlo donde fue llevado frente a Caifas y donde reci-
bi6 Ja mofa y el castigo. También la residencia de Pilatos en la que
hablé con los judios, v en ella el cuarto donde Jesis fue atado a la
columna. También el sitio del Calvario, donde fue puesto en la

Cruz, y otros stmilares. ..

Y después debes también dar torma en tu mente a algunas per-
sonas que te sean bien conocidas para representarte a las vinculadas
a la Pasién: la persona de Jesus mismio, de la Virgen, San Pedro, San
juan el Evangelista, Santa Maria Magdalena, Anas, Caitas, Pilatos,
Judas y los otros, a cada uno de los cuales habras de dar forma en tu

mente.

Cuando hayas hecho lodo esto, poniendo en ello tu imagina-
cién, vete a tu aposento. Sola y solitaria, excluyendo todo pensa-
miento exterior, ponte a pensar en el comienzo de la Pasidn, desde
como entrd Jests a jerusalem sobre un asno. Moviéndote lenta-
mente de un episodio al otro, medita en cada uno, apovindote en
cada etapa y cada paso del relato. Y si en algidn punto experimentas
una sensacion de piedad detente; no sigas adelante mientras dure
este sentimiento dulce y devoto...»

E) observador distaba mucho de ser tabla rasa sobre la que la ima-
gen se imprimiese. Debidamente guiado por la palabra v el libro v la
meditacion visual, interiorizaba el contenido de la imagen hasta extre-
mos que hoy no encuentran paralelo. Vayamos a un ejemplo mas cer-
cano y sumemos a una imagen plastica de la Pasién la guia de oracién
que propone San Juan de Avila a un predicaclor: «...piense, hincado de
rodillas, un passo de la Passion del Sefior, tomando cada cdia un pas-
so...y puede ordenarlos assi: que el lunes piense ia ida al huerto, y ora-
cién, y prendimiento; martes desde alli hasta la columna inclusive;
miércoles la coronacién y Ecce Homo; jueves la sentencia v llevada de
la cruz;sviernes la crucificacion y muerte; sabado la deposicién de la
cruz y sepultura; domingo, la resurreccién y gloria que tienen los del

| cielo, figurada en la resurreccion de Cristo»?.

Cada dia debia meditarse pues sobre un paso de la Pasidn, tras los
maitines y por el espacio de dos horas, asi como en la misa. El pensa-
miento no tenia segdn nuestro autor que irse a los lugares donde real-
mente ocurrio la escena, sino «como si dentro de si mismo o cerca de
si acaeciese», parandose a mirar simplemente «lo que el Sefor pasava,

245 SAN JUAN DE AVILA, Epistolario Espiritual, Madrid 1962, 57. ci, también GRACIAN |
Pesegrinacion de Anastasio, 0.c., 231, adapla la semana al ciclo de la meditacicn
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como st presente estuviera». Se trataba de hacer cercano lo vivido por
Cristo y revivirlo. Quien hubiera seguido esle método de oracion,
(cuantos pensamientos, fruto de la medilacion diaria, afiadiria a una
imagen de la Pasion?.

c. Imdgenes y pinturas en la biografia teresiana

En una primera aproximacion al iconostasio teresiano observamos
que un gran abanico de imagenes recorre toda la biografia de la Santa
La educacién en el seno de su familia se caracteriza por una piedad
cristologica popular. Imagenes de Cristo, cuadros, estampas y xilografi-
as del «Flos Sanctorum» y de la «Vita Christi», procesiones y cuadros
de la Semana Santa y Corpus Chrisli, estos Gltimos conservados hoy en
el monasterio de la Encarnacion. El gran cuadro del ‘pozo de Jacob’
que llevo de la casa de sus padres al ingresar en [a Encarnacion —repro-
ducido en tamano reducido para poder llevarlo en el breviario- la
escena de la oracion en el huerto gue también conserva en el devocio-
nario descle antes de su ingreso en el monasierio; cuadros que reprodu-
cen escenas navidenas; la estampa del Jesds adolescente dentro de un
corazoén humano que después de conservarla largo tiempo en el bre-
viario, regalé posteriormente a Diego de Yepes; varios «Ecce homos,
flagelaciones y diversos momentos de la Pasién del Sefior etc.**. Segin
T. Alvarez la iconografia teresiana es un reflejo de la «imagineria espa-
fiola, mas humilde y devota y mucho mas préxima al sentimiento reli-
gioso popular que la italiana o la flamenca. Imagineria en
movimiento...hacia la creacién de un ambiente de piedad popular al
aire libre, suavemente ensamblado y coherente con el rodaje de los
ciclos liturgicos y las celebraciones comunitarias: en la procesiones de
la calle, en el calor del hogar o en el coloricdlo de las romerias y las
ermitas campestres»®’,

Creemos oportuno resumir brevemente el iconostasio teresiano
para poder comprender la importancia de las imagenes en la biograiia
teresiana y posteriormente llegar a conclusiones teolégicas. Juana
Casanova ha recogido un elenco de aquellas estampas, cuadros o
esculturas cuyo motivo central fuera cristolégico™. Dentro de la serie
de imagenes pertenecientes a la infancia de Cristo, encontramos una
rica variedad de Nifios Jestis: El «Mayorazgo» en S. José de Avila, con

246 ALVAREZ T., lesucrisio en la experiencia de 5anta Teresa, En Experiencia de Dios, Primera
Semana de espiritualidad teresiano-sanjuanista. «Monte Casmelo» 3 (1980) 75,

247 ALVAREZ T.,o.c., 75-76

248 CASANOVA |., Humanidad de Cristo v Vida espiritual. o.c., 38-55. Bas6 su esludio en las
colecciones de diapositivas de los padres Celestino del Nifio Jesis y Tomis Alvarez.
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llagas pintadas en manos y pies, el [lamado «Nifo del Noviciado» que
bendice con la mano derecha y sosliene ¢l mundo con la izquierda. El
regalo que la Santa hiciera a la primera novicia de Valladolid, Ana de
S. José, denominado por las religiosas el «Peregrinitos; en Toledo el
aLloroncitor en actitud de hendecir, en Segovia el «Tornerito», en Sevi-
lla el «Quitito», traicdlo de Quito por Teresita de Cepeda; en Villanueva
de la Jara, el «Fundador, regalo de la Madre Teresa a Ana de 5. Agustin,
en Medina el «Nifo Rey»; en S, José de Avila, la sala de recreacién
esta presidida desde tiempos de la Santa por una pintura al éleo en el
que aparece la Virgen hilandera sentada al lado de su rueca y rueda
devanadora; sentaclo a sus pies, el Nifo Jests, con un ovillo de hilo en
las manos?”. A esta enumeracion se debe afadir la estampa de un Jesds
preadolescente que duerme encerrado en un corazén y que conserva-
ba en el breviario.

Intercalado entre las dos series iconograficas, Infancia y Pasién-Resu-
rreccién, debemos mencionar el cuadro de la Samaritana. Una estampa
en el breviario con el mismo motivo llevaba la inscripcién: «Domine da
mihi aquam». Los pasos de [a Pasion fueron seguidos iconograficamente
uno a uno, «Ecce Homo», Getsemani, ante Pilatos, Flagelado, Crucifica-
do, en brazos de su Madre. En la Encarnacion se conserva una pequefia
talla que representa un «Ecce Homo» de 10 cm. de altura. En Malagén
existe otro muy parecido al anterior, los Cristos de Toledo, dos compra-
dos, el llamado «Fundador con la Cruz» porque presenta al Sefior con la
cruz a cuestas y el «Fundador en el Calvario», sentado sobre el madero y
sumido en meditacion y uno qgue mandé pintar, el «Cristo de la buena
muerte»™. En Pastrana contamos con un «Ecce Homo» pintado por Fray
Juan de la Miseria venerado por la Santa; segin [a tradicién esta imagen
hablé alguna vez a la Santa. En Toledo, con el «Cristo de la buena muer-
tes y en Burgos el «jesus de la Pasion».

Dentro del grupo de la flagelacién destaca el «Mural de la flage-
lacién» fresco que la Santa mandé pintar en la Encarnacion de Avila
después de una visién imaginaria; el «Cristo atado a la columna», tam-
bién conocido por las religiosas como el Cristo de «los bellos ojos»,
pintaclo también por orden de Teresa en una de las ermitas de San José
de Avila.

249 La mayor parte del iconostasio teresiano ha sido reproducide bajo la direccion de ALVA-
REZ T., «Avanti con Dio». Fondazioni e viaggi di 5. Teresa di Gesl, Arenzano {Genova)
1982. El Nifio Jesds sMayorazgos puede contemplarse en la p. 22, el «Peregrinito» en la p.
91, el sLloroncito» en la p.125; la Virgen hilandera con el Nifo Jests, en la p.18.

250 Seguimos a CASANQVA )., Humanidad de Cristo y Vida espiritual, o.c, 48-54. Del «Cristo
de la buena muerte> nos ocuparemos enseguida.
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En la Encarnacién se conserva el «Cristo de las Fundaciones. uno
de los muchos que llevaba en los viajes, «Cristo del Consuelo» que
mandd desde Toledo, el «Cristo de la Silleria» que regald a Julian de
Avila; en S. José de Avila esta el «Cristo del Amors que regalé el en-
tonces Obispo, Alvaro de Mendoza, el «Cristo de la mala gente» que
presidio la procesion organizada por la Fundadora para ahuyentar «a la
gente del agostor; el Cristo que Teresa tuvo en las manos al morir, una
cruz de madera sobre la cual se halla dibujada la imagen de Cristo,

En Valladolid podemos contemplar un retablo hecho por indica-
cion de la Madre: Pilatos presenta a Cristo al pueblo, interesante para
comprender a Cristo como la Verdad en lo que tanto insistiria la Santa.

Por otra parte sabemos que una de las primeras experiencias in-
fantiles que marcaron la existencia de nuestra autora fue la muerte de
su madre cuando contaba 8 anos de edad y cémo en aquel momento
se puso ante una imagen de la Virgen™'. Mas tarde la conversién a Cris-
to del afio ‘54 también tiene lugar ante una imagen de un Cristo muy
llagado®?. En todos los viajes se hacia acompanar de una pequeia
estatua de §. José, un crucifijo, ademas de otros objetos gue incitaran a
la devocién como agua bendita y las estampas que siempre llevaba
consigo en el breviario.

Las imagenes se llevan de viaje y se compran incluso ante situa-
ciones de auténtica penuria econémica, como vemos gue sucedio en
la fundacion de Toledo, donde Teresa comprd dos cuadros con los Giti-
mos ducados cle que disponia®:. Es mds, una nueva fundacion conlleva
la adquisicion de una casa, instalacion de las monjas y decir la primera
misa para que quede el lugar en presencia clel Santisimo Sacramento.
Pero a su vez, en cada nueva casa debe haber algunas imagenes,
pudiendo observar como Teresa compra o regala a la nueva casa algu-
nas imagenes que ayuden a devocion.

Son objeto de regalo v se encargan, cosa menos [recuente en aque-
lla época vy reservada a quien dispusiera de una situacion economica
holgada. Teresa, sin encontrarse en esa situacion, encarga varias pintu-
ras y cuida de los detalles para que la obra realizacla por el pintor obe-
dezca a lo que ella deseaba. Un indicio mas, y esta vez definitivo, de
la importancia que les concedia.

Como conclusion podemos afirmar que la imagen ocupa un lugar
de suma importancia, tanto en la propia biografia de la Santa Carmelita

258 V1.7,
252 V9.1,
253 F15.6.
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como a lo largo de toda su existencia. El amplio elenco de piezas que
nos presenta el iconoslasio da buena prueba de ello.

d. £l pensamiento tleresiano respecito a las imdgenes

No podemos decir en sentido estriclo que exista una estética tere-
siana del arte®*, La categoria de una imagen no radica tanto para nues-
tra autora en su intrinseco valor arlistico cuanto en las connotaciones
que la imagen provoca en quien la contempla. La imagen tiene tanto
més valor cuanta mayor devocion y amor por lo que representa des-
pierte en quien la mira. El arte por el arte no interesa. Por eso mucha
de la imagineria del iconostasio, de honda raiz popular, no tiene valor
artistico pero cumple el cometido de despertar al amor.

El icono que despierta al amor es el adecuado; éste ha de ser sen-
cillo, pobre y sin lujos superfluos:

Habia leiclo en un libro que era imperfeccién tener image-
nes curiosas, y asi queria no tener en la celda una que tenia, v
también antes que leyese esto me parecia pobreza no tener nin-
guna sino de papel; y como después un dia de estos lef esto, ya
no las tuviera de otra cosa. Y entendi esto estando descuidada
de ello: que no era buena mortificacién; que cual era mejor: la
pobreza o la caridad; que pues era lo mejor el amor, que tode
lo que me despertase a él, no lo dejase, ni lo quitase a mis
monjas; que las muchas molduras y cosas curiosas en las imad-
genes, decia el libro, que no ia imagen; que lo que el demonio
hacia en los luteranos era quitarles todos los medios para mas
despertar, y asi iban perdidos. «Mis cristianos, hija, han de
hacer, ahora mas que nunca, al contrario de lo que ellos
hacen»®,

En lo que respecta a las imagenes el criterio supremo es el amor,
incluso antes que la pobreza; la imagen es vilida si despierta al amor,
lo que no es conveniente son los adornos, marcos curiosos etc. Existe,
por tanto, una estética de la imagen valorada por su austeridad y la
percepcion subjetiva que provoca. Es decir, que si es pobre y represen-
ta los misterios de la fe de manera gue suscita una emocién hacia el
amor a Dios, la imagen cumpie su cometido. Cuando en 1568 visita a
sus primeros frailes dird:

251 FLORISOONE M., Esthétique et mystique d'aprés sainte Thérdse o’ Avila et saint Jean de la
Crofx, Paris 1956; Ibicl., Estética de Samta Teresa, «Rev. de Espir.» 87-89 {1963) 1682-188:
GARCIA DE LA CONCHA V., & arte literario de Santa Teresa, v.c., 128-133,

55 R30
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«Nunca se me olvida una cruz pequenia de palo gue tenia
para el agua bendita, que tenfa en ella pegada una imagen de
papel con un Cristo que parecia ponia mas devocion que si fuera
de cosa muy bien labrada»

Otros criterios pasan a ser secundarios. Poco importa si el pintor
era malo ya que la imagen tiene entidad diferenciada de quien la ha

hecho, su virtualidad esta en lo que representa®’; incluso si la hubiera
pintado el demonio:

«Adonde quiera que veamos la imagen de nuesiro Seiior,
es bien reverenciarla, aunque el demonio la haya pintado.
Cuando vemos una imagen muy buena, aungue supiésemos la

ha pintado un mal hombre, no dejaria de estimar la ima-
gen».‘is

Si que Teresa llama la atencion sobre las representaciones o re-
velaciones que pueda hacer el demonio aprovechandose de la imagen
cle Cristo o de los Santos, aunque si la imagen la dejara bien esculpida
en el corazén se convertiria en un hecho positivo y un nuevo modo de
hacer guerra al demonio™,

Pero la imagen es un medio y no un fin; ayuda a recordar al au-
sente. Ya expusimos la importancia que tiene el Santisimo Sacramento
en la teologfa teresiana. Un dato mas que corrobora lo dicho nos acla-
ra que la imagen plastica no debe confundirse con la presencia real de
Cristo en el Santisimo Sacramento, en el cual Cristo se hace presente y
la imagen plastica deja cle tener utilidad:

«Si esto habéis de pedir mirando una imagen de Cristo que
estamos mirando, boberia me parece dejar la misma persona
por mirar el dibujo. ;No lo seria, si tuviésemos un retrato de
una persona que quisiésemos mucho y la misma persona nos
viniese a ver, dejar de hablar con ella y tener toda la conversa-
cién con el retrato. ;Sabéis para cuando es muy bueno y cosa
en que yo me deleito mucho? Para cuando esta ausente la mis-
ma persona, o quiere darnos a entender lo estd con muchas
sequedades, es gran regalo ver una imagen de uien con tanta
razén amamos. A cada cabo que volviésemos los ojos, lo que-
rria ver. ;En qué mejor cosa ni mds gustosa a la vista la pode-

256 F14.6-7;cf. F149.

257 «aungue un pintor sea muy malo, no por eso se ha de dejar de reverenciar la imagen fue
hace, 3i es de tado nuestro Bien», M 6,.9.12,

258 F 8.3, tamhiénen M 6.9.12.
259 F8.3.yM69.12
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mos emplear que en quien tanlo Nos ama y en quien tiene en si
toclos los bienes?» ¥

El retrato de Cristo es la imagen del Amado, que en su ausencia
nos lo recuerda; al estar presente en el Sacramento, se considera una
boberia contemplar la imagen muerta-"'.

Concluyamos diciendo que Santa Teresa valora positivamente las
imagenes como un medio para lograr el fin deseado que no es otro que
el encuentro con Cristo. Lo esencial de ellas es que despierten a
amar’.

B Laimagen, camino de encuentro con Cristo

Dos son [as fuentes de influencia en la teologia teresiana: el
ambiente de la piedac popular y los libros. Seria equivocado inter-
pretar la iconografia como un paso previo o una etapa de primera
juventud; ni tan siquiera decir que en el caso teresiano la importancia
de la imagen desaparece, en el momento en gue la influencia de Tren-
to llega a Espana™. Por el contrario, en nuestra opinién, la imagen
pldstica recorre la totalidad ce la biografia teresiana hasta llegar a for-
mar parte de una estructura teolégica.

No habria por qué justificar que hubiera una influencia por los li-
bros de espiritualidad que leyd, bastaria con confirmar la herencia
familiar y fa devocion popular de la época. Ademds es muy posible
que leyera en algunos libros métodos de oracion gue tenian como pun-
1o de partida la iconografia. No era lo comdn en el siglo XVI, como
vimos, pero leyd el método de oracion que propone el Cartujano v la
descripcion que hace de la figura de Cristo. Este autor —que tanta
influencia tuvo en la Santa—- no presenta un método de oraciéon que

260 C 34.11. En la primera redaccion, cddice del Escorial, decia: «Para cuando estd ausente la
misma persona, es gran regalo ver una imagen de nuestra Sefiora ¢ de algin sanlo a quien
tenemos devocion —cuanto mds la de Cristo—, y cosa que despieta mucho y cosa que a
cada cabo querria ver gue volviese [os 0jose.

261 Coincide con el criterio de su capellén, Julidn de Avila: «Deste medio se han privado los
desventurados herejes quitando las imdgenes... si no tuviésemos el retrato de su santisima
Humanidad. . .aunque mds e queramos tener, se nos ha de olvidar, ¥ quedariamos hechos
bestias, si no tuvidremos intdgenes que nos trujeren a la memoria los misterios de auestra fe
catdlicar. ci. JULIAN DE AVILA, Vida de Santa Teresa de jestis, Madnd 1881, 51

262 También las cartas aportan abundantes datos al respecto Tomo las citadas por Florisoone:
cf. La canta de fecha 31.10.1575: «Mientras mds miro la imagen, mis linda me pareces.
Carta 11 de julio de 1577, 28 de Marzo de 1578, 7 del 12 de 1576, 27 de julio de 1579, 4
de marzo de 1581,13 del 12 de 1576, 16 de septiembre de 1576, 23 del 12 de 1561, 28
del 12 de 1574, 28 del 2 de 1577, 2 del 3 de 1577. cf. FLORISOONE, MICHEL, Esthétique
et mystique 'apros sainte Thérdse d’Avila et saint Jean de la Croix, Paris 1956

263 Como sugiere ETHEGOYEN G., L"armour divin. Essai sur les sources de Sainte Thérése, oc., 139,
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estrictamente se fundamente en la iconografia, aunque propone la
identificacion clel orante con los misterios de la vida del Sefior:

«|tem consiste guasi toclo el iructo desta contemplacién, si en
tocla parte y siempre acatares a Cristo con devocion en sus obras y
costumbres, asentando en tu memoria todas sus maravillas y obras,
ansi como cuando estd con sus ciscipulos o con los pecadores,
quando habla y quando predica, quando va y quando se asienta,
quando duerme y quando vela...»*.

De entre las muchas facetas de la vida cle Cristo con las que identi-
ficarse, el Cartujano destaca la contemplacion de la cara del Seior:

«E mayormente debes contemplar su cara (si es posible [a ima-
ginacién humana acertar en la contemplacion de su hermosural
porque parece cosa muy dificil poderse significar con la lengua la
perieccion y autoridad que se representaba en ella»®®,

A continuacion pasa a describir la imagen del Seiior:

«Ademads porgue mejor puedas pensar, la cara forma y figura
de nuestro redemptor y por ella puedas conjecturar sus aclos gestos
y costumbres: acordé (aunque en otros lugares este escripta por
mas extenso) de injerirtela aqui como cosa suave y provechosa.
Léese en los libros de los anos antiguos, que los Romanos guardan
con diligencia que fesu Christo el qual fue llamado de los gentiles
profeta de la verdad: que fue de mecida o estatura derecha, y era
mas alto que pequefo, y muy hermoso y deleytable en mirar, Tenia
la cara venerable vy tal que los que lo miraban, se inflamaban en lo
amar y no lo podian dejar de temer. Tenia ios cabellos a manera de
avellana de bien curado color y casi llegabale de parte de las sie-
nes a las orejas y hasta allf eran llanos y de las orejas abajo eran
algo revueltos y crespos y algo que tiraban a rubios v desde los
hombros abajo eran tan largos que los movia el viento a una parte
y a otra, y tenia en ellos una carrera que los partia por medio de la
cabeza, segln la costumbre de los nazarenos. Tenia la frente Hana
lisa y serenissima, blanca y redonda, con toda la cara mezclada de
maravilloso color, sin ruga y sin manzilla: la cual penetraba y hacia
muy hermosa un encarnado color que le apuntaba en los carrillos.
En la nariz ni en la boca no habia reprehensién. La barba tenia
blanda y copiosa, porque nunca le fue cortada, conforme en el
color a los cabellos y no era [uenga mas partida por medio a mane-
ra de dos puntas. Su acatamiento era simple y maduro. Eran sus

264 CARTUIANO, Prohernio del actor, 1, fol. 9.
265 CARTUJANO, Prohemio del actor, i, fol. 10.
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0jos zarcos y tiraban a diversidad de colores, clarcs y resplande-
cientes. En la reprehension era terrible: en las amonestaciones y
consejos era blando y amable. Era alegre sin perdimiento de grave-
dad y algunas veces fue visto llorar, mas nunca naclie lo vio reir. En
la estatura del cuerpo era proporcionado y derecho. Las manos y
los hrazos eran deleytables a la vista. En sus hablas era autorizado
y lleno de razon y de pocas palabras y todo modesto y manso. E
desta causa habiendo David consideracion a esla 1an maravillosa vy
hermosa disposicion corporal cel redemptor: pudo con mucha
razén decir en el psalmo, mayor es su hermosura que la hermosura
de todos los hijos de los hombres»**

Podemos preguntarnos: ;Que emocion tan engrme provocaria esta
descripcién de la figura de Cristo en la sensibilidad de la Santa?. No
disponemos de ninglin testimonio gue lo certifique, pero creemos gue
debid ser muy grande.

Teresa también ley6 el «Audi Filia» ce San Juan de Avila que con-
tenia el recurso a las imdgenes interiores para despertar el amor vy el
recogimiento o la contemplacién interior de los misterios de Cristo.
Pero este autor tampoco liene como punto de particda oracional el
recurso a los iconos, aunque fuera mas condescendiente que otros con
las formas de religiosidad popular**.

Por tanto, en mi opinidn, las influencias gue determinaron el parti-
cular modo de oracién cle la Santa fueron fundamentalmente populares
y, en todo caso, le ayudd la descripcion que hace el Cartujano de la
imagen de Cristo. En este aspecto se distingue cle la mayoria de espiri-
wales de la época aportancio una originalidad que consideramos pri-
mordial. Teresa de Jesus parte de la imagen plastica para el encuentro
personal con Cristo y apoyada en ella conduce uno de los mecanismos
esenciales de la devocian popular hasta el matrimonio espiritual.

266 CARTUIANG, Prohemio def actor, L, 1ol. 10. Una descripcion sinvilar a la del Cartujano fue
recogida en el Zardino de Oration (3454); a [a hora de pintar el Cristo, el artista plastico
debia someterse a esta descripcion; originariamente, este retrato de Cristo se debe a un apo-
criio griega del siglo Vv de un tal ficticio Lenwlus, of. BAXANDALL M.,0.c., 78.

267 Leemos a Juan de Avila: «Debéis de estar avisacla que no trabajéis mucho los pechos ni
cabeza ni sienes, por fijar muchae en vuestra imaginacion la imagen del Senor, porque sue-
len venir de estas casas grandes peligros al dnima, pareciéndoles a alpunos que ven verda-
deramente las imagenes que de dentro piensan y caen en locura o en soberbias. Pero
ohservemos que, se estd refiriendo a las lmflgenes interiores que ¢l orante representa en su
interior, no a la contemplacién de iconogratia religiosa; ci. SAN JUAN DE AVILA, Avisos y
Reglas cristianas sobre aquel verso de David: "Audi, filia’ (15561, en, JUAN DE AVILA,
Qbras completas, |, Madrid 1970, edicion presentada por Francisco Martin, con tntroduc-
cién y notas de Luis Sala Balust.
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Una vez que hemos situado la problematica iconogrifica en el
contexto del siglo XVI y examinado el significado que las imagenes tie-
nen para nuestra autora, analizaremos a continuacioén el proceso dind-
mico de encuentro con Cristo fijandonos en la importancia que Santa
Teresa concecle a las imagenes para la realizacion de dicho encuentro.

Dividimos el proceso en varias etapas:1) visualizacion de la ima-
gen, 2) de la imagen plastica a la imagen viva, 3) ce la imagen viva al
encargo de imagenes pldsticas

a. Visualizacién de la imagen.

El icono es un objeto cue sirve de soporle para introducirse en la
meditacion. Como dijimos mas arriba, €l mecanismo devocional ba-
sado en las imagenes es propio de ambientes populares y no abundan
los testimonios a su favor en los diversos tratados de oracién preconi-
zaclos por los «recogidos». Estos eran partidarios, a lo sumo, de la
representacion interior cle escenas evangélicas y aqui es donde Teresa
topaba con un gran escollo, el escaso poder de su imaginacion; en
efecto, cuando descubre e] ‘Tercer Abecedario’ y quiere seguir esa via
de recogimiento que le ensefia un modo de proceder en la oracién que
antes desconocia®, lo lleva a la practica del siguiente modo:

«Procuraba lo mas que poclia traer a Jesucristo, nuestro bien
y Seftor, dentro de mi presente, y ésta era mi manera ¢e oracion,
Si pensaba en algin paso, le representaba en lo interior; aungue
lo mds gastaba en leer buenos libros, que era toda mi recreacion:
porque no me dio Dios talento cle discurrir con el entendimiento
ni de aprovecharme con la imaginacion, gue la tengo tan torpe,
que aun para pensar y representar en mi —como lo procuraba
traer— la humanidad del Sefior, nunca acababa»®".

Ante el escaso poder de su imaginacion y entendimiento para re-
presentar dentro de si a Cristo, recurre preferentemente a la lectura de
«buenos libros». Lo que diremos a continuacion sobre el uso de las
imagenes, ha de entenderse que no suprime la utilidad del libro y la
lectura espiritual como meclio de acercamiento a Cristo; por el contra-
rio serd un gran aliado insustituible en todas las épocas, incluida la del
Indice de Valdés¥®, Lo que nos interesa ahora destacar es que justa-
mente la lectura espiritual no va a ser el Gnico modo de acercamiento
a la oracién y que los pilares esenciales sobre los que discurre la medi-

268 «no sabia cémo proceder en oracién ni cémo recopermes, V 4.7,
269 V4.7,
270 V9.5,
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1acion seguin el «Tercer Abecedarior, a saber discurrir con el entendi-
miento y representar las escenas evangélicas por medio de la imagina-
cion, fracasan en el caso teresiano clehido a su falta de imaginacion sin
apoyatura en los sentidos exteriores contemplando iconos. Del esfuer-
70 por supliv esia deficiencia surgira una nueva originalida  teresiana
que la distancia metodoldgicamente de los «recogidoss.

Se esiuerza por representar a Cristo en su interior ya que no puede
discurrir con el entenclimiento y aungue lo consigue choca con el pro-
blema de la imaginacién: «procuraba representar a Cristo dentro de
mi...estdhame alli lo mas que me dejaban mis pensamientos con El,
porgue eran muchos los que atormentahan»<"'. Las imagenes que apa-
recen involuntariamente en el proceso de recogimiento la distraen, de
ahi que la lectura de un libro sea un buen medio de introduccién en la
oracion: «a lo que decia del tormento que me daban los pensamien-
tos...es bueno un libro para presto recogerse»®?,

De modo que la imaginacion, necesaria para representarse a Cristo
dentro de si misma, encuentra dos escollos: las distracciones provocadas
por los pensamientos incontrolables y la imposibilidad de imaginar nadla.

«Tenia tan poca habilidad para con el entendimiento repre-
sentar cosas que, si no era lo que veia, no me aprovechaba nada
de mi imaginacién, como hacen otras personas gue pueden
hacer representaciones adonde se recogen. Yo sélo podia pensar
en Cristo como hombre; mas es asi que jamas le pude represen-
tar en mi, por mas que lefa su hermosura y veia imagenes, sino
como quien estd ciego o a oscuras, ¢que aunque habla con una
persona y ve que esta con ella porque sabe cierto que esta alli
(digo que entiende y cree que esta alli, mds no la ve), de esta
manera me acaecia a mi cuando pensaba en nuestro Sefor. A
esta causa era tan amiga de imdgenes, jDesventurados de los que
por su culpa pierden este bien! Bien parece que no aman al
Sefor, porgue si le amaran holgdranse de ver su retrato, como
acd aun da contento ver el de quien se quiere bien»*,

El texto anterior nos aclara muchas cosas. Para que la imaginacidn
se actualice ha de «ver», «si no era lo que veia, no me aprovechaba

271V 9.4. Laterminologia teresiana equipara con frecuencia pensamientos e imaginacidn.

272 V95,

273V %.6. Coincido con Michet Florisoone cuando opina que: Le gustan las imigenes, ne por
razones artisticas, ni para gozar de su belleza, sino para suplir una debilidad de su imagina-
cién, una incapacidad de representacidn plistica. Las utiliza como un excitante intelectual,
sin entrar en absoluto en consideraciones o preferencias estéticas. cf. FLORISOONE,
MICHEL, o.c.39.
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nada de mi imaginacion». En segundo lugar Teresa se confiesa incapaz
de representarse a Cristo clentro de si, «jamds le pude representar en mis;
tercero, ni el leer ni el ver imagenes le ayudaba, «por méds que lefa su
hermosura y veia imagenes»; y cuarto, por todo o anterior era amiga de
imagenes, «A esta causa era tan amiga de imdgenes». Aparenlemente
nos encontramos ante una contradiccién: por un lado el ver imagenes no
le ayuda para representarse a Cristo y por otro era muy amiga de imége-
nes. La contracliccion se desvanece si nos fijamos en [a primera idea, a
saber, que la imaginacién sélo aprovecha cuando «veia», lo cual signifi-
ca que la imaginacion necesitaba, para pocdler actualizarse y ejercitarse,
la vision de una imagen pldstica, punto de partida de su modo de ora-
cion. Teresa de Jesis comenzo su andadura oracional ante una imagen™,

£} icono recuerda al ausente, Cristo, por ello aconseja a sus monjas
gue lleven encima un retrato del Senor:

«procurad traer una imagen o retrato de este Sefior que sea a
vuestro gusto; no para traerle en el seno y nunca le mirar, sino
para hablar muchas veces con El, que El os darad qué le decir.
Como hablais con otras personas, jpor qué os han mas de faltar
palabras para hablar con Dios?»+

La persona de momento no experimenta en su interior la presencia
de Cristo. La imagen plastica representa a quien esta ausente y le
recuerda su existencia. El icono no es Cristo, pero posibilita a la rehi-
giosa la oracién, llevando su imagen consigo, mirandola y hablando a
Cristo. Es un medio imprescindible, sobre todo al comienzo de la vida
de oracién . Escuchemos a Teresa en una frase clarificacdora:

«Quisiera yo siempre traer delante de los 0jos su retrato e
imagen ya que no podia traerle tan esculpido en mi alma como
YO quisiera»?e,

El retrato o imagen de Cristo no es un absoluto, se trata de un
medio para la finalidad bien especifica cle llevarle esculpido en el
alma. Continuaremos examinando el itinerario que conduce a tener la
imagen de Cristo «esculpida» en el alma. Pero antes hagamos un breve
balance de este primer punto.

274 Lo conittma el testimonic de su capelldn Julidn de Avila: = ...y procuraba traer muy conli-
nuamente la imagen de la Humanidad de Jesucristo en su amax. [ULIAN DE AVILA, Vida
de Santa Teresa de Jests, Madrid 1881, 50

275 C269;cf. V374,

276 V 22.4. Retrato o imagen significan la mismo. En el manuscrilo original se puede compio-
bar que estd escrita con claridad una ey»; alguien, posiblemente la Santa, escribié encima
del hueco de la «y» una wos; por lo que puade ser interpreiada de ambas maneras, como
sucede en las ediciones modernas.
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La conclusién provisional es doble: por un lado hemos visto cémo
las imidgenes pldsticas constituyen el punto de arranque de la oracién
teresiana sin por ello relegar la lectura de libros espirituales. Al
comienzo Teresa se servia de una imagen de Cristo en el Huerto de los
Olivos. Ademds, casi de maclo imperceptible, el punto de partida del
método de oracion propueslo por el «Tercer Abecedario» ha sido susti-
tido por otro mas apto a las caracteristicas propias de la Santa, que la
sitian mas cerca de la piedacl popular gue ce las normas propuestas
por los libros de los «recogidos». Para recogerse dentro de si y situarse
al lado de Cristo en su interior, se sirve de la lectura y de la imagen
plastica,

b. De la imagen plastica a la imagen viva

En esie trabajo de medilacion ayudada por las imagenes plasticas,
nuestra Santa Carmelita perseverd muchos anos, sin nunca conseguir
representar dentro de si a Cristo tal y como le explicaban los libros de
oracién™, Por fin el Sefor se le representd por vision imaginaria®®. Es
de gran interés para nuestro estudio analizar este particular aconteci-
miento fijandonos exclusivamente en el concepto «imagen» y buscan-
do la vinculacion con el paso explicado anteriormente y con el que
seguird a este’”. Un dia de S. Pablo estando en misa:

«se me representd toda esta Humanidac sacratisima como se
pinta resucitaclo, con tanta hermosura y majestad...es grandisima
gloria en especial ver la Humanidad de Jesucristo Sefor nues-
tro»*®

Se trata de una vision imaginaria ¢le la Humanidad de Cristo, «esta
visién, aunque es imaginaria»; la vision es radicalmente distinta de
aquella que pudiera fabricarse por una representacion de la imagina-
cién: «si estuviera muchos afos imaginando cémo figurar cosa tan her-
mosa, no pudiera, ni supiera, porgue excede a todo lo que acd se
puecda imaginar, aun sola la blancura y resplandors (V 28.4). La luz que
trasmile la figura representada es tan distinta de la de aqui que «por
gran entendimiento gue una persona tuviese, en todos los dias de su
vida podria imaginar cémo es» (V 28.5). De lo dicho hasta aqui desta-

277 <En cosas del cielo ni en cosas subicas, era mi entendimiento tan grosero que jamds por
jamas las pude imaginar, hasta que por otro modo el Sefior me las representds, v 9.5,

278 Capillos 27 y 28 de la Autobiograifa.

279 Como el texto fue analizado bajo el prisma de la Humanidad v Divinidad de Cristo, para no
reiterar conceptos nos cefiremos a la problemdtica iconogrdfica,

M0 V251,
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camos la novedad e lo representacio de suerte que no tiene parangén
con la representacidon que el hombre pueda fabricar con su imagina-
cion, pero también debemos seialar que dicha represeniacion de la
Humanidad de Cristo tiene concomitancias con las pinturas de Cristo
resucitado, «como se pinta resucitado». Es clecir, la representacion de
Cristo por visién imaginaria es una merced «sobrenatural» que corres-
ponde a las gracias de las moraclas sexlas, por tanto algo muy novedo-

so, pero (ue, sin embargo, guarda alguna relacioén con las imdgenes
plasticas de Cristo resucitado.

La representacion por visién consiste en una imagen fijada en el
entendimiento: «y en el entendimiento imagen tan clara, que parece
verdaderamente estd alli» (V 28.6); se trata, por tanto, de una imagen.
La complejidad de la cuestion hara que la Santa vuelva de nuevo sobre

el mismo tema y dedique los nimero 7 v 8 del mismo capitulo a expli-
carlo. Leamos un parrafo revelaclor:

«Bien me parecia en algunas cosas que eran imagen lo gue
veia mas por otras muchas no, sino que era el mismo Cristo, con-
forme a la claridad con que era servido mostrdrseme. Unas veces
era tan en confuso ¢que me parecia imagen, no como los dibujos
de acd, por muy perfectos gue sean, que hartos he visto buenos;
es disparate pensar gue tiene semejanza lo uno con lo otro en
ninguna manera, N0 Mas ni menos que la tiene una persona viva
a su retrato, que por bien gue esté sacado no puede ser tan al
natural, que —en fin- se ve es cosa muerta»*

Las ideas clave del parrafo son: 1) en algunas cosas le parece que
es imagen lo gue ve, en otras muchas que era el mismo Cristo; 2) cuan-
do era confuso le parecia imagen, aungue no fuera como los «chbujos

de aca»; 3) no hay semejanza entre la imagen y Cristo, como no la hay
entre una persona y su retrato.

Estamos ante una serie sucesiva cle representaciones de una ima-
gen de Cristo. En ocasiones, cuando la representacion era confusa,
suponemos que al principio de tener estas experiencias, le parecia ver
una imagen plastica de Cristo, su retrato como «cosa muertar. En el
inicio dudaba, después toma conciencia de estar viendo a Crisio ~al

natural», lo cual no tiene comparacién con los dibujos de Cristo que
ha visto, algunos muy buenos.

Ha habido un momento intermedio de confusion entre la vista de
ta imagen plastica y la vision imaginaria de Cristo resucitado; para

281 vV 28.7.
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explicarlo ha dedicaclo el namero 7 del capitulo; el nimero 8 concreta
definitivamente en qué consiste la imagen viva de Cristo:

«hay la diferencia que de lo vivo a lo pintado, no mds ni
menos. Porque si es imagen, ©s imagen viva; no hombre muerto,
sino Cristo vivo; y da a entender que es hombre y Dios; no como
estaba en el sepulcro, sino como salioé de él después de re-
sucitado»®®

En los lextos anteriores la imagen era siempre plastica, algo muer-
to. Por vez primera observamos cémo el Cristo que ve en visién imagi-
naria es una imagen, eso si, imagen viva. Ya no queda lugar para la
coniusion, se ha producido el encuentro interior por representacién
con la imagen de Cristo vivo. La preocupacion de Teresa por aclarar
que la visién interior es de Cristo vivo resucitado y no de una imagen
plistica muerta como un retrato,denola, por una parte, la novedad del
singular encuentro personal con Cristo resucitaclo pero, por otra, indica
la complejidad de un proceso de encuentro personal con Cristo cuyo
punto de partida (aunaue no exclusivo) se apoyé en la imagen plastica.

Si reconstruimos el itinerario seguido por la Santa concluimos
que: las imagenes plasticas de Cristo que ve y le sirven de soporte para
recogerse como método de oracion, van quedando grabadas en la ima-
ginacion y entendimiento. Posteriormente «ve» la imagen pldstica gra-
bada en su interior, como algo muerto, nc vivo; hasta que en un
momento dado y debido a una merced «sobrenatural» la imagen muer-
ta, el retrato de Cristo aclquiere nuevas dimensiones de luz, resplandor,
en definitiva de vida; la imagen ha adquirido vida y se ha convertido
en un encuentro personal.

£n mi opinién, la imagen viva de Cristo percibida interiormente
por la persona es racdicalmente distinta de la imagen plastica pre-
viamente visualizada vy, sin embargo, guarda con ésta una esirecha
relacion; la insistencia con la que Sania Teresa repite las diferencias
existentes entre ambas, no oculta que la visién imaginaria de Cristo es
similar a «como se pinta resucitado»?**. La diferencia no se apoya en
los rasgos particularizacdlos de la vision, rostro, manos etc., sino en la
nueva dimensién que adquiere una presencia personal en compara-
cidn a un retrato. Asi lo demuestra otro acontecimiento que reproduci-
mos por su interés:

82 V21848,

283 En este punto disentimos complelamente con Florisoone cuando sedala equivocadaniente
que en ¥V 2B no se hace referencia a ninguna imagen concreta, ni «rien de lerrestres, Flori-
soone, Michel, o.c., 75.
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«La vispera de San Sebastian, el primer aRo que vine a ser
Priora en la Encarnacién, comenzando la Salve, vi en la silla
prioral, adonde esta puesta nuestra Sefora, bajar con gran mull-
tudl de dngeles la Madre de Dios y ponerse alli. A mi parecer, ro
vi la imagen entonces, sino esta Sefora que digo. Pareciome se
parecia algo a la imagen que me dio la Condesa, aunque fue de
presto el poderla determinar, por suspenderme luego mucho»™

Exponemos a continuacion nuestra interpretacion de la expe-
riencia. Al regresar a la Encarnacién como priora, Teresa habia co-
locado en la silla prioral una imagen de la Virgen; ve -en vision
intelectual- bajar a la Madre de Dios con gran multitud de angeles y
colocarse en la silla; en un primer momento le parece que la Madre de
Dios se colocaba en la silla prioral v la confundia con la escultura de
fa «Sefora» que estaba en la silla prioral; pero la duda le dura poco
tiempo; rdpidamente se apercibe de que la imagen de la Madre de
Dios que ha visto descencler se parecia a la gue le regalo la Condesa.
El dato mas relevante para nuestro interés dice: «Pareciéme se parecia
algo a la imagen que me dio la Condesa»; es decir, que entre la imagen
de la Virgen Maria representada por visién inteleciual vy la escullura
colocada en la silla prioral hay un cierto parecido.

£l analisis nos concluce a confirmar la tesis que venimos defen-
diendo. Las visiones interiores son una merced divina, ‘sobrenatural’,
en las que Cristo 0 la Madre de Dios se muestran a la persona humana
como imagen viva, espiritualmente—corporeizados, y como encuentio
interpersonal. La presencia personal y vital constituye una novedad
absolutamente radical con respecto a la imagen plastica (en definitiva

algo muerto como dird Teresa} y al mismo tiempo guarda un parecido,
hay una relacién.

Hay que dejar constancia de que el ME tiene lugar con la sacrati-
sima Humanidad de Cristo por vision imaginaria, es decir, vista con los
sentidos del alma, siendo ademds una imagen viva que guarda un
estrecho parecido a como lo pintan resucitado. No podemos, ni de-
bermmos menospreciar este dato esencial: la relacion entre vision imagi-
naria y matrimonio espiritual. El relato del ME concreta que ia vision
imaginaria tuvo lugar la primera vez, para que la persona entendiera
de qué se trataba. No consta en ‘Moradas’ que hubiera ofras visiones

384 R 25.1. Fecha de la merced: 19 de Enero de 1572 en la Encarnacion de Avila. ef. ALVAREZ
T., Obras completas, 0.c., 1453, nota 65. El retrato de fa virgen se lo regald la condesa de
Osorno, Doha Maria de Velasco y Aragén, of. FLORISOONE, MICHEL, o.c.40, nota §
Colocar una imagen de la virgen en la silfa prioral-opina Florisoone- reconoce en ¢l ane
un poder trascendente. Ibid. 70-71, ci. Ja reproduccién al final del libro.
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imaginarias de Cristo, pero tampoco hay ningan dato que contirme lo
contrario. También sabemos que en 1581, las imaginarias habian cesa-
do, siendo sustituidas por visiones inlelecluales.

A mi parecer, debieron de sucederse olras visiones imaginarias
puntuales e intensas, ademas de la casi permanente representacidén por
visidn, propia del matrimonio espiritual, antes de concentrarse en
visiones intelectuales. Y cuando estas llegan definitivamente, no debe
olvidarse que las conlinuas visiones imaginarias estan perfectamente
simprimidas»; el cerrar los ojos interiores, propio de la visidn intelec-
wal, no impide la certeza de la presencia de Cristo, ni tan siquiera de
las formas propias de [a visién imaginaria, ocultas en el no ver, pero
presentes.

¢. De la imagen viva al encargo de imdgenes plasticas

El encuentro personal con Cristo no puede dejar indiferente a la
persona humana, exige una respuesta positiva o negativa y unas conse-
cuencias practicas; en el caso de Santa Teresa transformd toda su per-
sonalidad y, claro esta, tuvo sus consecuencias siendo las mds
evidentes sus Fundaciones de pequefios Carmelos, una manera de
expresar ¢l encuentro con el Esposo. Pero [a Carmelita plasmoé y expre-
s de otras maneras su encuentro con el Amado: la masica, la arquitec-
tura,... y la pintura. Es importante para nuestro estudio esta dltima
forma de expresion porque Santa Teresa también encargd pintar cua-
dros. La proyeccion teresiana en la pintura, entendemos que, ademds
de tener evidentes consecuencias biograficas, las tiene también tecldgi-
cas y es aqui donde radica nuestro maximo interés.

De las pinturas que mandé hacer Santa Teresa la mds conocida y
que tiene una documentacion probada es el llamado «Cristo de la co-
lumna». Ademas Juana Casanova ha catalogado dentro del iconostasio
el encargo personal de otvos 4 cuadros. En el monasterio de Vaijladolid
un retablo hecho por indicacién de la Santa, «Pilatos presenta a Cris-
to al pueblos. El llamado «Cristo de la buena muerte» que se halla en
el monasteric de Carmelitas Descalzas de Toledo. El «<Mural de la fla-
gelacion» en la Encarnacién de Avila; por Gltimo, el «Jesds de la
Pasion» que se conserva en el monasterio de Descalzas de Burgos®.
Nos detendremos en el «Cristo atado a la columna» por su interés y
documentacidn probacdia, para luego centrarmmos en dos Cristos realiza-
dos en la época del matrimonio espiritual, objeto especifico de nues-
tro estudio.

85 cof. CASANQVA )., Humanidad de Cristo y Vida espiritual, o.c., 49-53.
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El «Cristo atado a la columnax lo hizo pintar la Santa en una de las

ermitas de la primera Funclacion®. El primer bidgraio de Teresa nos
narra el hecho:

«Estanclo en la porleria de la Encarnacién en conversacion
con uno de los que habemos dicho, la mostrd nuestro Sefior un
brazo muy llagado y arrancado de él un pedazo de carne, de
cuando estaba atacto a la columna, como quejandose de cuando

estaba atado por ella, y cuan mal se lo pagaba en lo que ha-
Cian®®,

Sabemos que el primitivo Carmelo de S. José hubo de destruir las
primeras ermitas entre Abril y Mayo de 1564, denominadias la de Sanlo
Domingo, Santa Catalina de Siena y San Jerénimo. Edificaron otras
nuevas en sustitucion de aquéllas, una dedicada a Nuestra Seiiora de
Nazaret, otra a S. Agustin, la de Sta. Catalina y una ultima que al prin-
cipio fue «una forma de ermita muy pobre» —seglin testifica en el pro-
ceso Isabel cle Santo Domingo—"*, en la cual mancé Teresa pintar el
Cristo, creemos qgue entre tos afios 1564- 15657,

Isabel de Santo Domingo, testigo del Proceso cle Beatificacion en
Avila, nos relata la realizacion del cuadro:

«La pintura de Cristo de la Columna hizo pintar la santa madre
después de muchas horas de oracion, industriando a un muy buen
pintor cémo lo habia de pintar y de qué manera disponer las atacdu-
ras, las llagas, el rostro, los cabellos, especialmente un rasgén en el
brazo izquierdo junto al codo...Dijo la Madre: Yo te digo, hija, que
se pinté con hartas oraciones, y que el Senor me puso gran deseo de
que se acertase a pintar esta figura. Bendito sea que ansi quiso

ponerse por nosotros. Yo me consuelo de que tengan este regalo en
esta casa»®

Afos mas tarde, en una extensa Relacién autografa y todavia inedi-

286 Es sin duda el que con mas frecuencia se ha reproducido y ha llamado la atencién de los
especialistas posiblemente por estar bien documentada la génesis y realizacién de fa pintu-
ra. Reproducimos fa pintura en el apéndice documental. Cf. la reproduccion en el Anexo
Léminas, Puede también contemplarse en la edicién de ALVAREZ T.-DOMINGO F., inquie-
ta y Andariega, Burgos 1981, 160; cf, también en ALVAREZ T., «Avamii con Dios Fonda-
zfoni e viaggi di 5. Teresa di Gesu, o.c., 26.

287 FRANCISCO DE RIBERA, La vida de fa Madre Teresa de Jesds, fundadora de Ias Descalcas y
Descalcos Carmelitas, compuesia por ef P. Doctor-, de la Compadia de Jesus, y repartida en
cinco libros. Satamanca 1590; en la reedicién de Jaime Pons, Barcelona 1908, 114

288 BMC, Procesos, I, 496.

289 EFREN-STEGGINK, Sania Teresa y su tiempo, 1.1, o.c., 37-38.

200 BMC, Procesos, lI, 496,
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ta, Isabel de Santo Domingo nos cuenta el mdliple cometido de las
ermitas:

«¥ artas vezes le oi dezir que deseaba mucho fuéramos her-
mitadas; y ansi hizo hermitas en una cerquita, que havia artas y
muy devotas, en que pinté muy devotas imagenes, en particular
una de Christo atado a la columna de estado de hombre gran-
de, y en forma parecia lener espiritu y le ponia mirarle, y esto a
personas de mds entendimiento, que yo lo of vezes que avia
avido ocasidén de verla, como entrava el Obispo y llevaba con-
sigo personas graves (que lenia Breve para entrar ansi acom-
painado) y también le parecia se aprovechaban las personas,
veia que aquello las movia y edificaba [a mortificacidn vy
pobreza que alli se guarcdaba. Mas en esto de estar la imagen
tan devota, era por la industria de la Madre, que ella daba
muchos avisos al pintor del rostro de Christo cémo lo avia de
pintar, y otras cosas que se entendia se aventajava en estar mas
devota que otras que pintava, En estas hermitas mostrava ella
tener gran regalo, y se iva a ellas en viéndose desocupada, v
cada una senalaba la suya en que estivamos recogidas las que
no lenian oficios ocupados del tiempo que nos sobraba de
andar con la comunidacl. Los dias de las fiestas de los santos de
las hermitas, gustava la Madre se enramasen y ella también lo
hazia, y ponia flores y olor vy andava muy contenta de que
solemnizasen aquellas fiestas. Ordenava fuésemos en procesion
a ellas cantando algunos psalmos de alabanzas de Dios, y tam-
bién hazia coplas devotas para que se cantasen en loor de las
fiestas, que en esto tenia gracia en hazerlas muy devotas y hol-
garse las Hermanas las cantasen»®'.

El 3 de Marzo de 1620 la hermana Ambosia da la Concepcion,
secretaria y enfermera de Isabel de Santo Domingo durante los largos
afos de su ancianidad relata descle Avila a D. Juan Bautista de Lanuza
otros detalles de interés, ademads de las repercusiones posteriores que
wvo la imagen :

«...No sé si tiene noticia de esta santa ermita, es de X2 a la
Columna muy llagado, que la hizo pintar Ntra. M. Sta. Teresa de la
misma forma que la vio en una visién; ha hecho muchos milagros
dando salud a enfermos qgue se han encomendado y puesto padi-
tos tocados a la Sta. Imagen vy de otros trabajos y aprietos ha libra-

291 Relacién inédita cde Isabel de Santo Domingo conservada en el Monasterio de Carmelitas
Descalzas de San José de Zaragoza. 12 y 13,
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do a perscnas que la tienen devocion no solo de esta ciudad, sino
dg otras partes y algunas bien apartadas; hasta de Sevilla envian
otrendas y acornos para la ermita y cos caballeros desde Madrid
proveen de aceite dos [amparas... Tiene un mirar, por una parte de
gran Magestad y por otra una benignidad grande, con que mueve
a reverencia y amor, muestra bien a quien representa. Tiene otra
gracia admirable y es que a cada persona que se pone delante la
estd mirando y aunque estemos muchas y en partes distantes es lo
MiSMO, Ora Nos pongamos a sus pies, ora apartadas, siempre esli
mirando a cada una con aquellos divinos semblantes de Magestad
y benignidad y, después del Stmo. Sacramento es todo nuestio
consuelo y devocién... todas las veces que la visito le suplico para
vam. v a las que entran en la ermita picdo hagan lo mismo, suplico

a v.m. me lo pague en la estacion de Ntra. Sra. del Pifar pidiéndo-
le para mi»**?

La pintura habia sido realizada al fresco en blanco vy negro por
Jjeronimo de Avila®. En el Proceso, Luis Pacheco relata los hechos con
miltiples sugerencias:

«En una ermita de |las que estan dentro del monasterio de
San José cde esta ciudad...la dicha beata Madre hizo pintar una
imagen de Cristo Nuestro Sefor a la columna, y que la habia
pintado Jerénimo Davila, vecino de esta ciudad, y que habia
héchole poner en ella un rasgén en su santisima carne en el bra-
zo izquierdo junto al codo, cosa que no habia visto este testigo
en otra alguna imagen, quiso saber del dicho Jerénimo Davila la
causa por qué en algunas imagenes hechas de mano estaba la
dicha particularidad. €l cual le dijo que habia pintado a instan-
cia de la dicha beata Madre la dicha imagen en la dicha ermita
al fresco, y que le iba diciendo asi como la iba pintando cémo
habia de poner asi las facciones del rostro, postura de cabello y
miembros del cuerpo; vy que le dijo pusiese {a dicha sefal y ras-
gon en aquel trascodo que hacia de aguel santisimo cuerpo. Y
que habiéndole puesto, la dicha beata Madre se habia arrobado,
y el dicho Jerénimo Dévila se habia encogido; y otra madre del
mismo convento que estaba alli, habia tomado a la dicha beata

292 Del libro de Cantas de la V. M. tsabel de Ste. Domingo y otras religiosas, p. 277 Carta 26
de Ia H. Ambrosia. Archivo del Monasterio de San José de Zaragoza.

293 El fresco fue retocado en 1606 v unos afos mas 1arde, en 1670, restavrado por Francisco
Rizi a todo color. cf. JERONIMO DE SAN JOSE, Historia del Carmen Descalzo, 14, ¢.i5y
ANTONIO DE SAN JOAQUIN, Ado Teresiano, VIE, Madrid 1733, 311-312. Estos datos los
hemos tomado de EFREN-S5TEGGINK, Santa Teresa y su tiempo, 11,1, 39 y nola 26.
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Madre por los hdbitos y estremeciéndola, v dichole algunas
palabras a modo de reprension®

De lo dicho sobre el fresco retenemos los datos que nos interesan. En
primer lugar Teresa vive una experiencia singular estando en [a porteria de
la Encarnacién. De la vision de Cristo atado a la columna retiene un deta-
lie, el brazo muy llagado con un pedazo de carne arrancado. Como ya
expusimos anteriormenle opinamos que, previamente, Teresa visualizod e
interiorizé por meditacion alguna imagen de parecidas caracteristicas
durante bastante tiempo. En efecto, en este caso podemos comprobar el
gran parecicdo existente entre el «Cristo atado a la columna» de la ermita
de S. José y la estatua de Cristo atado a la columna venerada por la Santa
en la Encarnacién y conservada actualmente en su celda prioral. En am-
bos casos Cristo esta de pié mirando, en el encargado por la Santa a quien
lo contempla de rodillas como «el Sefor de los bellos ojos», mientras el
otro mira de lado hacia el infinito con la cabeza levantada. En resumen,
que a pesar de las diferencias entre los dos no creemos que se pueda
negar que las visiones tengan un soporte basado en la previa contempla-
cion de imdgenes similares. Otro de los encargos, el «Mural de la flagela-
cion, que se conserva en la Encarnacion, datado en 1569, con el Sefior
atado de manos y pies a la columna y los dos sayones blancliendo sus 14ti-
gos, exceptuando los dos personajes que lo azotan y fijandonos solamen-
te en Cristo, observamos también innegables similitudes.

En segundo lugar constatar que meclia un lapso de tiempo desco-
nociclo entre la meditacion de un paso de la Pasidn y la visién —quizas
anos, si la vision tuvo lugar en la Encarnacién y la pintura se hizo en S.
José— vy, tras muchas horas de oracién, la realizacién del cuadro™.
Ademas Teresa lo manda pintar por deseo del Sehor: «el Sefior me
puso gran deseo de que se acertase a pintar esta figura».

Por ultimo, el cuadro una vez pintado no fue objeto de museo. Por
el contrario la Santa iba con frecuencia a dicha ermita para actualizar
su vision a la vista del cuadro, recogerse y continuar el didlogo con el
Esposo, principio de nuevas visiones. En este sentido interpretamos el
siguiente fragmento:

«Fuime, estanclo asi, a una ermita bien apartada, que las hay
en este monasterio, vy estando en una, adonde esta Cristo a la
Columna, suplicandole me hiciese esta merced, oi que me habla-

194 BMC, Procesos, I, 210.

295 La primera vision imaginaria de Cristo resucitado dala de 1561, como ya difimos; al mandar
pimar el fresco de la ermita en S, josé lleva varios afios de experiencia del Resucitado. Con-
cluimos que desde la imagen viva en el alma hasta su plasmacién artistica se necesila un
tiempo de maduracion y fijacién en el interior,
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ba una voz muy suave, como metida en un silbo. Yo me espelucé
tocdla, que me hizo temor, y quisiera entender lo que me decia,
mas no pude, que pasd muy en breve»

El nombre de cada ermita correspondia al motivo pictérico que
contenia. Ninguna de las ermitas primitivas que hubo que destruir se
llamaba «Cristo a la Columna» y es imposible que la Santa hiciera pin-
tar este motivo teniendo otra ermita una imagen similar. Esta, antes de
pintarse y segin dice la testigo tsabel de Santo Domingo, era «una for-
ma de ermita muy pobres. Es improbable por tanto que ya estuviera
pintada ya que de hecho no se conserva ni el nombre primitivo. Con
esto concluimos que la vision convertida en imagen pictérica v que
genera nuevas oraciones nuevos didlogos v visiones, es objeto de vene-
racién por lo que representa y punto de partida como método de ora-
cion. Si Teresa rezé mirando la imagen una vez pintada, es seguro que
lo hizo con otras posteriores que encargo.

En tercer lugar, los requisitos que se seguian cuando se queria
encargar un cuadro y que menciondbamos mds arriba se cumplen
totalmente en el caso del «Cristo de la Columnan»: la clienta, Teresa de
Jesds, fijd el tema y la disposicion de la figura, de lo cual colegimos
que posteriores encargos cumplieron la misma formalidad.

Vamos a centrar ahora nuestro interés en dos Cristos: «Cristo de 1a buena
muerter» y «Jesus de la Pasion». Pretendemos demostrar que tienen una espe-
cial significacion teologica, para lo que requeriremos de su andlisis formal
y de las circunstancias en que fueron ejecutados, en la medida que las iuen-
tes a nuestro alcance nos lo permiten; segtn una antigua traclicién oral que
se mantiene hasta el dia cle hoy en el monasterio de Descalzas de Toledo, el
cuadro que a continuacién estudiaremos fue hecho pintar por la Santa;
damos un gran valor a las tradiciones que se han manteniclo con fidetidad a
través de los siglos en los monasterios; ademas junto a la tradicion oral,
hemos observado que las pertenencias de la Santa son conservadas, atn hoy,
en la celda que la Madre utilizé en la época. Pero, por desgracia, no conta-
mos con ningun documento escrito que lo certifique, ni en el monasterio de
Burgos, ni en el de Toledo. Por consiguiente, el analisis que sigue a continua-
cién no pasa de ser una hipétesis; por otra parte, aun siendo hipdtesis, es
plausible que con posteriores investigaciones puecla llegar a demosuarse
fehacientemente que realmente los dos cuadros fueron hechos pintar por la

296 V¥ 39.3. De esta ermita también hablard en el Proceso juan Carrillo, secretario de D. Alvaro de
Mendoza: «en esta cueva estaba muchos ratos en oracion; y la oyd decir esle testiga mil veces
que alii le habia hecho el Sefior ininitas misericordias y mercedes. Citado por MUR, MIGUEL.
Santa Teresa de Jesds, su vida, su espiritu, sus fundaciones, Madrid 1912, T.), 612 y ss.

297 Contaremos para ello con la colaberacién de Carlos Mas, profesor de Histaria del Are.
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Santa. Al menos presentamos una hipdtesis que liene, COMo veremaos, rasgos
de autenticidad aunque no dispongamos de pruebas documentales.

Tomds Alvarez sefialé que la Santa encargé a un pintor la realizacion del
«Cristo de la buena muertes, apoyiindaose en el testimonio de la comunidad
de Toledo “. Posteriormente otros lo incluyeron entre los cuadros de encargo
de la Santa™. En consecuencia, trabajaremos sobre una hipétesis plausible,
s relacionamos los cuadros con la descripcién que ella hace de sus visiones
y la tradicion oral, pero a falta de encontrar pruebas documentales.

El origen del cuadro «Cristo de la buena muerte» tuvo lugar en Tole-
do como consecuencia de dos hechos concretos, la enfermedad mortal
de una religiosa y una visién de la Santa. Ella misma nos lo cuenta:

aAcaecio, estando yo aqui, darle el mal de la muerte a una her-
mana. Recibidos los sacramentos y después de dada ta Extremaun-
cion, era tanta su alegria v contento, que asi se le podia hablar en
como nos encomendase en el cielo a Dios y a los santos que tene-
mos devocion, como si fuera a otra tierra. Poco antes gue expirase,
entré yo a estar alli, que me habia ido delante del Santisimo Sacra-
mento a suplicar al Senor la ciese buena muerte; y asi como entré,
vi a Su Majestad a su cabecera, en mitad de la cabecera de la
cama. Tenia algo abiertos los brazos, como que la estaba amparan-
do, y dijome: que tuviese por cierto que a todas las monjas gue
muriesen en estos monasterios, que El las ampararia asi, y que no
hubiesen miedo de tentaciones a la hora de la muerte»*®

La Fundacion de Toledo ocurrié en 1569; llegaron a la ciudad el
24 de Marzo vy salian el 30 de Mayo del mismo ano™ . Es dificil que el
acontecimiento tuviera lugar recién estrenado el monasterio; «acaecio,
estando yo aqui» parece indicar que tuvo lugar en aiguno de los viajes
posteriores, a partir de julio de 15762, En principio, damos como
fecha probable de composicion el afno 1576.

298 ALVAREZ T., Avanti con Dio, Fondazioni e :.fr'agg." di 8. Teresa di Gesd, 0.¢.,111; también reco-
ge la tradicién RENAULT E., Ste. Thérése d’Avila et Mexpérience mystique, Paris 1970, 94,

299 FANFANI A, i Greco e Teresa d’Avifa, Mildn 1986, 33.

300 FieAd.
301 EFREN-STEGGINK, Sania Teresa y su tiempo, 1.1, 218 v 235,

302 ;Quién era la religiosa fallecida?, Para T Alvarez se trata de Petronila de $. Andrés muerta en
1576; ¢of , ALVAREZ T., Teresa de Jesus. Obras Completas, 0.c., 1178, nota 7, quien sigue a SIL-
VERIO DE SANTA TERESA en, B.M.C,, V, 444-446. De la techa de la muerte depende el encar-
go del cuadro, v la fecha de composicién nos diria si era antes o después de 1572 fecha del ME,
de ahi su imponiancia. Para Efrén el nombre de la monja ha quedado en el anonimato, porgue
no se fia del cronista e insiste en que los capitulos 10 al 19 de Fundaciones se escribieron en
1574 y del 20 al 27 en Toledo, el afio 1576; en todo caso, seglin Eirén se trataria de Isabel de
Obregon, cf. EFREN-STEGGINK, Santa Teresa y su tiempo, 111, 269 y sobre 10do la nota 603,
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Del analisis formal del cuadro deducimos io siguiente™. Una tabla
cerrada en marco semicircular sirve de soporte a esta pintura, el «Cristo
de la buena muerte», realizada al estilo flamenco por un pintor descono-
cido. La técnica utilizada es el dleo lo que permite, unido a la singular
maestria del artista, una indudable consecucion de calidades, La superpo-
sicion de capas de color y la minuciosidad del dibujo —casi realizada con
técnica miniaturistica— dan paso a la apreciacion del maximo detalle en
cabellos y gotas de sangre, lagrimas y espinas,...todo un alarde de veris-
mo. Este afdn de realismo y volumetricidac no hubiera sido posible sin un
pormenorizado estudio de la luz; de la luz mas que de la iluminacién.
Asi, el paso gradual de las zonas de luz a las de sombra y oscuridad nos
indica la presencia de un cuerpo gravido. También debemos a la luz la
riqueza tonal del conjunto sobre la base de un reducido nidmero de tintes;
doraco para el fondo neutro (que simboliza un ambiente celestial); casta-
filo y marrdn para cabello y corona de espinas respectivamente; un color
para la carne que acusa la palidez en el rostro vy, por Gltimo, el rojo que
subraya la tinica, simbolizando gloria y honor,

La composicién resuelve primorosamente la representacion de un
primer plano que abarca casi en su totalidad un busto con las manos
presentando las llagas. Subyacen formas geométricas preferentemente
almendradas en manos, ojos y rostro, situando el eje axial en los
labios. Frontalicad y simetria (evidentes en manos y tdnica, por ejem-
plo) quedan corregidos por la ligera inclinacién del rostro hacia abajo
y hacia la derecha’™, lo que, haciendo actuar {a luz, permite la inclu-
sién de un ritmo cruzado: parte izquierda de la cara y mano derecha
iluminadas; parte derecha del rostro y mano izquierda, con mayor
oscuridad. Si continuamos con esta apreciacion observaremos como la
superficie derecha del cuadro tiene una mayor densidad de formas y
trasmite una sensacién mas triste y paciente, mientras la zona izquier-
da se nos presenta mas comunicativa y relajada, acentuando la luz su
peso visual. El punto de vista de la composicidn es bajo, al igual que la
miracla —que tiene una direccion de arriba a abajo- lo que nos hace
pensar en un espectaclor en posicidn de genuflexion.

lconograficamente se nos muestra a Cristo resucitado tras la inme-
diata Pasién. Estan presentes los signos del dolor (sangre, Hagas, lagri-
mas) sin que el padecimiento haga mella en un rostro sereno™. No

303 Descripcion de Carlos Mas. Cf. Anular cuadros en el apéndice documental al final del libro

304 Al hacer mencion a la posicién espacial, nuestro referente serd siempre el punto de vista del
espectador,

305 Por oira parle, esta imagen no se sale de fo ya codificado para la representacion de Cristo,
tal como lo describia el Cartujano y otros autores anteriores.
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requiere nimbo alguno para aparecer como o gue representa: Cristo
resucitaclo tras la Pasion. Hemos dicho «aparecer» y este es otro aspec-
to que queremos glosar. En electo, este Cristo inunda el plano de repre-
sentacion, se nos muestra, se Nos presenta, se nos aparece. Debemos
suponer a Teresa de Jesus dirigienclo con miracda atenta a un pintor gue
es ejecutor fiel, en este caso, de todas sus instrucciones. Entre ellas,
ademds de la indudable Humanidad qgue le confiere la simulacion el
volumen, no podemos olvidar esos labios entreabiertos, dispuestos a la
comunicacién y al mensaje. Agui entramos de nuevo en lo que fue
objeto de comentario en el apartado sobre la iconografia en el XVI de
este mismo capitulo; necesitamos ahora para completar esta imagen un
espectador activo que escuche y dialogue con o representado. No
dudamos que Teresa fue ese cualificado espectador y que el dialogo
tuvo lugar en el interior cle su alma*™.

Pasemos ahora a comentar el llamado «jests de la Pasién»*. ;Qué
nos ocurre si lo contemplamos desde la imagen anterior del Cristo de
Toledo?. La respuesta no puede ser mads que una: estamos ante la mis-
ma representacion. Realizar un comentario basado en los aspectos for-
males calcaria en todos sus extremos el anterior analisis: icéntica
composicion, igual utilizacion de luz y color, el mismo ndmero v ubi-
cacion de lagrimas, espinas y gotas de sangre...Unicamente cambia en
formato y en aspectos subordinados (un bigote mas poblado, por ejem-
plo}. Hay, sin embargo, un factor relevante desde el punto de vista ico-
nografico: el color de los 0jos es ahora azul lo gue hace mds viva la
mirada, a la vez que se acusa la palidez del rostro, jindicaciones quiza
de [a cliente del cuadro, Teresa de Jesis?. Nos aventuramos a pensar
que si en lo que, por otra parte, no puede juzgarse mas que como mag-
nifica copia del cuadro de Toledo. ;Por qué una persistencia tan grande
en reproducir igual imagen?'®,

306 Conccemos bastantes datos sobre la pintura de la época en Toledo. El pintor de mayer per-
sonalidad de Ja pintura en aquella ciudad en el primer tercio del siglo XVt fue Juan de Bor-
gofa. También pinta en Avila y Salamanca. Le sucedié el «supuestos Juan de Pereda
cuando Borgona empezd a declinar. Olro retratista se [lamaba Fernande del Rincon, o Her-
nando o Antonio Borgoia debié nacer en el norie de Francia cerca de Flandes. También
cabe que fuera hijo o nieto de franceses. Formado en Italia a iines del XV y Toscana. Se
advierte un reflejo del arte flamenco. Su obra cumbre es la pintura de la sala capitular de la
catedral de Toledo. Juan de Pereda inicid su carrera con el nuevo estilo rafaelesco. of,
Angulo lhiguez, Diego, fuan de Borgoda, Madrid 1954, 9-13

307 Los particulares sobre la estancia de Teresa en Burgos, of. VALENTIN DE LA CRUZ, Sania
Teresa en Burgos. Historia de la ditima fundacion, Burgos 1982,

308 Mientras que en el Monasterio de Teledo se conserva aciualmente la tradicién aral de que
el cuadro fue hecho pintar por Teresa, el monasterio de Burgos perdié [a rradicion ante la
entrada de las tropas napolednicas; apresurada buida de la comunidad que, no obstante,
logré salvaguardar el libro de la comunidad del tiempo de 1a Fundacion v el «Cristo de la
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Artisticamente estamos ante las dos piezas mas valiosas del iconos-
tasio teresiano, ambas pertenecientes a la época que estudiamos,
1572-1582. Si descde el punto de vista morfoldgico afirmabamos que
nos encontramos ante el mismo Cristo, desde una perspectiva leoldgica
estamos persuadidos que uno y olro representan al Cristo del ME. La
visién de Cristo, en el momento de consumarse el matrimonio espiri-
tual y hasta el momento de su muerte, ha quedado reflejada para siem-
pre en clos cuadros, ambos son el Cristo de Teresa de jesds.

En efecto las dos obras fueron realizadas en fechas posteriores a
1572 y reflejan iconograficamente los datos que poseemos por los
escritos. En el relato autobiografico del ME, la imagen viva que se
representa por vision imaginaria le tiende la mano derecha confirmén-
cdlola como esposa y entregandole el simbolo del matrimonio: un clavo.
Le muestra las llagas de la Pasion como otro simbolo, demostrindole
que la consecuencia del matrimonio hara que la esposa viva lo que
vivid el Esposo’™.

Mo abundan los detalles descriptivos de la imagen viva gue con-
templa en y después del ME y que tan bien quedaron plasmados en los
cuadros; en nuestra opinién, la razdn hay que buscarla en qgue era
«COMo otras veces»*®, Por ello hemos de retrotraernos y comprobar
que ya en 1570 se le representa el Sefor «como sueles pero que, en
lugar de una corona de espinas tenia en la cabeza una corona de gran
resplandor luego, en principio, la representacién era con corona de
espinas’",

El origen de todas las visiones del resucitado se encuenltra como

Pasiéns, El cuadre que nos ocupa, curiosamente, se conserva en el cuarto que gcupd Tere-
sa durante su estancia en Burgos: bien sabido es entre los arguedlogos que, el objeto halfa-
do adquiere su importancia no tanto en si mismo, sino en relacion con el lugar en que se
encuentra; debemos convenir que los objetos conservados con devocion por las religiosas,
en las celdas que ocupaba la Santa, adquieren su importancia 1anto por €l obyeto en si
como por [a relacién con el Jugar. Entiendo que, este triptico, lo llevaba la monja andariega
en el carro que hacia de convento y capilla. Cabe hacernos la pregunta de si el «Cristo de
la Pasién= es una copia del «Cristo de la buena muerte» o es al revés. Me inclino a pensar
que el Cristo de Burgos es posierior. Heche pimar en fecha incierta, aunque posienor a
1576, es5 una copia del de Toledo, por la =dulcificaciéne de algunos rasgos y, sobre lodo,
por la tonalidad azulada de los ojos que confieren a la mirada una cercania y calo que no
tiene el de Toledo.

309 «mira estas llagas gque nunca llegaren aqui tus doloress, R 36., de fecha incienta, quizds en
Avila, en 1572, cf ALVAREZ T., Teresa de fesds. Obras completas, 1464, nota 80. Un texto
similar en R 16.6.: smuesira (us manos, y pareciame gue me las tomaba y llegaba a su cos-
tado, y dijo:"Mira mis llagas. No estd sin mia,

310 R35,F1.8.
311 R 9.
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vimos en V 28.3., hecho que sucedio en 1561. Es muy posible que las
primeras visiones no contaran con los rasgos de una Pasion y muerte:

«Casi siempre se me representaba el Sefor asi resucitado, y
en la Hostia lo mismo, si no eran algunas veces para esforzarme,
si estaba en tribulacion, que me mostraba las llagas; algunas
veces en la cruz y en el Huerto y con la corona de espinas,
pocas; y llevando la cruz también algunas veces, para —como
digo~ necesidacdles mias y de otras personas, mas siempre la car-
ne glorificada»'?

Sélo algunas veces y cuando lo necesitaba, el Sefior le mostraba
las llagas y la corona de espinas; aungue el Cristo la miraba, «veo
mirarme con piedad», al menos hasta después de terminada la re-
daccion de «Vida» no llegé a «entender el color de sus 0jos»:

«...y con ver que me estaba hablando y yo mirando aquella
gran hermosura y la suavidad con que habla aquellas palabras
por aquella hermosisima y divina boca, y otras veces con rigor, y
desear yo en extremo entender el color de sus ojos o del tamano
que era, para que lo supiese decir, jamds lo he merecido ver, ni
me basta procurarlo, antes se me pierde [a vision del todo. Bien
que algunas veces veo mirarme con piedad»*"

Sin embargo en el capitulo 39 de «Vida» especifica que la repre-
sentacion «como otras vecess contaba con la presencia de las llagas vy
del clavo (simbolo como vimos del ME) vy por ello, ya entonces, la
vision del resucitado conservaba los rasgos propios de la Pasion:

«Apareciébme como otras veces y comenzome a mostrar la lla-
ga de la mano izquierda, y con la otra sacaba un clavo grande que
en ella tenia metido. Pareciame que a vuelta del clavo sacaba la
carne. Vefase bien el gran dolor, que me lastimaba mucho»*"*

Por tanto, en nuestra opinidn, la visidn inicial de Cristo resucitaclo
{ue concretando sus rasgos progresivamente hasta llegar, en un periodo
de tiempo de cuatro afios (de 1561, fecha de la primera visién, a 1565,
fecha en que concluye la redaccién definitiva de «Vida»), a tener
representaciones de la imagen viva de Cristo resucitado que acaba de

312 V294

313 ¥ 29.2, Sin embargo, el color y belleza en los ojos de los Cristos que ordend pintar lama-
ron Ja atencién de todos aquellos testigos gue pudieron contemplarlos en la época. Al
«Cristo de 1z columna= se le conocia entre las religiosas por el Cristo de los bellos ojos.
Gracidn asimismo destacard la belleza «principalmente de los ojose en un texto que citare-
mos mis adelante,

I V390,
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pasar por la Pasion. La misma imagen, cada vez mds nitida, es la gue
queda reflejada en los dos cuadros que comentamos y que son, en
conclusion, el Cristo del ME.

La importancia teolégica cde lo analizado hasta el momento
aparece como una evidencia: los escrilos teresianos y los cuadros
de Cristo concuerdan y confirman una cristologia de madurez cuyo
punto focal es la Resuireccion de Cristo inmediatamente después
de la Pasion; de un Cristo que conserva todos los rasgos del Cruci-
ficado, humano y divino al mismo tiempo. Ahora bien, como
explicabamos en el apartado sobre la iconografia del XVI, la fun-
cién del espectador ante la imagen pldstica era activa; del mismo
modo que progresivamente las visiones fueron definiendo los rasgos
del Resucitado-Crucificado, la percepcién teologica fue variando y
Teresa fue tomando conciencia, por experiencia de gue el Cristo
que veia —que era Hombre y Dios- tenia una naturaleza humana y

otra divina. Ya demostramos gue este descubrimiento era especifico
del ME.

Antes de pasar adelante escuchemos dos lestimonios de impor-
tancia, F. de Ribera y Jerénimo Gracian. Leemos en el primer bidgralo:

«Las vezes gue vio a Christo nuestro Senor fueron muchas, y
las mas vezes le via resucitado y glorioso. Yo e visto dos pequeias
imagenes g la sancta madre traya cdsigo, una del Sefor resucitado,
y otra de nuestra Sefiora, g pinto Juan de la Pedaracionero de Sala-
manca, ¢ despues murio religioso de la Compania de Jesus. Hizo se
las pintar [a madre conforme a las figuras que en su memoria gue-
daron impresas de las visiones que tuvo, y estaba ella alli delante y
le dezia lo que avia cle hazer, y salieron las imagenes tales que aun-
que la industria de todos los pintores no basta a ygualar ni con gran
parte la hermosura de [o que en semejantes visiones se vee, nunca
creo yo hizo el cosa que a estas llegase, y especialmente la de nues-
tra Sefiora es graciosisima. Yo e visto muchas tablas suyas, pero a mt
juizio avia tanta diferencia destas dos a las demas, que ¢o dificultad
pudiera yo creer que ellas eran del racionero sino me lo dixera
quien lo sabia bien. E] Christo esta en poder de la Duquesa dofa
Maria de Toledo muger que fue de don Fadrique de Toledo Duque
de Alva, y un retrato sacado deste tiene la Condesa de Alva de Alis-
te. La de nuestra Sefiora tiene un padre muy siervo de Dios de los
Descalcos Carmelitas»**.

315 FRANCISCO DE RIBERA, ta vida de la Madre Teresa de Jesds, fundadora de las Descalgas v
Descalcos Carmelitas, compuesta por el P, Doctor-, de la Compaliia de Jesds, y repartida en
cinco libros. Salamanca 1590,1, cap. X1, 88.
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Del parrafo se colige que el testimonio de Ribera coincide con el
de sabel cle Santo Domingo: ella misma dirige al pintor v le hace plas-
mar las figuras qute ve en su interior. Por otra parte, ve muchas veces a
Cristo «y las mas vezes resucitaclo y glorioso»; existen dos imagenes,
una de Crislo resucitado y otra de la Virgen; el autor de los cuadros es
Juan de la Pefaracionero de Salamanca.

La biografia de Ribera llegd a manos de Gracian estando éste en
Portugal descle hacia 5 anos; leyo el libro vy escribid a su autor dan-
dole el parabién por el resultado. Jerénimo Gracidn habia recibido
de Ribera el encargo de enviarle una larga relacién sobre la Macdre
Teresa de Jesds de cara a la publicacion de la obra. Insistié varias
veces pero las ocupaciones de Gracian le impicdieron cumplirlo y
como respuesta tardia a aquello que le sugeria el libro de Ribera
surgieron las «Escolias». Antes, mientras discurria la lectura del li-
bro de Ribera, Gracian fue haciendo anotaciones al margen. En
una de ellas encontramos esta frase escrita en la pdgina de Ribera
ya trascrita™®:

«Estas visiones eran en lo interior de |a ymaginacion no en lo
exterior del ayre donde se formava la figura al modo que aqui se
dice sin g ella la fabricase.

Esta ymagen con otras dos del padre eterno y Spu Sto que ella
trya en su breviario porque eran del tamano de una estampica me
dio a mi Ja mesma madre vy la traya yo en el breviario hasta que el
Duque de Alva don fernando me pidio la del Xto quando yva a la
guerra de Portugal y [a llevava el sienpre en el pecho hasta g murio
y quedo a Ja Duquesa y por su muerte a D* Maria de Toledo/ Pares-
cia en los ojos a la bonita que esta en Jaen».'”

316 ASTIGARRAGA LL.. Introduccion, en Escolias del P. ferénimo Gracidn a la vida de Santa
Teresa compuesta por ef P. Ribera, «Monumenta Historica Carmeli Teresiani, Fontes selec-
ti= 3 {1982} 7.

317 SERQUET P., ‘Glanes’, Quelques breves additions de Ja main du Pére Jéréme Gratien 2 la
premiére biographie de Therése d’Avila, Carmel de Lavel 1988, 23-24. Maria de Toledo
declara: ven todas estas ocasiones halla de la Santisima Trinidad por visién intelectual,
pero en ésta habla por vision imaginaria [alude a la R 33.2.]: La razdn congruencial por qué
aqui se le eepresent en esta especie de vision fue, como dice la Santa, para mejor poderlo
pensar; para que viendo asi aquellas divinas personas, se le quedasen mds fijas en la memo-
ria sus imdgenes soberanas. Consiguidse el fin porque lo quedaron tanig, que después hizo
la Santa que las pintasen en la iorma gue Yas vio en esta visién, borrando ella con su propia
mano lo yue el pintor no aceraba. Estas tres imdgenes tan dignas de veneracion por esta
circunstancia, principalmente por si mismas estuvieron en poder de Ja excelentisima sefiora
Maria de Toledo, duguesa de Alba, y de sus manos pasé a las de su suegro, el gran duque
don Fernando», citado por VICENTE DE LA FUENTE, Escritos de Santa Teresa aiadidos e
ilustrados, V1, Madrid 1881, 297.
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También en las «Escolias» Gracian explica:

«...muchas veces se le representé la imagen de Jesucristo en
la imaginacion, como resucitado, con corona de espinas y llagas
y un manto blanco... Traia, pues, en su breviario algunas estam-
pas curiosas por registros. Y enlre ellas, tres de la santisima Trini-
dad: la del Padre era de un rostro muy venerable; la del Espirity
Santo, en figura de medio cuerpo arriba, como de un manceho
muy hermoso, sin barbas, muy encendido el rostro v ocultado 3
mitad del cuerpo entre unas nubes de fuego. Con esta figura
tenia grandisima devocién; y no sé de donde tuvo principio
hacerle pintar de esta manera, pero era notable rosiro y que
movia a mucha admiracion. La del Hijo era de la manera que
arriba dije, resucitado, con corona v llagas, y tenia un no se qué
que no se miraba vez que no diese consuelo y espiritu. Nunca
he yo visto semejante imagen; y principalmente los ojos, en los
cuales se parecia con la Veronica de Jaén gue yo he visio muy
de cerca. Y como un dia me viese que miraba con gran gusto
estas sus imagenes, porfiadbame las tomase. Yo no tomé sino sélo
el Cristo, porque a la verdad me hacia fruto en el corazon, y tir-
vele mucho tiempo. Hasta que estando el Dugue de Alba preso
en uceda, me envid a llamar para que le confesase, y me detuvo
Cconsigo un verano, porque cai enfermo. En esta su prision se
consold él con leer el libro de la Madre Teresa de Jesas y oir lo
gue yo de ella le contaba. Y estaba con esto tan afervorado y
devoto de la Santa, que no supe con qué pagarle tanta aficién
sino con darle la imagen de Cristo, porque vi gue habia hecho en
su corazon el mismo efecto que el mio. Harto senti apartarla de
mi, y harto me lo agradecio, v desde entonces la traia siempre en
el pecho, diciéndome que llevaba gran consuelo con ella para ir

a la guerra de Portugal, donde Su Majestad desde alli [e mando
que fuese»®'®,

Ribera decfa que el cuadro de Cristo y el de la Virgen eran «dos
pequenas imagenes» sin especificar mas el tamano. Ribera coincide
con Gracidn en que la pequefia imagen del Cristo pasé a poder del

318 ASTIGARRAGA J.L., Introduccidn, en Escolias del P. jeronimo Geacidn a la vida de Sania
Teresa compuesta por el P. Ribera, o.c., 28-29; Coincide con e dato que aporta la biograiia
de Yepes: «que el mismo duque don Fernando trafa siempre al pecho Ja imagen del Espiritu
santo. Era en figura de un hermoso mancebo rodeada de llamas o volcanes encendidos que
hize pintar la Santa por habérseta asi aparecido, y que solia decir: jPor qué no se habia de
pintar el Espiritu Santo en figura humana, pues gue pintan al Eterno Padre, aunque no se
hizo hombre?s, ¢i. DIEGO DE YEPES, Vida, virtudes y milagros de la Bienaventurada Virgen
Teresa de Jesus, Madrid 1587, 1, cap. 18, 126,
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Duque de Alba. Las imdgenes de la Trinidad, concreta Gracian, eran
cestampas», también dira, «del tamano de una estampica» que el
Duque «traia siempre en el pecho» y Gracian y la Santa llevaban en
sus respeclivos breviarios. Por el testimonio de los dos conocemos que
Teresa mandé pintar estampas que llevaba en el hreviario, de la Trini-
dad y de la Virgen; a este respecto, Ribera es explicito: «Hizo se las
pintar la madre», mientras que Gracian lo deja entrever: «Con esta
figura tenia grandisima devocién; y no se de donde tuvo principio
hacerle pintar de esa manera». Deducimos que Teresa hizo pintar la
figura del Espiritu Santo y las otras. También concluimos que Ribera y
Gracian hablan del mismo Cristo, siendo distintos de los dos que nos
ocupan (el de Toledo y el de Burgos), de mayor tamano, cuya docu-
mentacién cdeberemos buscar por otfras vias. Desgraciadamente las
estampas cle la Trinicdlad y de la Virgen han debido extraviarse.

Sin embargo, el testimonio de ambos nos aporta varios datos de
interés teologico. El testimonio de Gracidn tiene que ser evidente-
mente, posterior a 15757, fecha en que se conocieron; pues hien, en
aquellos afos Teresa habia mandado pintar todos los misterios esencia-
les de la fe cristiana, el Padre, el Espiritu Santo, Cristo y Maria, es decir,
la Trintdad y la Virgen. ;No coinciden las imagenes del iconostasio con
fa concepcién teoldgica que se desprende del andlisis de los escritos?.
Opinamos gue si. La concepcion de Dios uno y trino en Cristo Hombre
y Dios en toda la obra escrita (con la particularidad de que progresiva-
mente fue pasando del Dios uno a la distincién de Persona) se ve refle-
jada en imédgenes plasticas. A este propdsito no podemos pasar por alto
un detalle menor que reviste particular importancia: la Trinidad no
figura en una sola estampa sino en tres, reflejanclo pictéricamente la
importancia que concedia a la distincién de personas.

También podemos afirmar a la vista de la iconografia que las ima-
genes mandadas realizar de la Trinidad y de Cristo coinciden con el
andlisis teoldgico de M 7.1., experiencia trinitaria, y M 7.2., expe-
riencia cristolégica del ME. A Cristo resucitado se le contempla en el
paradigma trinitario. Mas aun, las imagenes del Padre, Cristo y Espiritu
Santo, 3no son una fiel documentacion iconogrifica del Gltimo pensa-
miento teoldgico de la Santa en 15812, Cuando leemos en la R 6.3 que
vive en compania de las «tres Personas y de la Humanidad», ;no esta-
mas aviendos» las tres imagenes que describe Gracidan? Creemos que si.

Y ese Cristo resucitado que realmente podemos contemplar, tanto

319 Teresa y Gracidn se conocieron personalmente en Beas en ese mismo afo, aunque mante-
nian correspondencia desde hacia tres . Ela tenia 60 afios y él 30.
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el de Toledo como la copia de Burgos de ojos azules que hace mis
viva la mirada, ,no nos ayuda a clarificar el por qué de la inclusion
teoldgica de la Humanidad con las tres Personas en perfecta simetria?
Nuestra respuesta es afirmaliva. La hmagen gozosa de Dios trino vy las
visiones intelectuales o imaginarias que guarda Santa Teresa de Jesis
en su interior, incluyen la tragica historia del Hijo de Dios hecho Hom-
bre que acabé Crucificado; el dato es de tal modo determinante para la
fe cristiana, que no podia pasar desapercibido en esta mujer que vivia
sus Gltimos momentos en profunda paz y estaba a punto de pasar de la
vision por representacion a la visién cara a cara.

La iconografia y la obra escrita se iluminan respectivamente como
acabamos de demostrar. Terminemos el presente apartado con una bre-
ve reflexién desde la iconografia a la teologia. El iconostasio teresiano
presenta un variado elenco de imdgenes del Nifio Jesis; la Santa porta-
ba uno siempre en sus Fundaciones y sin embargo estd ausente en los
escritos teolégicos, excepcién hecha de algunas poesias™. ,Qué expli-
cacion dar a este hecho?. No deja de impresionarnos la contemplacion
de ese Nifo Jesds llagaclo en pies y manos® o de aquel otro recién
nacido que dormita reposando la cabeza en una calavera’. Y qué
decir de la presencia insistente en las poesias navidefias de ese Nifio
Jests nacido para la muerte? En mi opinion la infancia de Cristo y pri-
mera adolescencia fueron objeto de profunda devocion por parte de la
Santa, pero el centro cle su cristologia es el misterio Pascual y, desde él,
se contempla el conjunto de la vida y misterio de Cristo. En conclu-
sidn, Teresa contempla la Encarnacion desde la muerte redentora: «un
Zagal, nuestro pariente...de una muy linda Zagala» que «viene a
morir»*>’, un Dios que nos ha nacido «,como puede ser difunto?»™,
«<ha de ser muerto de una mala gente»'®. La circuncision se interpreta
como el comienzo de la muerte: «estd muriendo por quitar el mals™.
No es el momento de detenernos ahora, pero la mayor consecuencia
practica que el nacimiento de Cristo tiene en la obra teresiana serd el
emular la pobreza del nacido en un pesebre,

320 Concretamente las Poesfas 11, 12, 13, 14, 15, 16, 1odas ellas con motive navideito, posible-
mente para ser cantadas.

321 E!llamado «Mayarazgoscf. CASANOVA |., Humanidad de Cristo y vidla espiritual: magiste-
rio de Santa Teresa, o.c., 41, Imagen reproducida en ALVAREZ T., Avanti con Dio, 0.c., 22,

322 1bid. , Avanti con Die, o.c., 91 gue se conserva en Valladolid.
323 P12

324 P11

325 Pi3.

326 P 15., la misma ideaen la P 16.
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Por tltimo, a la imagen del Espiritu Santo como mancebo hermoso
sin barbas en figura de medio cuerpo le «tenia grandisima devocién»,
nos dird Gracidn. Es sorprendente que la representacion plastica no
corresponda con las visiones que tenian lugar bajo forma de paloma’”.
Como explicamos en el primer capitulo la teologia sobre el Espiritu
Santo en Teresa esta mds presente de modo implicito que explicito por
razones ajenas a la propia Santa.

Conclusiones

El encuentro de Cristo con Teresa y de ella con Cristo cristalizd en
varias formas cle expresion: el lenguaje performativo la convirtié en
escritora, el afdn de ayudar al Crucificado en Fundadora y la configura-
cién con el Esposo, en artista plastica.

Teresa de fesis modificéd personalmente la metodologia de oracién
propuesta por los «recogidos». La representacion interior cle Cristo tiene en
ella clos puntos de apoyo: las imagenes pldsticas y los libros espirituales. La
imagen es punto de partida y cle llegacla en su oracién y, consiguientemen-
te, teologia. Nunca se separard de ellas. En este aspecto se encuentra muy
cerca de las formas que adoptaba la religiosidad popular’®, El tratamiento
que da a la imagen conftere a toda la obra una originalidad indiscutible
puesto que fue capaz de conducir una manifestacién esencial de la devo-
cién popular hasta la cumbre del matrimonio espiritual™.

327 V38912

328 «Tetesa es por antonomasia, la hifa del pueblo —explica Donazar-, representa, por debajo de sus
formas conteses v almidonadas, por debajo de esa negra fama que la persigue, la vida de la calle v
el mercado, la gracia de la copla, la alegria morisca del laboreo sin prejuicios. El iletrado, la
comadre, ef juglar bullen en sus libros, nos acechan por todos sus rincones... Si se pusiese de
maniiiesto el dinamisrmo encerrado en la adhesién de Teresa a la Humanidad de Cristo (la génesis
de su aieclividad, el componente sexual, su vivencia de la amistad, su inransigencia pasional
ante los abusos, su defensa de las pequeiias comunidaces dentro de la Iglesia, su celo, su parte de
esposa y sacerdotisa).... tendriamos ta perenne revolucion teresiana rescnando en nuestra épocas,
DONAZAR A, Santa Teresa de Avila, signo de revolucion, Rev. Esp. 29 (1970) 454461

329 Entendemos que, en esta linea, deben ser respetadas y valoradas las expresiones de la religiosidad
popular, sin por ello hunar al Pueblo de Dios la totalidad del mensaje revelado que, en su esen-
cna, pretencle liberar integramente a la persona y 1a sociedad, encontrando su mdxima expresion
en la praxis liberadera, Para lo cual se requerird una leclogia y pedagogia elaborada desde la
expresiones mis genuinas de dicha religiosidad popular. Como hemos demostrado, Santa Teresa
condujo hasta sus dltimas consecuencias (el matrimonio espiritual) una teclogia de la imagen que
tiene en cuenta las expresiones papulares de fe, Por eso creo que puede ser de gran ubilidad pric-
tica para la problemitica de hoy. Asi lo destaca CASTELLANG |, Teresa de Jestis nos ensena a
orar, en ALVAREZ-CASTELLANQ, Teresa de Jesds, ensefianos a ofar, 0.c., 108-109; Tedfanes Egi-
do ha llamado reiteradamenie la atencién para que se estudie la teologia leresiana en su contexto
histérico ¥ concretamenie tenienclo en cuenta la dependencia de la Santa en las formas de [a reli-
giosidad popular; of. EGIDO T., Presencia de la religiosidad popular en Santa Teresa, en Actas del
Congreso Internacional Tetesiano, 1, 197-227; LLAMAS E., Santa Teresa de Jesds y fa religiosidad
popular, en Pesfil hisidrico de Santa Teresa, Madrid 1981, 5794,
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Hizo pintar una respetable cantidacl de cuadros y estampas, di
rigiendo personalmente la ejecucion de la obra, -tal y como se llevaba
a cabo en aquella época- para que reprodujera fielmente las visiones
que tenia. Estas se desarrollaban con el tiempo dlesde la visualizacion e
interiorizacion de a imagen plastica. Al plasmarse en los cuados que
hacia pintar, la resultante tenfa una impronta y originalidad propias, 3l

mismo tiempo que conservaba reminiscencias objetivas de la primiliva
imagen visualizada.

La imagen plastica resultante no se convertia en un objeto muerto y
en desuso, sino que seguia sirviéndole activamente COMO NUEVO Punio
de partida y metodologia de oracion; la imagen plastica, a su vez, propi-
ciaba nuevas y futuras imagenes «vivas», cada vez mas desarrolladas.

El iconostasio cristolégico teresiano sigue fielmente el desarrollo

dinamico del encuentro entre Cristo y Teresa. El Cristo de la icono-
grafia coincide con el de los escritos.

4. Teologia de la relacion histérica hombre-Cristo

Intencionadamente hemos pospuesto la explicacion del presente apar
tado que en légica deberia de haberse incluido en el anterior que titulaba-
mos: de la imagen plastica a la imagen viva. La razdn es [a siguiente: la
pretensién de nuestro estudlio es teoldgica y su finalidad, comentar el
matrimonio espiritual en las séptimas moradas. Pues bien, la totaliclad de la
reflexion sobre la imagen que venimos desarrollando tiene como objetivo
teoldgico la correcta interpretacion de M 7.2.8, frase gue consideramos
fundamentales para una correcta hermenéutica de la cristologia teresiana.

No queremos decir que el andlisis anterior no sea teol6gico, sino que
serd ahora cuando salgan a la luz las profundas consecuencias teolégicas
de lo ya analizado. Haciendo un breve recorrido de las conclusiones pro-
visionales del presente capitulo vemos que el ME tiene como sujeto divi-
no a Cristo Resucitado, con la originalidad de la percepcion subjetiva en
continuidad histérica de Cristo en cuanto naturaleza humana y divina.
Mis tarde hemos deducido del analisis iconografico la importancia de las
imagenes plasticas en el proceso de encuentro con Cristo. Ahora aplicare-
mos dichas conclusiones al estudio textual. EI texto clave dlice asi:

«NO NOS vemos en este espejo que contemplamos, adonde
nuestra imagen esta esculpida»*?®

330 M 7.2.8. Detras de la frase teresiana resuenan las palabras del Cartujano: <En lodas las

cosas que has de hacer, siempre lo has de mirar |a Cristo} como a espejo ¥ a ejemplo de
toda petfeccion», cf. CARTUIANO, |, fol.5.
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Optamos por presentar la frase fuera e su contexto inmediato para
mejor resallar el objeto de nuestro comentario cuyo punto central se
centrard en la interpretacién de la dltima parte de la frase: «nuestra

imagen estd esculpidan.

A. Laimagen se imprime y esculpe

Deciamos que la accion de imprimir y esculpir en el alma deheria
de situarse dentro del proceso de paso de la imagen plastica a la ima-
gen viva. Siendo verdad debemos matizar dicha afirmacion, porgue,
como vamos a ver inmediatamenie, [0s términos «imprimirs y «escul-
pire recorren la obra teresiana con diversos significados.

Tres son los verbos utilizacdos por Santa Teresa para explicar la
accion por medio cle [a cual se van grabando en el alma la diversidad
de actos que componria la fe cristiana: «imprimir», «esculpirs y «fijars.
Los tres tienen, en general, una significacion similar: grabar en el alma
todo lo concerniente a la Revelacion.

Ya en los primeros pasos de la vida espiritual, coincidentes con su
iniancia, Teresa ha descubierto junto a su hermano la importancia que tie-
ne la repeticion de palabras de caracter religioso —«jpara siempre, siempre,
siemprel»- que van grabandose en su interior de modo que «era el Sefior
servido me quedase en esta nifiez imprimido el camino de la verdads {V
1.4}, Mas tarde, cuando el Indice de Valdés le prohibe [a lectura de sus
libros prefericlos, entiende que el «libro» que contiene la Verdad por exce-
lencia es el mismo Cristo en persona, siendo el tralo con El quien imprime
lo que se ha de leer y hacer, «jBendito sea tal libro, que deja imprimido lo
que se ha de leer y hacer, de manera que no se puede olvidar!»*'.

No solo se imprimen verdades de fe; también el trato humano con
olras personas configura y conforma una forma de ser, positiva 0 negati-
va, que va concretando paulatinamente el cardcter de |la persona que
esld desarrollandose fisica o espiritualmente. Comprende que la relacion
con una cleterminada persona puede ser perjudicial porque imprime un
modo de ser que juzga inconveniente; asf le sucede con aquella prima
que frecuentaba tanto su casa en la nifiez «que me parece me imprimia
sus conclicioness (V 2.4); o por el contrario, considera positiva la rela-
cidn con otra porque «en todo me parecia hablaba en él el Espiritu Santo
para curar mi alma, segtin se imprimifa en ella» (V 23.16)»2,

331 ¥V 26.5. ci. también, V 38.4., 40.4.

332 Este Gltimo texto, V 23,16 podria ser fundamental para clefinir ka accidn del Espiritu Santo
en ¢f alma, segun el parecer de PELLISSON N., Les noms divins dans Feewnre de sainte
Thérése, o.c,, 132,
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Las primeras palabras de Cristo escuchadas en el interior de su
alma quedan grabadas —«le hablaban inleriormente...quedabasele tan
imprimido» (R 4.2)- al igual que todo lo relativo a la oracién (R 1.18);
también quedan impresas actitudes y virtudes, la humildad (v 20.7), el
«ternor de Dios» (C 41.4), y el amor a Dios por la comunién espiritual
y el recogimiento en si (C 35.1).

En cefinitiva, bien por la accién del hombre, bien por la merced de
Dios, las vivencias se van impresionando en el interior del alma, en
particular las mercedes que de Cristo va recibiendo el alma, que como
son dones de amor, progresivamente imprimen su mismo amor en el
corazén —«si una vez nos hace el Seitor mercect que se nos imprima en
el corazédn este amor»—>*, Cuando quiere explicar los ‘gustos’ que da
Dios en la oracién, discerniendo por los efectos cudles seran los autén-
ticos, una de las condiciones que aduce es justamente el que quede
impreso en el alma, «digo gustos, una recreacién suave, fuerte, impre-
sa, deleitosa, quieta» (V 25.11). Como concluimos al analizar el pro-
blema de la experiencia en Santa Teresa, el conocimiento mas
profundo que puede alcanzar el hombre es por esta via gue se «impri-
me en las entrafas», es decir, que gueda grabado en lo interior de
modo imborrable (C 6.4). Lo explica nuestra autora con una admirable
comparacién: el alma sellada con el selio divino como «la cera cuando
imprime otro el sello, que la cera no se le imprime a si» (M 5.2.12).
Con este ejemplo quiere significar la pasividad necesaria del alma para
gue Dios imprima su sabiduria y se «fije» la verdad en el alma™.

El término ‘esculpir’ pertenece al mismo universo conceptual que
«imprimir» y de él se sirve la Santa dandole el mismo significado que a
«imprimir»; usa de ellos indistintamente vy en algunos textos aparecen
juntos para indicar lo mismo de modo reiterado. También aqui, al igual
que la «<impresién», se esculpe una verdad®®. Sin embargo, sabemos bien
que existe una diferencia cle matiz: dird Cobarruvias de esculpir que es
«labrar en piedra o en metal alguna figura gravada o relevada»™; por

333 V¥ 22.14. Esta primera representacién de Cristo por vision imaginaria no concreta el modo
en que Cristo e presenta, es decir, no sabemos si es come andaba en ef mundo o después
de resucitado; la Santa no lo especifica. Teniendo en cuenta la novedad de la visién narra-
da en V 28., opinamos que ain no eran representaciones del resucitado, sino de Cnisto tal
como andaba en el mundo. Mas tarde comprendié que también esta primera visién y la
otra inlelectual de V 27.2. eran del Cristo de la historia en Cuerpo glorificado.

334 M 5.1.9.; El término «fijars equivale a imprimir. Dios ha hecho boba al alma «para imprimir
mejor en ella la verdadera sabidurias, y un poco més adelanic afiade, «Fja Dios asi mismo
en lo interior de aquel almas=, M 5.1.10., repite que stenfa ya tan fija ta verdad...»

335 V403,V 38.16.
336 COBARRUWVIAS, o.c., 544,
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tanto, aiade un matiz que conlleva corporeidad, dimensiones, lo cual
nos serd de mucha utilidad para comprender como la imagen se impri-
me y esculpe.

Por tanto, la fenomenologia del imprimir, esculpir en el alma, no
debemos limitarla en exclusividad a la grabacion de la imagen plastica,
aunque ésta quede incluida; las acciones humanas y las mercedes divi-
nas realizan, en este caso, la misma finalicdad.

Nos haremos a continuacion una pregunta a contestar con bre-
vedad, ,en qué lugar del alma se imprime y esculpe? Para contestar al
«donde» la respuesta es sencilla: en el alma, entendida como entendi-
miento (V 27.5), memoria (M 6.9.3, 6.3.7, 6.5.11, 6.4.5} e imaginacion
(V38.17, M 6.9.3), por tanto en la totalidad cel alma (M 6.1.1).

Una vez hecho el analisis global de la terminologia vayamos ahora
a analizar cémo se imprime y esculpe en el alma la imagen plastica,
punio en el cual nos detendremos siguiencio el hilo de nuestro discurso
anterior sobre la tconografia.

Siendlo ya religiosa de clausura, Teresa trataba en el locutorio con
un caballero que frecuentaba el maonasterio; nada mas comenzar esta
relacion tiene lugar la primera representacion ce Cristo por vision ima-
ginaria, asegurandole ¢ue no le conviene frecuentar dicha persona:

arepresentoseme Cristo delante con mucho rigor. Vile con los
ojos del alma mds claramente que le pudiera ver con [os del
cuerpo y quedome tan imprimido que ha esto mds de veinte y
seis afios ¥y me parece lo tengo presente’”.

Pasacos los anos, llevando yva dos de recibir [a merced de las
«hablas», experimenta a Cristo cabe si por visién intelectual, El estaba
siempre a su lado (V 27.2); a continuacion leemos:

«Pues preguntome el confesor: ,quién dijo que era Jesucris-
to? -El me lo dice muchas veces, respondi yo; mas antes que me
lo dijese se imprimié en mi entendimiento que era El, y antes de
esto me lo decia y no le veja... sin verse, se imprime con una
noticia tan clara que no parece se puede dudar; que quiere el
Sefor esté tan esculpido en el entendimiento, que no se puede
dudar mds que lo que se ve, ni tanto, porque en esto algunas
veces nos queda sospecha si se nos antojé; acd, aunque de pres-
to dé esta sospecha, queda por una parte gran certidumbre que
no tiene fuerza la duda»?®*

3317 V76,
338 V275.
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En consecuencia contamos con que, en la primera experiencia por
vision imaginaria, la imagen de Cristo quedd impresa de manera imbo-
rrable hasta el punto de poderla recordar muchos ainos después. Esta
experiencia espordcdica fue seguida de las «hablas» interiores y el pos-
terior reconocimiento de que era Cristo quien le hablaba. Pues bien, ya
antes de que el mismo Cristo se lo dijera, ella tenia impreso en el
entendimiento que era El, aunque no viera nacla por tralarse de vision
intelectual. Para Teresa no habia ducda; era total la certidumbre de que
quien estaba cabe ella era el mismo Cristo atn anles de que lo comu-
nicara. Ciertamente que las <hablas» tienen su importancia en orden a
reconocer a Cristo —hablas y visiones no deben separarse nunca-, pero
la visidn imaginaria es cronolégicamente la primera,

Es justo interpretar que, para Teresa, siendo [as visiones imaginarias
mas peligrosas porque con mas facilidad puede disfrazarse el demonio
en angel de luz, son «mas provechosas, por ser mds conformes a nues-
tro natural»*. Por ello, la primera representacion imaginaria de Cristo
quedd impresa en el alma, ya que con una sola vez que se represente
basta para que quede grabada su hermosura impresa en el alma de
manera que no se pueda olvidar (V 37.4). Hemos destacado repetida-
mente la importancia que cdebe conceder el andlisis iconograiico y leo-
légico a la primera vision imaginaria cle Crislo resucitado de V 28.3.;
comprobemos de qué modo cicha merced se grabo en el interior de
nuestra autora leyendo sus palabras:

«;Es verdac que se olvida después? —Tan imprimida queda aquella
majestad y hermosura, gue no hay pocerlo olvidar, si no es cuando
quiere el Sefor que pacezca el alma una sequedad v soledad grande...
que, aunque [a vision pasada que dije que representa Dios sin imagen
es mas subida, que para durar la memoria conforme a nuestra fla-
queza, para traer bien ocupado el pensamiento, es gran cosa el quedar
representado y puesta en la imaginacién tan divina presencia.”'»

Deducimos que la imagen de Cristo resucitado que vio por vision
imaginaria queda impresa en la imaginacion®”'; es la manera mas facil
gue tiene el hombre con su flaqueza natural para «durar la memoria» y
«traer bien ocupado el pensamiento». Luego lo que importa para Santa
Teresa es avivar la memonia, tener ocupado el pensamiento por la
impresién de la imagen de Cristo. Por tanto, esencialmente, la fijacion

339 M6.9.1.yV289.

340 V 27.9. Como en otros textos, pensamiento equivale a imaginacién y entendinuento a raxo-
namieno. A veces Teresa llama pensamiento a [a imaginacion v éste es uno de los casos

341 Que la imaginacién es el lugar donde se esculpen las visiones imaginarias se corrobora en
V3817 y M6.9.3.
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de visiones imaginarias tiene dos vias de grabacion en el alma: la
memoria y la imaginacion, ademas del entendimiento gue ya sefala-
mos antes. La primera conserva el acontecimiento actualizdndolo; la
segunda realiza una funcién mdaltiple y simultinea: primero, fija la
imagen en las entrafas y segundo, ocupa bien el fuerte poder atractivo
que tiene la imaginacién para imprimir todo tipo de imagenes.

Es decir, que Ja impresion de la imagen de Cristo tiene una iina-
lidad ascética que a su vez es pecdagogica, al vaciar de contenidos ino-
porlunos la imaginacién llenandola con la imagen de Cristo resucitado:

«De ver a Cristo me qued6 imprimida su grandisima hermo-
sura, y la tengo hoy dia, porque para esto bastaha solo una vez,
jcudnto mas tantas como el Sefior me hace esta merced! Quedé
con un provecho grandisimo y fue éste: tenia una grandisima fal-
ta de donde me vinieron grandes danos, y era ésta: que comen-
zaba a entender que una persona me tenia voluntad v si me caia
en gracia, me aficionaba tanto que me ataba en gran manera la
memoria a pensar en él (aunque no era con iniencién de ofender
a Dios, mas holgdbame de verle y de pensar en él y en las cosas
buenas que le veia); era cosa tan dafosa, que me traia el alma
harto perdida. Después que vi la gran hermosura del Senor, no
veia a nadie que en su comparacion me pareciese bien ni me
ocupase; que, €on poner un poco los ojos de la consideracion en
la imagen que tengo en mi alma, he gquedado con tanta libertad
en esto, que después acd todo lo que veo me parece hace asco
en comparacién de las excelencias y gracias que en este Sefor
veia. Ni hay saber ni manera de regalo que yo estime en nada en
comparacion del que es oir sola una palabra dicha de aquella
divina boca, cudnto mds tantas; y tengo yo por imposible, si el
Sefor por mis pecados no permite se me quite esta memoria,
podérmela nadie ocupar de suerte que, con un poquito de tor-
narme a acordar de este Senor, no quede libres?s,

Esie texto de gran belleza y concisién nos aporta gran riqueza de
datos sobre la Santa, su vida y teologia; la imagen habiria quedado
impresa con verla una sola vez; Teresa confiesa haber tenido la ex-
periencia muchas veces. Como se «aficionaba» a las personas que le
tenian «voluntad», la memoria las recordaba, aunque ya nos advierte
que sin intencién de ofender a Dios. Ahora bien —aqui esta la clave de
la ascesis teresiana, al menos en las sextas moradas— después que vio
la «<hermaosura» del Sefior, con sélo considerar la imagen que llevaba

342 V374,
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en el alma, quedaba en libertad. Luego la imagen viva, ademis de ser
fuente da satisfaccion espiritual, consuelo y compadia, educa a la per-

sona, le libra de imdgenes inconvenientes con solo acordarse de la
imagen viva que la habita.

Otro texto importante de «Moradas» confirma la misma inter-
pretacion:

«Pues digamos ahora que quiere alguna vez abrirla de pres-
to, por hacer bien a quien la ha prestado: claro estd que le sera
después muy mayor contento cuando se acuerde del admirable
resplandor de la piedra, y asi quedara mas esculpida en su
memoria. Pues asi acaece aca: cuando nuestro Seior es servido
de regalar mas a esta alma, muéstrale claramente su sacratisima
Humanidad... y aunque es con tanta presteza que lo podriamos
comparar a la de un reldmpago, queda tan esculpido en la imagi-
nacion esta imagen gloriosfsima, que tengo por imposible quitar-
se de ella hasta que la vea adonde para sin fin la pueda gozarn*”

La importancia del texto radica en la concreciéon y conjuncion de
los distintos elementos gue analizamos: vision de la sacratisima Huma-
nidad de Cristo, imagen viva y esculpir en la memoria e imaginacion.
La vision de la Humanidad de Cristo, gracias a las «vistas» se va gra-
bando escultéricamente en la memoria e imaginacion; no ya la imagen
pintada o retrato, sino la imagen «verdaderamente viva» (M 6.9.4). Lo
que queda esculpido es [a imagen viva de Cristo.

Hemos insistido en varias ocasiones que la merced mas subida,
narracda en su Autobiografia, V 38 originé experiencias posteriores de-
terminantes para la interpretacién del ME., concretamente la R 57. Aun
tratdndose de una visién intelectual, ella es espectadora de la opera-
cién intradivina grabando aquella imagen en la imaginacién, «queda
tan esculpido en la imaginacion» {V 38.17).

Las conclusiones son las siguientes: El fenémenao de esculpir en el
alma es propio de la vision imaginaria pero no exclusivo ya gue se
puede dar en la visién intelectual; las visiones son de dos tipos, unas
tienen como protagonistas exclusivos a Cristo y el alma, mientras que
en otras el alma se convierte en espectador activo-pasivo de una ope-
racién intradivina que acaece en el interior del alma.

No olvidemos que la pretensidn teresiana consiste en traer siempre
a Cristo esculpido en el alma. Sabe qgue lo tiene por ia presencia «espe-
cial» en el Santisimo Sacramento y el retrato, la imagen pldstica que

343 M 693,
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siempre quisiera llevar delante de los ojos, suple la presencia eucaristi-
cay el no lenerle esculpido en el alma:

esiempre tornaba a mi costumhre de holgarme con este
Sefor, en especial cuando comulgaba. Quisiera yo siempre traer
delante de los ojos su retrato e imagen, ya que no podia traerle
tan esculpiclo en mi alma como yo ¢uisieran ™

Concluimos que la finalidad Gltima es traer esculpido siempre a
Cristo en el interior del alma. El hombre vive esa presencia «especial»
en el Santisimo Sacramento; en su defecto, la imagen pléstica, vi-
sualizada e introyectada, posibilitara que la imagen de Cristo se vavya
esculpiendo en su interior por medio de las potencias. Asi la memoria
recuerda v actualiza, la imaginacion educa en la supresion de otras
imagenes y graba la de Cristo y, por ultimo, el entendimiento hace
posible que, junto a las otras dos, el hombre pueda trabajar el recogi-
miento y la representacion activa en la meditacion. La imagen plastica
es, en consecuencia, toda una pedagogia con amplias repercusiones
tealdgicas™.

El proceso de impresion de la imagen plastica, gracias a la merced
de Dios, se convierte en [a imagen viva de Cristo. Ambas experiencias
~visualizacion de la imagen y vision por representacién- van labrando
en el interior del alma la imagen viva y verdadera de Cristo resucitado.
La comunién de Cristo en el Santisimo Sacramento, momento dlgido
del encuentro, cuenta con una preparacién anterior y posterior que
potencia el sespecial» encuentro; todos los momentos interrelaciona-
dos van haciendo posible lo habitual del ME: Cristo esculpido en el
centro del alma.

34 V224,

345 Nuestro trabajo se Jimita a comentar [os presupuesios explicitos e implicitos del matrimao-
nio espiritual. Por lanto, no es jinalidad que aqui nos propongamos recorrer tado el itine-
rano pedagégico que se deduce del analisis desarrollado, sobre todo en la primera parte
del camino espiritual donde Ja actividad del hombre es mayor que en las etapas «sobrena-
jurafess. Es en éstas en las que debemos centrarnos, debido a la estrecha relacién existente
entre el sestado= de las sextas moradas y las séptimas, Ahora bien, también hemos de ada-
dir que Santa Teresa esceibe la totalidad de los escritos conservados anteriores al ME.
crando elfa misma vive en el estado correspondiente a las 6M.; por ello, los presupuestos
1ealégicos son los correspondientes a esa situacién. Queremos decir que al leer a la Santa
en «Vida» (por ejemplo en un relato de infancia) los presupuestos y la idea de Dios que
encierra lo narraclo son los correspondientes al momento gue escribe. El autor puede retro-
tracrse en la hisloria a un aconlecimiento pasado, pero no escribe en el pasado, sino que
en el presente interpreta su pasado. Ello justifica que debamos analizar toda |a obra eserita
desde las 7M y no sélo la parte correspondiente al ME; al mismeo liempo esto harg com-
prender el porqué nuestre inlerés no se centra en rehacer el itinerario histérico de fa infan-
cia a la madurez.
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B. Cristo queda esculpido en el alma

Creemos estar ya en condiciones de poder dar una interpretacion a

como se explicita toda nuestra reflexion en el ME, concretamente en M
7.2.8.

Conocemos el mecanismo de Santa Teresa cuando hace una afir-
macidn de tipo tedrico; seguro cue detras hay una experiencia impresa
en las entrapas, vivida hace unos ainos, maduracla v reflexionada con el
tiempo v la oracion. Aqui no poclia ser de olro modo. Al leer el texto,
objeto de nuestro andlisis en M 7.2.8, «no nos vemos en este espejo
que contemplamos en donde nuestra imagen esta esculpidax, la prime-
ra pregunta a hacernos surge espontanea: ,qué experiencia esconde?
La respuesta es doble: todas las experiencias citadas tienen refacion
con la frase, pero hay una que sin duda es determinante; evidentemen-
te nos estamos refiriendo a V 40.5. Presentamos el fragmento que sera
de utilidad para el fin que pretenclemos:

«Estanclo una vez en las Horas con todas, de presto se reco-
gié mi alma y pareciome ser como un espejo claro toda, sin
haber espaldas ni lacos ni alto ni bajo que no estuviese toda cla-
ra, v en el centro de ella se me representd Cristo nuestro Senor,
como lo suelo ver, Pareciame en todas las partes de mi alma e
vefa claro como en un espejo, v también este espejo -yo no sé
decir cdmo- se esculpia todo en el mismo Sefior por una comu-
nicacién que yo no sabré decir, muy amorosa. 5¢ que me fue
esta vision de gran provecho, cada vez que se me acuerda, en
especial cuando acabo de comulgars™

La riqueza y complejidad del texto es indiscutible’”. Resumamos
las primeras constataciones: 1) el ntcleo central del texto es que el
espejo se esculpe en Cristo; 2) por primera y tnica vez en «Vida» apa-

346 La importancia de V 40.5. ha sido destacada por T. Alvarez; segin el teresianista de eua
experiencia broté el libro de las «Moradass; cf. ALVAREZ T., Obras Completas, a.c., 485,
nota 10. Datamos el hecho en el primer irienio de vida reformada en 5. José de Awila, 1562.
1563, ci. ALVAREZ T., introduccién en Libro de la Vida, o.c., 48; probablemente sucedio
poco antes de terminar la redaccidn definitiva de 'Vidas en 1565, Efrén considera el capitu-
lo 40 de «Vidas la «sintesis de la vida espiritual», EFREN DE LA MADRE DE DIOS, La Santi-
sima Trinidad, sol del mensaje teresiano, «Estuclios trinitarioss, 13 (1979) 259,

Teresa repite con frecuencia que estas cosas de Dios son diliciles de entender para quien no
ha vivido la experiencia, En ef 1exto que nos ocupa la afirmacion se conviernte en evidencia
E}'l su defecto quizds una comparacidn pueda sernos util: salvando las distancias, la expe-
riencia recuerda el juego del espejo, aquella habitacion llena de espejos que visitibamos en
la iniancia, en donde nuestra figura se veia reflejada de diversas maneras, todas ellas deior-
mantes. IMaginarnos dentro de un cuarto lleno de espejos donde nuestra figura se refleja
puede sernos Util para interpretar el texto.
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rece el 1érmino ‘certro’*; 3) la complejidad del texto esta en [a inter-
pretacion del término «espejon; 4) ver a Cristo «como le suelo ver» sig-
nifica vision (no especifica si imaginaria o intelectual, aunque
suponemos que imaginaria) de Cristo resucitado en su sacratisima
Humanidad*®; 5) la experiencia es de aquellas que hemos catalogado
de relacion exclusiva Cristo-alma, el Padre y el Espiritu Santo no inter-
vienen; 6) la representacién tiene lugar rezando las Haras, pero la
recuercla en especial cuando acaba de comulgar.

Nos sumergiremos en la experiencia recorriéndola en sus distintos
pasos e intentando interprelarla. Teresa se recoge en si y toda el alma
le parece un espejo claro, luego en principio el espejo es el alma,
wparecidme ser como un espejo claro toda» ™. Al decir <alma» incluye
el centro v todas las partes del alma, es decir, potencias, sentidos eic.;
por tanio, el conjunto del hombre interior es espejo claro. En el centro
se representa Cristo resucitado con corona de espinas vy llagas, su
sacratisima Humanidad, imagen viva y personal, «se me representd
Cristo nuestro Sefior, como fe suelo ver».

A continuacién entramos en una nueva experiencia que es de-
terminante: «Pareciame en todas las partes de ni alma le vefa claro
como en un espejor; la imagen de Cristo no la ve ltnicamente en el
centro (que antes llamaba interior, entrafia,...) sino en toda el alma; su
imagen esta reflejada por todas partes, o, mejor dicho, no sélo refleja-
da sino que la representacién de la imagen parece que se multiplica,
estanclo claramente en todas las partes del alma. Ya no es una sola ima-
gen en ef honddn, sino que [a imagen de Cristo resucitado ha inunda-
do todo el ser interior, se ha hecho presente entre los alcaides y
mayordomos del castillo, memoria, entendimiento, voluntad, imagina-
cion, conciencia, sentidos interiores... La novedad con respecto a

148 Lo cual significa que algo nuevo ba sucedido. No sabemos si originado por una lectura o
bien por la propia experiencia, [a inclusién del térming en la experiencia serd determinan-
te ¢ “Moradas’. Lo que se definfa como aen el almas», <en lo inleriors, sentrafiass, «cora-
z6ns efc. se ve enriquecido con esta nueva expresion, Desarrollaremos este punto mis
adelante.

349 Recordemos lo dicho anteriormente: Cristo resucitado con corona de espinas y lNagas; la
experiencia inmediatamente anterior,V 39.1., lo confirma.

150 [e las diversas acepciones clet simbolo en la literatura religiosa, predomina de iorma deter-

minante en el pensamiento teresiano «el hombre como espejo», frente a otras como Dios,
Cristo imagen de Dios invisible, «speculum fideis, los dngeles, o la Virgen y bos santos. ci.
SCHMIDT M., Adiroir, DS, X, 1290-1303.
Ohservemos que utiliza el verbo asers, el alma no «estds clara, =ess clara; coincide con M
7.1.3., wno entendamos es el alma alguna cosa oscuras y con M 1.1.1.5n0 es otra cosa el
alma del justos. Recordemos que Gracidin lo corrigid para evitar que se interpretara como
lo que realmente quiso decir [a Santa: la presencia onoldgica de Dios en el alma.
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experiencias anteriores es muy grande; subrayemos la esencial: toda el
alma queda inundada por la imagen cle Cristo'™.

Hasta aqui hemos retenido tres momenlos diferentes de la ex-
periencia: |} el alma es como un espejo, 2) Cristo se representa en e}
centro, 3) en toda el alma se ve a Cristo. El cuarto momento es, junto al
tercero, lo nuevo de la experiencia: «y también este espejo —yo no sé
decir como- se esculpia todo en el mismo Seror por una comunica-
cion que yo no sabré decir, muy amorosa»; destaquemos que se trata
de una comunicacién de anor dialéctica, de Cristo hacia el alma, en el
momento anterior, y ahora del alma hacia Cristo. A pesar de ser una
accion del alma hacia Cristo, El, y no el alma, es quien opera la
accién; el alma permanece en pasividad-activa, Aqui es donde el alma
se esculpe en Cristo, es decir, se labra escultoricamente segln la ima-
gen de Cristo vivo representado por vision,

De este modo hemos llegado a comprender el vértice de tas ex-
periencias teresianas anteriores al ME. : Cristo se esculpe en el alma vy
el alma se esculpe en Cristo por medio de una comunicacion de amor,

Al mismo tiempo la interpretacion de M 7.2.8. queda muy escla-
recida. La influencia que V 40.5. ejerce sobre el texto de «Moradlas» es
evidente, Con varios anos cle distancia, Teresa hace una afirmacidn que
resume toda su experiencia: «nuestra imagen esta esculpida en Cristos,

significa que el hombre ha sido labrado escultéricamente en Cristo
resucitado.

Posiblemente o correcto seria incluir la tematica relativa al «espe-
jo» dentro del mundo simbdlico de la Santa, junto a los simbolos
mayores del libro. Asi lo demuestra el hecho de que esté presente en la
mayoria de las religiones con una fuerte carga de significado. En cuan-
to superficie reflectante, se convierte en soporte de un simbolismo muy
rico en el orden clel conocimiento. El espejo refleja la verdad, serd el
instrumento de la iluminacion, frente al oscurecido, simbolo de [a
ignorancia. Esbozado el tema en Platon y Plotino fue desarrollado por
san Atanasio y Gregorio Niseno, Para Plotino la imagen de un ser estd
dispuesta a recibir la influencia de su mocelo como un espejo; depen-
diendo de su orientacién reflejard belleza o fealdad. Para san Gregorio,
el atma purificada recibe la imagen de la belleza incorruptible por par-

351 Al estudiar la antropologia teresiana veremos como el proceso de espiriluahzacion del
hombre hacia su centro, es dialécticamente correspondido por la salida de Cristo desde el
centro por El habitado ontolégicamente hacia fa totalidad del castillo, Solo cuanda atodos
el hambre esti en Cristo {es decir, en el «centrar) por la disposicién que lo convierte en
«espiritus y Cristo estd en loda el alma, se puede decir <todo lo tuyo es mio y lo mio twyos.
Todo ello esta en germen en V 40.5.
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ticipacién y no por simple reitejo. El alma participa de la belleza en la
medida en ue se vuelve hacia ella. leresa puclo haber leido el simbo-
lo en los «<Morales» de §. Gregorio o comentario al «libro de Job»52.

C. El hombre se ve a sf mismo en el espejo que es Cristo

Deciamos que el Lérmino espefo plantea un problema. En efecto,
observibamos justo al comenzar el relato de la experiencia que el
alma es como un espejo claro, para inmediatamente después ver a
Cristo por toda el alma «como en un espejo». El término por tanto
designa dos realiclacles; por un parte el alma y por otra un objeto don-
de se refleja Cristo. En el primer paso Teresa se identifica con su alma
—ella es el espejo—; en el segundo, se convierte en espectadora activa
que ve a Cristo representado en su interior como en un espejo. Por tan-
to, el espejo tiene dos significacdos: el alma en su totalidad que es clara,
y el objeto desde donde se retleja y ve por representacion la imagen cle
Cristo resucitado. La inlespretacién que encontramos es gue el alma es
activa y pasiva; en cuanto activa es capaz de percibir lo que sucede en
su interior, como pasiva el alma es espejo claro.

La posibilidad y capacidad del alma para ser clara y ver lo que
sucede en el interior, por ser espejo, queda oscurecida por el pecado
mortal o quebrada por la herejia, ésta Gltima mucho mas grave segdn
nos dird la Carmelita en la segunda parte de V 40.5.:

«cliéseme a entencler que estar un alma en pecado mortal es
cubrirse este espejo de gran niebla y quedar muy negro, y asi no
se puece representar ni ver este Sefnor, aungue esté siempre pre-
sente dandonos el ser; v que los herejes es como si el espejo fue-
se quebrado, que es muy peor que oscurecidos.

El espejo en la obra teresiana significa la claridad esencial del alma
o la percepcidn interior del hombre que puede ser espectador activo de
las representaciones de Cristo que le habita y le da ser, incluso cuando
se separa raclicalmente de El por pecado mortal o herejia. La expresién
del espejo en pecado mortal equivale y significa lo mismo que «pano
negro» (M 1.2.3) 0 «alguna oscuridad» (M 7.1.3).

Ademds el término hay que relacionarlo con otros similares, luz,
diamante,...Para describir la Divinidad se sirve del espejo:

«Digamos ser la Diviniclac como un muy claro diamante, muy
mayor gue todo el mundo, o espejo, a manera de lo que dije del

152 SCHMIDT M., Mirgir, DS, X, 1290-1303. CHEVALIER, JEAN Y GHEERBRANT, ALAIN, Dic-
cionario de los simbolos, Barcelona 1988, 474-477.
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alma en estotra vision, salvo que es por tan mas subida manera»*

Teolégicamente cumple dos finalidadles. Gracias al vocablo «espejos
nuestra autora es capaz de clar una explicacion conclusiva al autoconoci-
miento. En segundo lugar sirve para distinguir [as visiones de Cristo que el
hombre puecla tener en este mundo de las escatoldgicas cara a cara.

Examinemaos, en primer lugar, la expresion «no nos vemoss. Esta expre-
sion es Unica en la obra escrita analizacla; se refiere a la persona humana en
su totalictad, cuerpo, alma y espiritu. Sin embargo la insistencia teresiana en
el propio conocimiento es enorme; para Teresa el proceso interpersonal de
encuentro con Cristo debe ir acompanado siempre del autoconocimiento™.
No obstante, y por paraddjico que parezca, el hombre nunca llega a cono-
cerse, si no se ve reflejado en Cristo y, por El, en Dios™, 1a persona humana
que tiene, como acabamos de demostrar, una capacidad inpata para au-
tocontemplarse interiormente en su propia clariclad cel alma que es como un
espejo, adquiere su identiclacl personal mas profunda al verse esculpida en
Cristo en el ME, es decir, cuando la imagen de Cristo que ve representada en
el centro de su alma le descubre quién es, su propio retrato'™,

353 Vv 40.10.

353 Son frecuentes las referencias en «Moraclass. Ya en la primera leemos: spor nuestra culpa,
no entendamos a nGsSOWOs MIsMOs, ni sepamos (uienes somoss, M 1.1.2. y M 1.18 Para
conocerse hay que entrar dentro de si, M 1.1.5. y M 1.1.6.

355 «jamds nos acalamos de conocer si no procurames conocer a Dioss, M 1.2 9.

356 Un estudio comparativo con la psicologia moderna de Lacan y Erickson daria unos resultades

sorprendentes. El primero anadié un nuevo estadio a los estudiados por Freud, el del espejo, que
sitda alrededor de los dos afios. Para Lacan el error del que se mira al espejo es creer que seve a
i mismo, porgue sencillamente sdlo da una imagen distorsionada del yo; es el origen el narci-
sismo; LACAN |, Le stade du miroir comme formateur de la fonction du Je, en Ecrits, |, Paris
1966, 89-97. Los estudios sobre la identidad personal han descubierio gue toda persona tier en
el subconsciente una imagen de su yo, un retrato de si que se fue definiendo en la prmera intan-
cia y condiciona el resto de su existencia positiva o negativamente: puede llegar a ser consciente
de ella y buscar nuevas salidas si la imagen no le gusta, aungue siempre quede impresa, salvo
que se corrija antes de terminada de bacer su personalidad, le que situa en los 30 anos. Aphcan-
dolo al pensamiento teresiano me atreveria a afirmar como hipdtesis que ¢l trabajo y merced de
introyeccion de la imagen plastica de Cristo convertida en imagen viva, coando se 've’ en el
cenlro del alma,redimensiona el subconsciente aportandole una imagen, la de Cristo, que a su
vez es la suya. De este modo, el encuentro con Cristo veraz y auténtico es profundaniente tera-
péutico, trastoca las raices del inconsciente, las transforma, pudiéndose hablar de un nuevo
nacimiento en el sentido de las palabras de Cristo a Nicodemo. jNo es esto mismo lo que le
sucedit a Santa Teresa de los 39 a los 45 afios v gue culmind en 15722, En m opinidn un estu-
dio psicoldgico de la Santa deberia detenerse en este punto que es el central: ta adauisicién de
la maxima identiclad personal en el encuentro con Cristo, ocaso del yo viejo y nacimeento de la
proexistencia; ci. la hibliografia esencial sobre psicologia y teresianismo: ROF CARBALLO |, La
estructura cef alma humana segun Santa Teresa, sRev, de Espir.» 87-89 (1963) 413-431; Ibid,
Bases psicobiologicas de la mistica, en Actas del Congreso Intemacional Teresiano, I, 0.c., 997-
1016; VERGOTE A., Una mirada psicoltgica sobre Ia mistica de Teresa de Avila, en Actas del
Congreso Infernacional Teresiano, 1), 0.c., 883-896; VAZQUEZ FERNANDEZ A., Las ‘Moradas
del Castitlo Interior’ como proceso de individuacion, en Actas del Congreso Internacional Tere-
siano, Il, 0.c.. 1075-1121; BONAVENTURE L., Psicologia e vida mistica, Petropolis-Brasit 1975.
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Asi es como pensamos que debe inlerpretarse «no Nos vemos en
este espejo que conlemplamos». No verse, equivale a no conocerse el
hombre a si mismo, por no haberse dispuesio suficientemente’™. Para
lograr la identidad personal que se consigue cuando, como en un espe-
jo ves tu imagen esculpida™. El hombre se ve y se conoce en Cristo™’,
En consecuencia, la introspeccidon en el pensamiento teresiano es rela-
tivamente vilida; lo es en un primer momenio y siempre, pero en si
misma, aislada, no logra su objetivo. Por eso la estructura de pensa-
miento teresiana es profundamente subjetiva, incluso podriamos decir
individualista y dialécticamente social, porque nada puede conseguir
el ser humano en la pura individualidad: se reconoce en Otro, se ve en
Otro y actia desde el Otro. La persona humana que ha llegado a
disponerse y acceder al ME con la ayuda de las mercedes de Dios,
consigue encontrarse plenamente consigo misma justo en el momento
en que logra verse retratada en Cristo, en qguien esta labrada.

Verse en el espejo es conocerse porque en el espejo hay una ima-
gen: Cristo resucitado con corona ce espinas y [lagas, cuyos ojos y
manos acogen. No olvidemos que se trata de la imagen de Cristo resuci-
tado en las dos naturalezas Humana y Divina. Al ver dicha imagen la
persona humana encuentra a Cristo y, en el mismo instante, se encuentra
a si misma. La cristologia se ha convertido en antropologia y viceversa.

Literaria y teolégicamente, las expresiones teresianas son de gran
verismo y cargadas de plasticidad; en definitiva, maximalistas. Afirmar
que se ve a Cristo no podia dejar de levantar sospechas entre los inqui-
sidores acostumbrados a perseguir visionarios v alumbrados, ni han de
extranarnos las correcciones de Gracian al manuscrito original del
«Castillo Interior» para mitigar en lo posible tales seguridacdes. Se ha
dicho, con razon, que los misticos, es decir, aquellas personas que
viven profundamente el misterio de Dios, siempre fueron partidarios
del lenguaje apofatico. En el caso de Teresa de jesds creemos que su
lenguaje teoldgico comienza a ser apofatico donde su decidido veris-
mo y calafatismo le impedia ir méas alld al topar con el misterio*®,

357 Sobre la edisposicions del hombre remitimaos al capitulo VI,

358 Cobarmsvias, como siempre, aporta sabrosas y graciosas explicaciones que serdn de wilidad
pata nuestro caso: «Dixose espejo ab speclando, porgue nos miramos en ellos. el espejo
consultado responde a cada uno puntualmente y con verdad fo que es porque le representa
su mesma ligura, estando perfecto vy no alterado. el espejo es simbolo del verdadero ami-
g0, que, consullado nos responde verdad; y assi quedé en reitdn’ef buen amigo es espejo
del hombre'. COBARRUVIAS, o.c., 553-554

359 1las «Constituciones» son tajantes en contra de los espejos: afamas ha de haber espejos, Cs 14.

80 IMENEZ DUQUE, BALDOMERQ, Notas de la espiritualidad teresiana, en AA VY, Homena-
je a Pedro Sdinz Rodriguez, Madrid 1986, vol [, pp.151-165,
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Sin embargo, al analizar la terminologia e la obra, ohservaremos
que jamas Santa Teresa atirma haber visto la «presenciar de Cristo en
el centro de su alma y jamas dej6 de anhelar la presencia y encuentio
con el Esposo cara a cara. Exclusivamente por este deseo de encuentro
total cleberia haber quedado libre de toda sospecha inquisitorial. Ade-
mas, en sus escritos empled dos términos para diferenciar la vision de
Cristo en este mundo de la escatoldgica: «espejo» y «representacion
El primero muy poco usado, mientras que el segundo, abundante,
recorre cada pagina de la obra escrita. Cobarruvias explica el empleo
del término «representar» diciendo: «Hazernos presente alguna cosa
con palabras o figuras que se fixan en nuestra imaginacian... Represen-
tar, es encerrar en si la persona cle otro, como si fuera el mesmo, para
sucedlerle en todas sus acciones y derechos, como el hijo representa la
persona del padre»™'. Es decir, que en el acto de representacion inter-
viene el sujeto activamente haciendo presente el objeto exterior en el
interior de la imaginacién. La explicacion de Cobarruvias se puede
aplicar al pensamiento teresiano. El objeto esta presente como «repre-
sentado» porque el sujeto sélo es capaz de percibir mediatamente.

D. El hombre: imagen plastica esculpida en Cristo

Concluir que el alma se esculpe en Cristo es ya un gran paso de
cara a la interpretacion de M 7.2.8., pero no es la ultima. Nos queda
por analizar el término imagen desde una perspectiva propia al ME.

Si releemos la frase que 11os ocupa,»no NOS vemos en este espejo
que contemplamos en donde nuestra imagen esld esculpica» y tene-
mos en cuenta todo el andlisis realizado, no podra pasar desapercibida
una novedad concluyente: el hombre es la imagen.

Las contindas referencias a la imagen como objeto de devocion
fueron el punto de partida de una introyeccion por meditacion que
evolucioné por la merced de Dios, a representaciones personales y
vivas de la imagen de Cristo, mas tarde plasmacdas en cuaclros que, a su
vez, eran nuevo objeto de devocidn. En un momento dado, gue ahora
explicaremos, se produjo en la teologia de la Carmelita un des-
lizamiento episternoldgico, una nueva experiencia gue provecd una
nueva concepcion con respecto a la imagen. El acontecimiento debe
poder justificar el por qué en el ME: el hombre es la imagen. ;A qué se
debe este cambio de perspectiva?; ,que experiencia originante hay
detras?.

El pronombre personal «nuestra» indica claramente que la afir-

361 COBARRUVIAS,.0.c. 905,
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macién es general, refiriéndose como minimo a los leclores del libro y
que, sin lugar a dudas, se trata de la imagen del hombre, no la de Cris-
to ni la imagen como objelo de devocién, En consecuencia, inter-
prelamos que el hombre se ve y reconoce, mirandose en el centro del
atma, en doncle por representacion ve a Crislo resucitado con corona
de espinas y [lagas, en su naturaleza humana vy divina; entonces, el
hombre es una imagen labrada escultéricamente en aquel que estd
viendo por representacidn, Ademas, afirmar que el hombre es una ima-
gen labrada en Cristo supone implicar |a teclogia e la creacién.

Debemos confirmar los dos extremos: El hombre como imagen de
Cristo y Cristo criador del hombre.

Para confirmar ambos recurriremos a la, en mi opinién, mejor poe-
sia de la Santa, al menos por su contenido teoldgico. Venimos repitien-
do que la cima de la vida espiritual, segun nuestra autora se encuentra
en el matrimonio espiritual. Pues bien, creo que en la traclicion de la
Iglesia no se encuentra otro autor que haya reflejado con tal diversicad
de lenguajes [a médxima aspiracion cristiana de configuracion con Cris-
to en Dios. La poesia que a continuacion presenlamos refleja el matri-
monio espiritual en su vertiente poética. Junto a su exposicién
doctrinal en las séptimas moradas, iconogréfica, en los Cristos estudia-
dos y autobiogrifica en la Relacion 35, dan [a justa medida de su
Mqueza expresiva.

En la oracion habia entendido las palabras «<bdscate en mi» que
comentd con su hermano Lorenzo de Cepeda, quien las consultd a su vez
con Julidn de Avila, Francisco de Salcedo, San Juan de la Cruz vy las mon-
jas del convento de San José de Avila. Las respuestas fueron enviaclas a
Toledo donde se encontraba la Santa. Conservamos la respuesta de Loren-
zo de Cepeda y el juicio de Teresa en un escrito titulacdlo «Vejamens». Por
la carta escrita a Maria de S. José el 1-2 de Marzo de 1577 en la que
comenta los hechos, se decluce que las palabras debié oirlas en 1576:

«Ahi van esas respuestas, que envié a mi hermano a preguntar
esa pregunta, y concertaron responder en San José y que alla lo
juzgasen las monjas los que ahi van; y el obispo halldse presente y
mandé gue me lo enviasen que lo juzgase yo, cuando aun para
leerlo no estaba la negra cabeza. Muéstrelo al padre prior y a
Nicolao; mas hales de decir lo que pasa, que no lean la sentencia
hasta que no vean las respuestas; y si pudiere tornelo a enviar para
que gustara nuestro padre (que asi hicieron en Avila para que se lo
enviase), aunque no sea este camino del arrierox

Posiblemente la poesia que nos ocupa surgié a raiz de dichas pala-
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bras. Mediante el lenguaje poético encontraremos fa respuesta a nues-
tros dos interrogantes.

«Alma, buscarte has en Mi

Y a Mi buscarme has en i,

De tal suerte pudo amor,
Alma, en mi te retratar
Que ningun sabio pintor
Supiera con tal primor
Tal imagen estampar.

Fuiste por amor criada
hermosa, bella, y asi

En mis entraifas pintada,
Si te perdieres, mi amacla,
Alma, buscarte has en My.

Que yo sé que te hallaras
En mi pecho retratada,

Y tan al vivo sacada

Que si te ves te holgaras
Viéndote tan bien pintaca

Y si acaso no supieres
Donde me hallards a Mi,
No andes cde aqui para alli,
Sino, si hallarme quisieres
A Mi buscarme has en ti.

Porque tu eres mi aposento,
Eres mi casa y morada,

Y asi lamo en cualquier tiempo,
St hallo en tu pensamiento

Estar la puerta cerrada.

Fuera de ti no hay buscarme
Porque para hallarme a Mi
Bastara solo llamarme,

Que a ti iré sin tardarme,

Y a Mi buscarme has en ti.»*

362 P 8. Noexiste autdgrafo. Andrés de la Encarnacién recopilé la poesia terestana en 1759, (n1s.1.400 de
la BR). of. BMC, V), LIV v 55, Véase tambidn  ALVAREZ T., Obras Completas, 0.C.,1660-16b1; ¢ tam-
bion ALVAREZ T., Desde los deseos hasta la muerte, en «Monte Carmelox 88 (1980) 552.. nota 15.
El titulo gue las ediciones de Silverio y T. Alvarez han puesto a esta poesia es causa de
confusion: sBuscando a Diose. Da por supuesio gue se trala de Dios uno, —en lo que no
estamos de acuerdo— v ademds Dios uno que busca al hombre. Adn en el caso de que fuera
Dios uno, habria que decir: «Dios buscando al hombres,
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Poesia qgue tiene una caracteristica que la distingue de todas las
demds: es la dnica de las conservadas en que una Persona divina se
dirige al alma, mientras que en el resto se trata de palabras del alma
dirigidas a Dios.

La dificultad que presenta [a lectura teoldgica consiste en averiguar
quién es la Persona que se dirige al alma. Con otras palahras, ,quién es
«Mi»?; ses Dios uno, o alguna de las tres Personas? En «Relaciones»
encontramos numerosas referencias de palabras oidas en la oracion de
las mismas caracteristicas a la sefalada; sin vacilar afirmamos que la
Persona que le habla en el caso del matrimonio espiritual es Jesucristo
y también en aquellos textos en los que, al intervenir el Padre, se de-
duce que es Cristo quien le habla, maxime habiendo demostrado que
el Espiritu Santo no le ha hablado nunca. Presentamos algunos ejem-
plos:

«No hayas miedo, hija, que nadie sea parte para quitarte de
Ml’nlﬁl‘

s«Haz lo que es en ti y déjame td a Mi ¥ no te inquietes por
nada; goza del bien que te ha sido dado, que es muy grande; mi
Padlre se deleite conligo v el Espiritu Santo te ama»’®

A la vista de los textos creemos poder asegurar que es Cristo quien
je habla. La duda podria plantearla una merced de la Trinidad en la
que escucha unas palabras: «No trabajes ti de tenerme a Mi encerrado
en i, sino de encerrarte ti en Mi»***. También en este caso pensamos
que el interlocutor divino es la segunda Persona de la Trinidad. Excep-
tuando las contadas ocasiones en que el didlogo lo tiene con el Padre,
el resto son palabras de Cristo al alma.

Siguiendo el desarrollo de la poesia®® y sabiendo que Cristo es el
interlocutor divino que se dirige al alma, observaremos que la poesia
esta dividida en dos partes, de las cuales nos interesa analizar la pri-
mera: la persona imagen de Cristo y el lugar de encuentro entre
ambos. La primera estrofa aftrma que el hombre es una imagen pinta-
da en Cristo. La segunda entrevera la teologfa de la imagen con la
teologia de la creacion y la tercera, el encuentro del hombre consigo
mismo. De momento son las que nos interesan porque, como vemos,
rednen los tres puntos que venimos analizando: el hombre imagen de

363 R35
364 ci.dambién R 13, 51, 11, 15,6, 36.1, 56, 66.

365 R18.
366 Prescindimos del estribillo ya comentado y examinado al tratar el tema de la relacion dia-
léciica del alma con Cristo,
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humana y Cristo, cuando ei texto gque venimos analizando {M 7.2.8)
afirma que nuestra imagen esta esculpida, debemos interpretar que est
esculpida en Cristo. No creo que deba interpretarse en sentido trinita-
rio. No obstante, una vez que hemos dejado constancia de gue el
hombre esta esculpido en Cristo, no se puede obviar el contexto en el
que se inscribe la frase que analizamos. En el contexto inmediato
hallamos la cita evangélica de In.17.21:

«Y asi, orando una vez Jesucristo nuestro Sefor por sus
apostoles —no sé adonde es- dijo, que fuesen una cosa con el
Padre y con él, como Jesucristo nuestro Seior esta en el Padre y
el Padre en él. ;No sé qué mayor amor puede ser que éste! Y no
dejamos de entrar aqui todos, porque asi difo Su Majestad: no
sélo ruego por ellos, sino por todos aquellos que han de creer en
mi también, y dice: Yo estoy en ellos.»’™

fesucristo estd en el Padre y el Padre en El. El hombre en el ME
reproduce la relacién intratrinitaria, El paradigma del ME es la Trinidad,
por el cual, el hombre se relaciona con Cristo como el Hijo lo hace
con el Padre. Relacion dialéctica que permite al uno estar «en» el otro
y viceversa. En consecuencia el ME lejos de ser una relacién interper-
sonal dialéctica cerrada se autotrasciende en dos direcciones: el amor
a Dios trino y el amor al préjimo. Decimos que trasciende la relacion
en dos direcciones vertical y horizontal. Si la relacién esta abierta
infrinsecamente a la vida trinitaria, debemos concluir que el hombre
ha sido esculpido en Cristo y, por El, en Dios trino.

Ademds el primer capitulo de las séptimas moradas tiene un conte-
nido trinitario. Por tanto, toda conclusién cristolégica debemos situarla
clentro del paradigma trinitario. Segdn el pensamiento teresiano Ja cris-
tologia no debe separarse cle la teologia trinitaria. En la obra escrita por
Santa Teresa la concepcion de Dios es: Dios uno y trino en Crislo resu-
citado Hombre y Dios*™,

La abundancia de textos en «Vida» sobre la imagen plastica (Cristo
imagen viva, etc.) podria hacernos pensar que Santa Teresa de Jesas
vinculard dicha temitica con la teologia de la creacién a imagen de
Dios. Seria una interpretacién errénea. No hay ninguna mencién ni en
«Vida» ni en «Camino» a la creacién del hombre a imagen de Dios.

375 M 7.2.7. La limpieza de planchas en la edicidn fotolitografica def cardenal Lluch en ef siglo
pasado propicio una lectura errénea: «dejaremos» en lugar de «dejamass. Pasar del presen.
te al futuro cambia totalmente el sentido teolégico de la frase: universaliza y actualiza el
mensaje biblico. cf. Edlicién critica dei «Castille Interiors (Burgos 1990), 204

176 Sobre el cardcter cristocéntrico y trinitario, ERMANNO DEL STMO, SACRAMENTO, I gradi
della preghiera mistica teresiana, «Ephemerides Carmeliticaer, 13 (1963}, 517.

354



Opinamos que no tuvo un conocimiento por experiencia hasta bien
tardiamente; de haberlo tenicdo seria muy extraio que no hubiese que-
dado plasmado en los escritos.

Ahora bien, la idea habia ido fragudndose progresivamente. Un
primer indicio implicito lo encontramos en V 40.10., el hombre es
«diamantes, «luz», «claridad»,...como 1o es la misma Divinidad salvo
que lo es de «por tan mas subida manera». Teniendo en cuenta los
escritos que se conservan, hay que constatar que fa primera referencia
escrita por Teresa de que el hombre ha sido creado a imagen de Dios
se remonta al afo 1575 en Sevilla:

«Es cosa de grandisimo provecho entender esta verdad. Y
como estaba espantada de ver tanta majestad en cosa tan baja
como mi alma, entendi: «No es baja, hija, pues estd hecha a mi
imagen»*”

En mi opinién se trata de una experiencia determinante que permi-
tird vincular, a partir de entonces, la teologia de la creacién con todo lo
que hemos venido diciendo de la imagen plastica. En esta vivencia
Teresa comprende por experiencia que el hombre ha sido creado a
imagen de la Trinidad y sera el marco donde comprender que Cristo es
el Criador del hombre.

Poco después quedard plasmado en el libro «Moradas»; la crea-
cion a imagen de Dios abre y cierra el libro con una clara intenciona-
lidad teolégica®™:

«No hallo yo cosa con qué comparar la gran hermosura de
un alma y la gran capacidad... pues El mismo dice que nos crié a
su imagen y semejanza... porque puesto que hay la diferencia de
él a Dios que del Criador a la criatura, pues es criatura, basta
decir Su Majestad que es hecha a su imagen para que apenas
podamos entender la gran dignidad y hermosura del danima»*?,

«...desearéis deshaceros en alabanzas del gran Dios, que le
crid a su imagen y semejanza»*°

La cita explicita de las palabras del Génesis al comienzo v fin de la
obra sefialan la importancia que nuestra autora concedia a la teologia
de la creacion cuando redacté su texto cumbre. Debemos in-

W7 RS54

3178 CASTELLANQ )., Cristo imagen y camino del hombre nuevo. «Seminariums 21 {1981} 700-
721; el mismo articulo estd publicado en «Rev. de Teo. Espirituals 26 (1982) 251-269.

379 M1
380 M Epil.3.
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terpretarlas en el sentido aludido: el hombre ha sido creado de la nada

por Dios uno y trino en Cristo, Hombre y Dios, de quien es imagen
plastica.

No hay ningln comentario en los escritos teresianos al tema de la
semejanza. Tradicionalmente los Padres |o interpretaban como el desa-
rrollo histérico que el hombre debia llevar a cabo en su historia: el
hombre cdebia hacerse «semejanza» con la ayuda de Dios. Daban al
termino una aplicacion dinamica. En Teresa el dinamismo de [a seme-
janza, sin citarlo, recorre la obra; la estructura teoldgica es dinamica e
histérica, el hombre es imagen vy se hace progresivamente imagen.
Posiblemente la razén se encuentre en la distincion que establece el
Cartujano entre «<imagen y semejanzas:

«Pues miira, jo 10 anima mial, que cosa sea ser tu criada a la
imagen y semejanza ce Dios y conoce que una cosa es semejanza y
otra imagen. Y lo puedes saber por esle ejemplo: Puede tener algu-
na semejanza con el hombre, el caballo, o el buey, y otros animales;
mds la imagen del hombre no la tiene sino otro hombre; come el
hombre y come el caballo y es una semejanza comdin entre cliversas
naturalezas. Mas la imagen del hombre no puece ser imitaca ni
comunicada sino de otro hombre de esa mesma naturaleza de la
cual es imagen; porque cosa mas digna y mucho de mavyor dignidad
es la imagen que [a semejanza»®'.

La presencia, experimentacla al final de su vida, de las tres Perso-
nas y la Humanidad culmina un pensamiento teoldgico, resumen las
7M. y concluye nuestro andlisis: el hombre ha sido creado a imagen de
las tres Personas y la Humanidad.

Las consecuencias teoldgicas de dicha conclusién son evidentes en
orden a una conclusién definitiva del ME. El hombre ha sido creado
plasticamente teniendo como modelo el Cristo escatolégico. La unidad
en la diferencia de naturalezas en Cristo ha evidenciado que la presen-
cia ontolégica de Cristo en el alma se da en la Divinidad y por el Santi-
simo Sacramento en la Humanidad, que juntos y siempre son
compaiiia del hombre después del ME, excluyendo por tanto la pre-
sencia de Divinidad y Humanidad por creacion®®.

381 CARTUJANO, IV, fol., 262

382 Dominguez Reboiras opina que la teologia de la creacion a imagen «no tiene para ellaun
valor exclusivamente ontolégico.... <El alma es imagen de Dios, porque en el alma esié
‘esculpida su imagen gloriosisima’. Una imagen viva -Dios vivo- que habla, actua, vive en
el almas, DOMINGUEZ REBOIRAS F., ‘€l amor vivo de Dios’. Apuntes para una teologia de
Ia gracia desde los escritos de Santa Teresa de Jesds, a.c., I, 7.
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Aungue las operaciones «ad exira» de la Trinidad sean comunes a
las Personas, Cristo es también creador del hombre, imagen suya vy juez
escatoldgico. Teresa de |ests unifica la escuela escotista y la tomista al
justificar la encarnacion clel Hijo como Esposo y Redentor, desarrollan-
do considerablemente la faceta esponsal, que es un modo de definir [a
teologia cle la Alianza. Es decir, fundamentalmente la teologia teresiana
trata de la relacién del hombre con el Esposc y viceversa.

Protologia v escatologia quedan interrelacionados el fin, en ger-
men, se encuentra ya en el principio. La evolucion histérica vivida por
Santa Teresa y plasmada en su obra escrita nos permite afirmar que
existe una continuicdad teolégica e principio a fin, con rupturas episte-
moldgicas que iran concretando los postulados primeros, haciéndola
evolucionar progresivamente. La toma de conciencia de las dos natura-
lezas de Cristo en el ME, el paso e la imagen plastica al hombre crea-
do a imagen de Cristo resucitacle, la operacion intradivina vivida en el
fondo del alma por la eucaristia, son hitos que van sefialando una evo-
lucion en la basqueda de la Verdad.

5. La teologia paulina de la imagen y su influencia en Santa Teresa

Las conclusiones a las que nos ha conducido el anilisis cristolo-
gico del ME nos invita a buscar, en primer lugar, las concomitancias
existentes entre [a teologia paulina y la de la Santa®®, Dada la amplitud
de la antropologia paulina nos limitaremos a estudiar doctrinalmente
algunos de los aspectos mas importantes: el hombre imagen de Cristo
resucitado, la vision de Dios como en un espejo, la gracia comprendi-
da como la transformacién del hombre viejo y la vida de Cristo en
Pablo. Lo cual nos permitira revisar sucintamente la teologia de la ima-
gen en un preclaro continuador de la antropologia paulina: San Ireneo
de Lyon. Concluiremos comparando brevemente las concepciones
paulinas e ireneanas con las de la Santa. En segundo lugar, comparare-
mos a Pablo con Teresa en el recorrido que ambos hicieron para
encontrarse con Cristo: Pablo fue para Teresa un arquetipo de vida cris-
tiana y configuracién con Cristo.

La «<imagen de Dios» segiin los autores neotestamentarios es Cris-
to*; en particular, Pablo la aplica a Cristo en 2 Cor 4,4 en cuanto reve-

383 Los lesesianistas coinciden en las concomitancias de la obra teresiana con 5. Pablo; ct. ABI-
VEN |., Le jésus de Thérdse, <La Vie Sprrituelles 136 (1982} 557-573; el paralelismo lo
resalta el autor especialmente en [a pdgina 572.

384 Sigo en ésle parraio a LADARIA L., Antropologia teologica, Madvid 1983, 121-122,
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lador de la buena noticia: «no distinguen el resplandor de la buena
noticia del Mesias glorioso, imagen de Dios». Por [a fe el hombre pue-
de convertirse en imagen de lestis: «Y nosotros, que Ilevamos todos la
cara descubierta y reflejamos la gloria del Sefor, nos vamos transfor-
mando en su imagen con resplandor creciente» {(2Cor 3,18). La inter-
pretacion determinante del tema teoldgico e la imagen en Pablo se
relaciona con la resurreccién futura del hombre a imagen de la de
Jestis: «los predesting a reproducir [a imagen de su Hijo», (Rom 8,29)%
con una proyeccion escatologica: «del mismo modo que hemos reves-
tido la imagen del hombre terreno, revestiremos también la imagen del
celeste», (1Cor 15, 49). La «imagen del celeste» es Jesds resucitado,
primicia de la resurreccion de los muertos. El hombre se transformard
en plena imagen de Cristo en la resurreccion gloriosa®®,

La mayoria de los exegetas opina que no puede pensarse en una
estructura tricotomica del hombre en la teclogia paulina porque los
mads caracteristicos son «carne y «espiritus; el primero, significa gene-
ralmente el hombre en cuanto sometido a la fuerza del pecado v el
segundo, mas dificil de precisar, designa la fuerza de Dios, el Espiritu
Santo, Espiritu de Dios y de jesus; en cuanto se opone a la «carne» es
el mismo Espiritu de Dios comunicado al hombre™ . Sin embargo, en 1
Tes 5,23 se encuentran los términos alma, cuerpo y espirilu que tanta
importancia adquieren en Teresa.

San Pablo, «habla expresamente de la antropologia teoldgica que
late en la predicacion de jests y lo hace mirando al Cristo crucificado
y resucitado; y también mirando precisamente a la redencién en Jesu-
cristo, el Apdstol consigue mantener en unidad la tensidn dialéctica de
las afirmaciones sobre el hombre (a pesar del contorno dualista y gnés-
tico). Del mismo modo que su cristologia es a la vez soteriologia, doc-
trina de la redencién del hombre, asi también el pensamiento paulino
acerca de Dios es simultineamente antropologia, pues todo enunciado
sobre Dios es al mismo tiempo un enunciado sobre el hombre» ™,

El hombre se encuentra impedido para la plena realizacion de si
por la radical divisidon a que le somete el estar bajo [a ley (Rom 2,12ss).
En Cristo, el hombre deja de buscar su propia justicia para abandonar-
se en la misericordia de Dios, quien le libera para la libertad y existen-
cia en paz con Dios y el préjimo. No por ello deja de permanecer en

385 cf Ef1,3-14

386 Cabe también ta posibilidad de interpretar en este mismo sentido el texto joanico de In
3,2; cf. LADARIA L., Antropologia teoldgica, o.c., 122.

387 LADARIA L., Antropologia teolégica, o.c., 95-97
388 PESCH, R. Antropologia, SM.T, 282,
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tension escatoldgica porque adn no se halla en la plena posesion. La
fibertad se adquiere mediante una constante actualizacion de la fe en
Cristo que posibilita vivir la existencia «desmundanizacda» y que liene
la mirada puesta en la gloria final™",

La primera tradicion patristica acdmite una doble orientacion en la
teologia de la imagen: una histérico-salvifica que tiene como por-
taestanclarte a Ireneo y la seguncla, cuya posiciéon mas prestigiosa se
debe a Agustin, quien descubre el alma humana dotada de tres faculta-
des, smens», «voluntas», «amor», (0 bien «memoria», «intelligentias,
wvoluntas»), [as cuales son una imagen perfecta de la trinidad e perso-
nas divinas; el alma es imagen de Dios trino. Ireneo y Agustin son
exponentes de dos direcciones cle pensamiento caracteristicas, respec-
tivamente, de la traclicidn griega v la latina™.

Ireneo, seguin A. Orbe continuador de [a tradicién paulina, recoge
la idea de «Cristo, imagen de Dios», e interpreta seglin ella la idea
escrituraria «ad imaginem Dei». El Verbo es imagen del Padre antes de
la encarnacién y se hace visible en ella al hombre que es su propia
imagen®'. La perfecta semejanza entre el Padre y el Hijo fue mostrada
en la resurreccion de Jesus; la carne gloriosa de Jesds es imagen perfec-
ta de Dios y paradigma del hombre™:. El hombre fue plasmado segin
la carne glorificada del Verbo, la humanidad gloriosa de Jests; ademas
de ideal de la humana perfeccion, es el vehiculo necesario y definitivo
para la salvacion del hombre. Opina Orbe, interpretando a Ireneo, que
enadie vendra —ni siquiera en la fase final- al Padre sino mediante la
humanidad deificada y deifica del Hijo»*,

Estas breves notas comparativas con Pablo e Ireneo nos permiten
apurar nuestras conclusiones sobre la teologia teresiana: Teresa nunca
explicito en sus escritos que Cristo fuera el Ejemplar, imagen del Padre.
Sin embargo —conmo quedé demostrado- si que aparece frecuentemen-
te que Cristo es la imagen y la persona humana, a su vez, imagen plas-
tica de Cristo. El hombre creado a imagen del resucitado con quien se

189 lbid, 283.

190 BARBAGLIO G., Imagem, DT, I, 139-140. La tendencia neoplatonizamte que confiere mas
dignidad al alma que al cuerpo penetré hasia extremes inconciliables con [a fe cristiana en
Origenes, al especiiicar que la esencia del hombre es el alma racional, caida a este mundo
material desde una region superior; la salvacién consistird en la liberacion de este mundo y
de la materia; desde Origenes esta concepcidn pasé a toda la tradicion posterior, incluide
Agustin. En menor medida influyé en los alejandrinos aunque ya se note en ellas la tenden-
cia platdnica iniciada por Filén; cf. LADARIA L., Antropologia teoldgica, o.c., 103,

391 ORBE A., Antropologia de San Ireneo, Madrid 1969, 112,

392 Ibid., 102

393 Ibid. 104-105; cf. IRENEO, Adversus haereses, IV, 33,4 ;V.8,1;V, 13,3; V,16,2 etc.
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clebe configurar histéricamente, Por tanio, los elementos basicos de [a
teologia paulina e ireneana los encontramos en la Santa: dinamismo,
historicidad de la salvacion, lugar esencial de la Humanidad de Jesis y
la centralidad de la resurreccion en la teologia de la creacién a ima-
gen. Ella los descubrié por el camino de la experiencia y la iconogra-
fia. La insistencia en la Humanidad de Cristo le hace coincidir con
Ireneo en que nadie accederd al Padre, ni siguiera en los estados mas

altos de la vida espiritual, sin [a mediacién de la Humanidad glorifica-
da de Cristo.

También debemos preguntarnos si para Santa Teresa el hombre es
imagen de Cristo resucitado en el «espiritu» cel alma'™, en la totalidad
del alma con sus potencias o en el hombre como globalidad. En mi
opinidn, la totalidad del ser humano es imagen plastica de Cristo resu-
citado. Ahora bien, entendienclo «imagens en su aspecto dinamico:
don y tarea de configuracion con Cristo muerto y resucitado hasta la
escatologia. Teresa vinculé el relato del Génesis con la iconografia del
tiempo, que tanto le ayudd en la oracién, dandole una connotacion
histdrica y procesual. Por otra parte —en mi opinién- desconocio el
dinamismo que la tradicién teolégica conferia a la «<semejanzas y evitd
referirse a ella influida por el Cartujano.

Por otra parte, como ya hemos sefalado, la diacronia y sincronia
son los dos vectores funclantes de su teologia. Por ello considero que,
implicitamente, la relacion dialéctica con Cristo en Dios debe incluirse
en la teologia de la imagen junto a la connotacion histdrica®. Asi,
podemos concluir que, en Teresa de Jesds, el hombre es imagen plasti-
ca de Cristo resucitado, en quien encuentra el paradigma. La llamada a
vivir una relacion personal con El, junto a la tarea por configurarse his-

téricamente, hacen que el hombre sea imagen de Cristo en Dios uno y
trino.

Proponer teoldgicamente que el hombre ha sido creado a imagen
de Dios uno y trino en Cristo resucitado difiere totalmente de aquella
propuesta mas comunmente admitida de que el hombre ha sido creado
a imagen de Dios uno o a imagen de Dios trino. Partiendo de una teo-
fogia tradicional que defendia la creacién a imagen de Dios, Teresa de
Jests, por medio de la experiencia reflexionada, evolucioné hacia la

394 Abordamos el problema del alma en el Capitulo VI.

395 Actualmente algunos tedlogos —Barth y Brunner— afirman que ser imagen de Dios no se
identifica con la sustancia del hombre o con una cualidad sustancial, sino que consiste en
una relacién dindmica. El hombre es por creacidn un «vis a viss frente a Dios y sus seme-
jantes (Barth), o una «capacidad permanente de respuesiar (Brunner). cf. BARBAGLIO G.,
Imagen, a.c., 140-143.
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Tres aspeclos esenciales de las 7M han sido analizados hasta el
momento: el concepto de experiencia, la presencia de Dios trino en el
alma y la cristologia cle las 7M. La Trinidad y el ME fueron re-
{lexionados desde los textos clave correspondientes a los capitulos 1 y
2 de las moradas séptimas. Ahora analizaremos conjuntamente los
capitulos tercero y cuarto de las séptimas.

£l presente capitulo estudliard, en tres apartados, aquellos aspectos
concernientes al hombre: 1) la disposicién del hombre al ME mediante
el proceso existencial de espiritualizacion del alma; 2) el problema del
centro del alma y [a unidn de espiritus; 3) el «status final» del hombre
en Cristo.

Hemos de prevenir una vez mas al lector que la obra teresiana no
distingue tedricamente entre la realizacidn econdmica de la salvacién
y la tealogia de la inmanencia divina; ambas van unidas, o, por mejor
decir, la inmanencia se descubre en la economia salvifica. Teresa se
interesa por las repercusiones que la relacién con Dios produce en el
orante, que quiere dar una respuesta a [a llamada de Dios y establecer
una relacidn de amor’; por tanto, al tratar la teologia trinitaria o cristo-
légica, nos vimos en la obligacién de comentarla en constante relacién
con el hombre. E] presente capitulo acentuard la vertiente antropolégi-
ca de la relacién, sin por ello olvidar a Dios, del que es inseparable.

La «disposicién» del hombre consiste en un proceso existencial
histérico de desprendimiento o donacidn de si, por amor a Cristo, en
Dios. A través de los distintos «estados» del alma, ésta se va dis-
poniendo, en las 7M, al encuentro con Cristo en Dios. La «disposi-
cion» incluye toda la persona en su integridad que se dona al Otro por
amor, mediante la espiritualizacién del alma. El hombre, que consta de
cuerpo, alma y espiritu, por la interiorizacién o basqueda del centro, y

1 CAD 1.9.
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a resultas de la relacion dialéctica con Cristo, va espiritualizindose
hasta estar dispuesto para encontrarse, en el ceniro de su alma, con
Dios, que es espiritu. Por ello analizaremos, en primer lugar, qué se
entiende por «disposicion», para pasar inmediatamente a describir
como se realiza el proceso de espiritualizacion, para lo que precisare-
mos descifrar la estructura del alma,

Una vez realizada esta tarea podremos comprobar la ubicacion tere-
siana de lo profundo humano, su «centro» y como en él se realiza la
unidn del ME. Demostraremos que los diferentes lenguajes de los que se
sirve la Santa {(visiones-locuciones, imprimir-esculpir en el fondo del
alma, y la unién de espiritu con espiritu), vienen a significar la misma
realidad, a saber, la profunda unién del alma con Dios en el ME,

A continuacion estudiaremos el resultaclo del proceso de dispo-
sicién y espiritualizacidon del hombre, que tiene dos consecuencias: la
transformacion de la persona humana en cuanto tal, lo que Teresa
denomina «efectos», y las consecuencias exteriores de dicha transfor-
macion, el seguimiento del Crucificado y la praxis. Es decir, que el
resultado de la relacién dialéctica tiene como consecuencia la transior-
macion del hombre que ya vive desde Cristo, y no desde si mismo, y la
praxis, en cuanto gue la transformacién no se encierra en st misma y

tiene un «para qué»; ambos aspectos quedan delimitados por el capitu-
lo tercero y cuarto de las 7M.

1. La «disposicién» del hombre y su espiritualizacion
como interpretacién cristiana del proceso existencial.

En el estudio que venimos realizando sobre fa relacion dialéctica
del hombre con Cristo en Dios, ocupa un lugar preferente la aporta-
cién de la persona humana®. Como ya vimos —aunque todo es gracia y
donacién de Dios, por ser quien se entregé primero- la colaboracion
humana resulta imprescindible. Los términos que expresan esta opera-
cién del alma son «disposicidn», «desasimiento» y «purificaciény, este
Gltimo de uso mucho més restringido’.

El texto clave, dentro de las 7M, que nos sirve de punto de partida
metodoldgico dice asi:

2 ci. el conjunto de la antropologia teresiana en CASTELLANG )., Guiones de doctrina teresia-
na. Sobre grandes temas de la espiritualidad, o.c., 117-131.

3 «Disposicidns y «desasimiento» son Jos términas mds frecuentes. Aunque también leemos
«purificar esta alma para gue entre en la séptima moradas, M 6.11.6.; ¢f. V 20.16., 18.18.
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«Heme acordado quc esta salutacién del Sefor debia ser
mucho mds de lo que suena, v el decir a la gloriosa Magdalena
que se fuese en paz; porgue como las palabras del Sefior son
hechas como ohras en nosotros, de tal manera debian hacer ia
operacién en aquellas almas que esiaban ya dispuestas, que
apartase en ellos lodo lo que es corpdreo en el alma y la dejase
en puro espiritu, para que se pudiese junlar en esta unidn celes-
tial con el espiritu increaclo, que es muy cierto que en vaciando
nosotros todo lo que es crialura y desasiéndonos de ella por
amor de Dios, el mismo Senor la ha de henchir de si»*

Los puntos a analizar se declucen del texto presentado: 1) examinar
en qué consiste el estado de las «almas ya dispuestas»; 2) comprobar
cual es la estructura clel alma, para comprender su proceso de espiri-
tualizacidn; 3) examinar en qué consiste la «<unidén celestial con el espi-
fite increadon,

A, La disposicion como cooperacion del hombre en
la refacion dialéctica con Cristo en Dios trino.

En lo que respecta a la «disposicion» del hombre se deducen del
texto presentado tres afirmaciones: 1) Que las almas estén «dispues-
tas» aparece como una exigencia imprescindible para poder celebrar
el matrimonio espiritual; 2) El proceso de «disposicién» no culmina
hasta la entrada en las séptimas moradas; 3) La disposicidn consiste
en vaciar del hombre todo lo ¢ue sea criatura, desasiéndose de ella
por amor de Dios. Reilexionar los tres aspectos, a la luz de los escri-
tos teresianos posibilitara la comprension de la necesaria disposicién
del hombre.

La «disposicion» parece interesar primariamente al hombre adn
cuando presupone la gracia de Dios®. El prepara a la persona para la
obra del matrimonio concediéndole continuas y particulares mercedes
que van disponiendo el alma; asi, cuando el Sefior le muestra su-
cesivamente las manos, el rostro y toda su persona, leemos: «iba el pia-
doso Sefor disponiendo»®. En este sentido, las mercedes concretas del
Sefior son dones progresivos (ue preparan a la persona para mercedes
mas profundas y le ayudan a que vaya disponiéndose en razén de la

4 MZ7.27.
S cf. DOMINGUEZ REBOIRAS F., *El amor vivo de Dios’. Apumes para una teologia de la gra-
cia desde Jos escritos de Santa Teresa, a.c.. 11, 31-40.

6 V 28.1. «no me parece acababa yo de disponerme a quererle servir, cuando Su Majestad
me comenzaba a tornar a regalars, ¥V 9.9.
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creacion continuada, mediante la cual el Sefor cria el alma permanen-
temente:

«Y muchas veces paréceme a mi si es el no se disponer del todo
luego el alma, hasta que el Sefor poco a poco la cria v la hace deter-
minar y da fuerzas de varén, para que dé del todo con toco en el sue-
lo. Como lo hizo con la Magdalena con brevedad, hicelo en otras
personas, contorme a lo que ellas hacen en clejar a Su Majestad hacer.
No acabamos de creer que aun en esia vida da Dios ciento por unos’

El Sefor concede las mercedes que predisponen al alma desde su

libérrima libertad, incluso no estando el hombre dispuesto. Ahora bien,
como dird la Santa, generalmente se da una correspondencia entre
donacién de Dios y donacién del hombre®:

«El porqué lo hace Su Majestad, es porque quiere, y como
quiere hacelo, y aunque no hava en ella disposicién, la dispone
para recibir el bien que Su Majestad le da. Asi que no todas veces
los da porque se lo han merecido en granjear bien el huerto —aun-
que es muy cierto a quien esto hace bien vy procura desasirse, no
dejar de regalarle—, sino que es su voluntad mostrar su grandeza
algunas veces en la tierra gque es mas ruin, como tengo dicho, y
dispénela para todo bien, de manera que parece no es ya parte en
cierta manera para tornar a vivir en las ofensas de Dios que solia»’

La concesidén de mercedes a almas no dispuestas se interpreta

como una manifestacion mas de la grandeza de Dios; en consecuen-

cia,

la disposicion del hombre es, originariamente, una gracia del

Senor, que sigue criando v sustentando a sus criaturas. La libertad de
Dios no admite reciprocidad inmediata en su autodonacién, aungue
no deja de regalar a quien se dispone'.

7

8
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Vv 22.15.; «el gran bien gue hace Dios a un alma que [a dispone para tener oracion con
veluntadz, V 8§.4.;cf. v 3.3-4,, 7.19.

HERRAIZ M., Donacidn de Dios y compromiso def hombre. En Ia raiz de la expenencia y
de la palabra de Teresa de Jesds, «Teresianum» 33 (1982) 337-338: «Fugazmente Teresa ya
habiz constalado la conexidn entre su “disposicién’ al don de Dios y la calarata de gracias
que llavia sobre su alma [al leer a Osuna]...Pero sera unos anos mds tarde cuando se e
imponga como una evidencias. También leemos en Garcia Orcds: alas comunicactones
divinas y las disposiciones del alma aumentan proporcionalmente. Mds adn son una sola
realidad que se puede ver desde dos perspectivas diversas», GARCIA ORDAS AM., L2 per-
sona divina en la espiritualidad de Santa Teresa, o.c., 121, en [a misma pdgina, en nota 23,
anade: aLa disposicién del alma es lruto de la comunicacién divina Esta, comunicada al
alma, se convierte en disposicién para una comunicacién mayorr.

Vv 21.9.

rdalo el Sefor a quien quiere y atin a quien mejor se dispones, V 39.10. HERRAIZ M.,
Donacién de Dios y compromise del hombre. En 1z raiz de la experiencia y de 1a palabea de
Teresa de Jesus, a.c. 344-345,



Se ha de mantener el dificil equilibrio entre la absoluta gratuidad
de la gracia y la libertad omnimoda de Dios, v la justa correspondencia
entre donacidn de Dios y donacidn del hombre, por el principio ya
sefalado de simetria y asimetria en la relacion interpersonal. Mante-
niendo la gratuidad cle la gracia podemos afirmar que, para Santa Tere-
sa, la donacidn de Dios debe verse correspondida por la total donacién
del hombre. El nos amé primero, pero no se da del todo a quien no se
haya donado totalmente.

Santa Teresa se pregunta, en V 22.15., el por qué las mercedes
sobrenaturales concedidas por el Sefor no operan instantaneamente la
sanlificacion de la persona, no encontrando ofra respuesta que la falla
de preparacion del hombre: «Y muchas veces paréceme a mi si es el
no se disponer dei todo luego el alma»'?. Con mayor claridad habia
expuesto el problema en el capitulo 11:

«;Oh Seitor de mi alma y bien mio! jPor qué no quisisteis
que en determinandose un alma a amaros, con hacer lo gue pue-
de en dejarlo todo para mejor se emplear en este amor de Dios,
luego gozase de subir a lener este amor perfecto? Mal he dicho:
habia de decir y quejarme porque no queremos nosotros; pues
toda la falta nuestra es, en no gozar luego de tan gran dignidad,
pues en llegando a tener con perfeccion este verdadero amor de
Dios, trae consigo lodos los bienes. Somos tan caros y tan tardios
de darnos del todo a Dios, que, como Su Majestad no quiere
gocemos de cosa tan preciosa sin gran precio, no acabamos de
disponernos»'*

Por tanto, la «falta» es del hombre, quien debe prepararse y co-
laborar activamente en la relacion con el Senor. Pero, observemos
como la «disposicion» —en el parrafo citado-, tiene dos aspectos: la
determinacion del alma para amar a Dios y el «darnos del todo» a E['*,

En el primer sentido, la disposicidn consistird en un acto de la

11 <fa una personal la ha traido el Sefior en cuatro meses harto mds adelante que yo estaba en
diecisiete anos. Hase dispuesto mejor...», ¥ 11.8.

12 Recordemos que con frecuencia la Santa insiste en afirmar que en Dios el pensar es obrar y
sus palabras actos. Si esto es asi y Dios al conceder mercedes actia en el hombre, ,cémo es
posible gue no quede inmediatamente santificado?.

13 V111, cf. V 16.6.; cf. también m 7.2.8.

14 Recordemos que la dltima edicidn critica del «Castillo interiors ha descubierto un aspecto
inédito: la toma de conciencia agradecida de las mercedes recibidas se constituye en condi-
cién de posibilidad para la recepcion de nuevas y particulares mercedes: «Mas miradl, hijas,
que para esto que tratamos no quiere que os gueddis con nada; poco o mucho, todo To
quiere para si, y conforme a lo que entendiereis de vos que os ban dado, se 0s hardn mayo-
res o menores mercedess. M 5.1.3.
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que, segiin la concepcidn teresiana, es triadica: cuerpo, alma y espiri-
tu. La concepcidn del alma en la Santa evoluciond con el tiempo y

sélo tardiamente guedaron dilucidadas nitidamente las diferencias
entre alma vy espiritu-°,

El cuerpo es lo mas superticial y su valoracidn es ambivalente; por
un lado, la corporeidad comunica con la realidad exterior y tiene un
valor altamente positivo al participar de la misma corporeidad de la
Humanidad sacratisima cde Cristo-'; por otro, es un obsticulo o barrera
que dificulta la interiorizacion y espiritualizacién, porque el hombre
puecde quedarse en la inmediatez del cuerpo, marcado negativamente
por las limitaciones que contrajo en el pecado de Adan. En este Glu-
mo caso, el alma se encuentra encarcelada en el cuerpo, atada®,
embarazada ante una gran pared?'. Ei antagonismo entre cuerpo y alma

se refleja en una frase:»E] cuerpo engorda, el alma enilaguece» {CAD
2.15).

La imwposibilidad de «concertar» cuerpo y alma aparece como evi-
dente: «Paréceme ahora a mi esta manera de caminar un querer con-
certar cuerpo v alma para no percer aca el descanso y gozar alli de
Dios. Y asi sera ello si se anda en justicia y vamos asidos a virtud, mas
en paso cle gallina»®. Respetando la materia, la Santa opina qgue preva-
lece la realidad espiritual controlada desde el alma, donde se toman
las decisiones™:

20 EULOGIO DE SAN JUAN DE LA CRUZ, Principios teolégicos fundamentales en la docirina
teresiana, a.c., 543s5.; MARTIN DE JESUS MARIA, Ef concepto de alma humana en las
Moracdas de Sania Teresa, «Rev. de Espir.» 1 (1941} 203-214; ALVAREZ T., Santa Teresa de
Jestis comtemplativa: Experiencia de Dios, en Teresa de Jesds, ensefianos a orar, 0.0, 170-
174,

21 Ya examinamos la necesaria meciacidn de lo creado para el encuentro con Digs ci M

6.1.8., 6.7.6., V 22.10.. En la gloria, el cuerpo permanecera transiormaco, scuerpos glonii-
cadose, V 28.2,

22 «por nuestra culpa, no entendamos a nosotros mismos ni sepamos quienes s0mos. . 5ino que
nos delenemos en estos cuerpos, v asi a bulio...todo se nos va en a groseria del engaste o
cerca de este castillo, que son estos cuerposs, M 1.1.2,

23 =paricipa esta encarceladita de esta pobre alma de las miserias del cuerpo. .por tener fan
mal huésped como este cuerpos, V 11,15,

24 aaparécele como una gran pared que la estorba para que no goce su almas, R 5.18., «¢
cautivetio que traemos con jos cuerpos», ¥V 21.6.;cf. R 1.4, R 47, 32.13.

25 WV 13.5.»A usadas, que si algin regalo hacen al cuerpo lo paga bien el espiritu», € 9.1 ;¢i.C
10.5.

26 Quedarse en los cuerpos es limitarse a cuidar exclusivamente fa salud como una tentacién
mas del demonio quien «no guiere éf mas hacernos entender que todo nos ha de matar y
quitar Ja sajud...hasta que me determiné en no hacer caso del cuerpo ni de fa salud, siem-
pre estuve atada, sin valer nada...que después que no estoy 1an mirada y regalada, lenge
mucha més saluds, V¥ 13.7. ¢f. «no estd el negocio en lo gue toca al cuemoe, M 3.2.5.
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«lo primero que hemos de procurar es quitar de nosotras el
amor de este cuerpo, (ue somos algunas tan regaladas de nuestro
natural que no hay poco que hacer aciui»

Y, sin embargo, cuerpo vy alma son realicdlades inseparabies. Pade-
cen de modo diverso (M 6.11.7, V 20.21), pero «participa la pobre
alma de la enfermedad del cuerpos (F 29.2); crecen de diferente mane-
ra —«en esta vida que vivimos no crece el alma como el cuerpo, aun-
que decimos que si y de verdad crece; mas un nifto, después que crece
y echa gran cuerpo y va le tiene de hombre, no torna a descrecer y a
tener pequeno cuerpo; acd quiere el Senor que si, a lo que yo he visto
por mi, que no lo sé por mas» (V 15.12) y, a la vez, se buscan y necesi-
tan:mel deseo que el cuerpo y alma tienen de no se apartar» (V 20.14),
Del deleite clel alma goza el cuerpe mientras se reciben las mercedes®
y del dolor espiritual participa la corporeidad”.

Teresa nunca llegd a los excesos que se sucedian, en ambientes
alumbrados e incluso dentro de la ortodoxia, en contra de la corpo-
reidad. En los dltimos anos de su vida fue mucho menos rigorista con
las penitencias que en su juventud y mds consciente del cuidado que
requiere el cuerpo por su valor instrumental. Todo ello en virtud de un
criterio superior a la mortificacion, esto es, la necesidad de ayudar al
Crucificado en la obra salvadora por medio del servicio a los demads:

«de los que toca a su salud y cuerpo me parece se trae mas
cuidado y menos mortificacion en comer, y en hacer penitencia
no los deseos que tenia, mas al parecer todo va a fin de poder
servir a Dios en otras cosas»™

En Cristo, modelo del hombre, se comprueban ias dos caras de la
realidad respecto al cuerpo; adoptéd la naturaleza humana, pero no
vino a queclarse en el regalo del cuerpo, sino a pasar trabajos por la

salvacion del hombre:
«De la paz y dano gue con ella nos puede hacer nuestra mis-

22 C105;cf. C11.2,11.4-5, 12,7,

28 «parece estd Dios siempre sustentando el alma, salen unos rayos de leche que toda la gente
del castillo confortan.. para sustentar los que en lo corporal han de servir a esios dos despo-
sadoss, M 7.2.6.; «...y aun al mismo cuerpe, que parece muchas veces no se
siente...redunda en el ilaco cuerpo, come acd el manjar que se pone en el estémage da
fuerza a la cabeza y a todo e} cuerpor, M 7.-L.11.; «sustentdis la vida del cuerpo con mas
salud y ddisla al alma», V 8.6.; ¢f. V 20.21.

29 equedo tan guebrantado el cuerpos, R 15.1,, «deja el cuerpo muy descoyuntade, y en
aquella sazon los pulsos tienen tan abiertos como si el alma quisiese ya dar a Dioss, M
6.11.4.; «no es dolor corporal sino espiritual, aunque no deja de participar ¢l cuerpo algos,
V29.13.;cl.V 30.8

30 R&2
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que queda el entendimiento mds inhabilitado para fa meditacion,
Creo debe ser la causa, que como en la meclitacion es tocdo bus-
car a Dios, como una vez se halla y queda el alma acostumbrada
por obra de la voluntad a tornarle a buscar, no quiere cansarse
con el entendimiento. Y también me parece que, como la volun-
tacl esté ya encendida, no quiere esta polencia generosa aprove-
charse dle estotra si pudiese; y no hace mal, mas serd imposible,
en especial hasta que llegue a estas postreras moradas, y perdera
tiempo, porque muchas veces ha menester ser ayudada del
entencdimiento para encender la volunlad»”.

Por tanto, concluimos que el entenclimiento es necesario para la
meditacion de los misterios de Cristo y sirve de puente para conocer al
Senor y poderle amar. El conocer es propio de esta potencia del alma,
mientras que el amor se origina —como veremos inmecliatamente- en la
voluntad. La actividad del entendimiento queda superada cesde el
momento en que los misterios de Cristo han sido conocidos v el alma
desvia su intencién hacia el amor.

No debemos obviar la ayuda imprescindible que en todo el pro-
ceso aporta la imaginacion, no catalogada como potencia®, y que se
confunde a veces con el «entendimiento» y el «pensamiento»™;

«Yo he andado en esto de esta barahtnda del pensamiento
bien apretacla algunas veces, y habra poco mas de cuatro aios que
vine a entencler por experiencia gue el pensamiento (0 imagina-
cién, porgue mejor se entiencla) no es el entendimiento, y pregun-
télo a un letrado y dijome que era asi, que no fue para mi poco
contento. Porque, como el entendimiento es una de las potencias
del alma, haciaseme recia cosa estar tan tortolito a veces, y lo ordi-
nario vuela el pensamiento de presto, que sélo Dios puede atarle,
cuando nos ata a si de manera que parece estamos en alguna
manera desatados de este cuerpo. Yo veia, a mi parecer, las poten-
cias cel alma empleadas en Dios y estar recogidas con El, y por
otra parte el pensamiento alborotado: traiame tonta»*-.

39 M 6.7.7., «cuando su Majestad quiere que el entendimiento cese, ocupale por otra manera
y da una luz en el conocimientos, M 4.3.6.; cf. M 4.3.7.

40 aporque no sabemos entender las diferencias de potencias e imaginacion y otras mil cosas
que hay inleriores», M 5.3.10,

4t usi el entendimiento o pensamiento, por mas me declarar- a los mayores desatinos del mun-
do se fuere, riase de &l, y déjele para necio», C 31.10.; V 25.7. y 28.9.; ct. sobre esle punto
lanota 10y 11, p. 686-687 ¢n la edicidn de las obras completas a cargo de T. Alvarez.

42 M 4.1.8. vy dice el contento que le dio a entender gue es cosa diferente el pensamiento y el
entendimientos, M 4.1. (tituto).
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La imaginacién sera un conlinuo soporte que, partiendo de la
realidad exterior, —por ejemplo, a lravés cle la imagen pldstica-
coadyuvard en la espiritualizacion del alma'. Su ambivalencia pro-
viene del hecho de poder ser un elemento del alma que comunica
con la realidad exterior e interior del hombre y que puede encauzar
las infinitas ansias de ensofacion hacia la realidad interior, o desviar
y desgastar al alma, convirtiéndose en ia «loca de la casa» molesta y
contraproducente al distraer en la oracion de recogimiento. En el
senticlo negativo la Santa propone ohviar la imaginacién, restandole
importancia®.

Por otra parte, €l deseo, interrelacionado con la imaginacion y las
potencias lo encontramos al principio y al final del camino de es-
piritualizacion; en el principio, porque se trata del vector existencial o
de intencionalidad profunda v frecuentemente inconsciente del alma, y
también antes de] matrimonio espiritual, ya que la muerte simbdlica
del yo, o entrega de la voluntad, per amor, en la voluntad del Senor, no
agota la total entrega del alma a Dios, hasta el punto de ser el principal
y tnico objeto de entrega a Dios antes de consumarse el matrimonio.
Ei deseo subyace y prevalece en el proceso de espiritualizacion, mas
alld de la voluntad. En cuanio deseo, el hombre aspira a la comunion
con el ser en su totalidad y desde la inmediatez; quiere todo y pronto.
La disposicion de las sextas moradas consistira en encauzar el deseo y
limitarlo Unicamente al encuentro con Cristo en Dios en la consuma-
cion del matrimonio. Una vez experimentado el ME, permanecerd el
deseo como servicio y ayuda al Crucificado™,

El proceso de «disposicion» del hombre al matrimonio espiritual
tiene una connotacion activa y otra pasiva. Pasivamente recibe la gra-
cia de Dios y la persona humana colabora activamente, preparandose
al encuentro con Cristo en Dios mediante la donacidn total de si por
amor, Pues bien, [a potencia determinante en Ja donacién es la volun-
tad porque en ella esta el origen del amor:

«Pensaba yo ahora si es cosa en que hay alguna diferencia la
voluntad v el amor. Y paréceme que si; no sé si es boberia. Paré-
ceme el amor una saeta que envia la voluntad, que si va con

43 equeda tan esculpido en la imaginacién [la presencia del Hijol que no lo puede quitar de
sis, V 38.17. <Y no penséis que es por el entendimiento adquirido procurando pensar den-
ire de si a Dios, ni por la imaginacian, imagindndole en si. Bueno es esto y excelente mane-
ra de meditacidn», M 4.3.3.

44 ¢f. ano se haga caso de ella mis yue de un loco, sino dejarla con su tema, que sélo Dios se
la puede quitars,V 17.5-7.; cf. C318,F52, M4 113.

45 «el desear que 1odos le sirvans, R 6.5,
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toda la fuerza que ella tiene, libre de todas las cosas de la tierra,

empleada en solo Dios, muy de verdacd debe de herir a Su Majes-
tacl»®

La simplicidad de la antropologia teresiana es pura apariencia. Las
cdistinciones y relaciones enire voluntad y amor, alma y espiritu, espin-
tu v voluntad, dejan constancia de la gran complejicdad de un pensa-
miento que fue entretejiéndose a [o largo cde los afos. El texto
presentado es una primera prueba de ello: el amor no es la voluntad y,
sin embargo, se encuentra interrelacionado con ella. El amor brota de
la voluntad vy, en la medida en que esta «libre de todas las cosas de la
tierran, es decir, «desasida», el amor se convierte en saeta que llega
hasta Dios. De lo dicho se desprenden tres consecuencias: 1) la volun-
tad es la potencia del alma que determina la donacion de si; 2} la
voluntad entregada manifiesta la categoria y caliclad del amor; 3) la
disposicion del hombre consiste en la entrega total y voluntaria de [a
voluntad convertida en amor.

En efecto, la potencia «voluntads faculta al hombre para amar. Esta
operacion de amor desde la voluntad se ve auxiliada por la potencia
«entendimientor, dandose la siguiente paracloja: La voluntad precisa
del entendimiento para despertar al amor aunque, cuando estd encen-
dida en él, prescinde del discurrir para quedarse en el puro amor".

«La voluntad ama mds que entiende, mas ni entiende si ama,
ni qué nace, ni de manera que lo pueda decir*. «Y aunque por
esta via de no poder obrar con el entendimiento llegan mds pres-
to a la contemplacidn si perseveran, es muy trabajoso y penoso;
porgue si falta la ocupacion de la voluntad y el haber en qué se
ocupe en cosa presente el amor, queda el alma como sin arrimo

y ejercicio, y da gran pena la soledad y sequedad, v grandisimo
combate los pensamientos»*

En segundo lugar, la entrega de la voluntad —como ya dijimos- aca-
ece, en su maximo grado, en las quintas moradas. El hombre es libre de
darse a Dios y conformar su voluntad con la suya, pero el Sefor no se
clard del todo a quien no se haya entregado suficientemente:

46 CAD 6.5,

47 Concrelamente el entendimiento dehe ayudar a ta voluniad hasta las dltimas moradas:shas-
1a que llegue a estas postreras moradas...muchas veces ha menester ser ayudada del enten-
dimiento para encender la voluniads, M 6.7.7, Entiéndase que se trata de despernar la
volumad al amor:»despertar fa voluntad a amar», M 6.4.14., «despertar muchas veces fa
voluniad para gque ame més a Dios, que no dejarla pausadas, F 6.5.

48 R 5.6., «la voluntad debe estar bien ocupada en amars, V 18.14,

49 V4.7
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«Y como El no ha cle forzar nuestra voluntad, toma lo que le
damos mas no se da a Si del todo hasta que nos damos del
todo»®

Ahora bien, existe otro matiz importante: la voluntad consiste tam-
bién en la decision. Es la potencia que opla, decide y determina enca-
minarse hacia el amor. La voluntad decide y actia, pero antes se
determina, es decir, toma conciencia de la decision a tomar que con-
ducird al acto. Esta pre-determinacion, previa a la accién, la decide la
voluntacl®., Justamente porque tiene la facultad de decision, supera y
asume al resto, de tal manera que, mientras la voluntad esté determina-
da en el amor —criterio supremo—, puede suceder que la imaginacion, o
alguna de las demds potencias, permanezcan ocupadas en otros
menesleres.

En cuanto decision y capacidad de entrega amorosa, la voluntad se
convierte en la potencia clave en el proceso de disposicion pourgue
decide y ama «loda’ la persona; sentidos, deseos, y potencias, quedan
asumidos y encerrados en el acto libre y voluntaric de entrega a Dios.

Una vez mas aparece el sentido practico de [a Santa al decir que la
determinacion volitiva sera insuficiente sin la verificacidn en la praxis,
no tanto por la «necesidad» que Dios tenga de las «obras» del hombre,
sino porque verifican hasta qué punto [a entrega de la persona en su
totalidad es real:

«Y este amor, hijas, no ha de ser fabricado en nuestra imagi-
nacion, sino probade por obras; v no penséis que ha menester
nuestras obras, sino la determinacién de nuestra voluntad»*

El paradigma sigue siendo Cristo gue rindié su voluntad en la del
Padre:
«;jQué claro habéis mostrado ser una cosa con El, y que
vuestra voluntad es la suya y la suya vuestra»®!

Por ello la mdxima aspiracion de la persona humana que busca la
relacign con Cristo serd unificar las voluntades «no estamos tan rendi-
dos como los estabais Vos a la voluntad de vuestro Padre»®;

50 € 28.12. «sdlo querédis nuestra voluntade, M 52,12, ¢f. C 32.4,, 32.9,, 32.12-13.

51 «me veo con deseos y determinaciones v en alguna manera probado por experiencia en estos
afios en muchas cosas, de no hacer cosa contra vuestra volunad, por pequeiia que sea=, V 6.9.

52 M 3.1.7. «no penséis que ha menesier nuestras obras sino la determinacién de nuestra
voluntads. M 5.1.2.; ay dije entre mi:;,Para qué, Sefior, querdis Vos mis obras?. Dijome: Para
ver lu voluntad, hija’=, R 52.;¢f. C 32,4, 32.9. ¥ 32,1213,

53 C27.4.
54 C30.2.,3210.
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«En lo que esta la suma perfeccion.estar nuestra voluntad tan
conforme con la de Dios, que ninguna cosa enlendamos que
quiere que no la queramos con tocla nuestra voluntacl»*

Al comienzo del presente apartado sefalabamos, siguiendo M
7.2.7., como el ME presupone la donacion de Dios y la disposicién del
hombre, cuando éste, abandonado lo corpéreo del alma, queda en
«puro espiritu» para poderse juntar con el «espiritu increador. Para
comprender totalmente el significado de la voluntad que ama vy, por
tanto, se «dispone», debemos precisar a continuacion en qué consiste
el espiritu del alma y su relacion con la voluntad.

El «espiritu del alma», consecuencia de la actividad de las demds
potencias, recoge el resultado ce la memoria y al entendimiento en la
voluntad, para transformarla en decisién volitiva que, en su suprema
expresién, ha evolucionado hacia el amor. La voluntad envia dardos de
amor, previamente recibidos por la gracia, efectuando la espiritualiza-

cion del alma; asi, el espiritu es lo superior del alma, aungue no se
identifique con ella,

Santa Teresa fue consciente de [a dificultad que entranaba ex-
presarse en [os términos del espiritu®™, por lo gue con frecuencia recu-
rrid al lenguaje simbdélico, preferentemente por medio del «agua»¥. La
cdificultad no debia ser obstaculo teniendo en cuenta que de la com-
prension cdel espiritu, dependia la correcta interpretacion det conjunto
del alma e incluso del cuerpo®. Asi, fueron fraguandose una serie de
distinciones llenas de matices que, en mi opinién, dnicamente se
entienden desde las afirmaciones realizacas en las séptimas moracdas.

Alma vy espiritu forman una sola realidad (R 5.11, M 6.5.9); sin
embargo, existen diferencias:

caungue se entiende que el alma esta toda junta, no es anto-
jo lo que he dicho, que es muy ordinario. Por donde decia yo
que se ven cosas interiores, de manera que cierto se entiende hay
diferencia en alguna manera, y muy conocida, del alma al es-
piritu, aungue mas sea todo uno. Condcese una division tan deli-

55 F5.10.

56 reste lenguaje de espiritu es tan malo de declarar a los gue no saben lelras, como yo, que
habré de buscar algan modo, y podrs ser las menos veces acierte a gue venga bien la com-
paracion», V1i6.;¢f. R5.1.

57 s«Hagamos cuenta, para entenderlo mejor, que vemos dos luenles con dos pilas gue se hin
chen de agua, que no me hallo cosa més a propésito para declarar algunas de espiritu que
esto de aguas, M 4,2.2.

58 aporque, no entendiendo el espirilu, afligen alma y cuerpo y estorban el aprovechamientos,
V1314,
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cada, que algunas veces parece ohra de diferente manera lo uno
de lo otro, como el sabor que les guiere dar el Sefor»*

La diferencia entre alma v espirilu, destacada claramente en el tex-
1o presentado de 7M, habia siclo percibida con anterioridad”. A propo-
sito cle la oracion de unidn, los «impetus», o el vuelo del espiritu», la
Santa volvera repeticlamente sobre el tema. Para explicar la distincién
se servira del fuego; siendo una sola cosa aima y espiritu, la [lama sube
a la parte superior sin separarse de! Iuego:

«Muchas veces he pensado, si como el sol estandose en el
cielo, que sus rayos tienen tanta fuerza gue no mudandose él de
alli, de presto llegan aca, si el alma y el espiritu, que son una
misma cosa como lo es el sol y sus rayos, puede, quedandose
ella en su puesto, con la fuerza cel calor que le viene del verda-
dero Sol de Justicia, alguna parte superior saiir sobre si misma. En
fin, yo no sé lo que digo. Lo que es verdad, es que con la preste-
za que sale la pelota de un arcabuz cuando le ponen el fuego, se
levanta en o interior un vuelo (que yo no sé otro nombre que le
poner), que aunque no hace ruido, hace movimiento tan claro
gue no puede ser antojo en ninguna manera; y muy fuera de sf
misma, a todo lo que puede entender, se le muestran grandes
cosas»™

Es decir que, permaneciendo el alma en su puesto, puede «alguna
parte superior salir sobre si mismax». Varias veces repetira que el espiri-
tu ssube»; por tanto, el espiritu es esa parte superior que sale y sube
del alma®. Al principio Teresa creyo, siguiendo una opinién comun de
la época, que el espiritu o parte superior clel alma, tenia una ubicacién
en el cuerpo, en su parte superior que identificé con el cerebro. Extra-
fada ante la verificacion prdactica de la incompatibilidad de ambos
extremos, debido a que justamente en lo superior de su cabeza es don-
de experimentaba los mayores y persistentes dolores de cabeza, sin
relractarse nunca de o antes expuesto, Teresa considerd que era impo-
sible que el espiritu estuviera localizado en la cabeza:

50 M7,

60 «El c6mo es ésta que llaman unidn ¥ lo que es, yo ne lo sé dar a entendler. En (a mistica teologia
se declara, gque yo los vocablos no sabré nombrarlos, ni sé entender qué es mente, ni qué dide-
rencia tenga clel alma ¢ espiritu tampoco; lodo me parece una cosa, bien que el alma alguna vez
sale de s misma, a maneras de un fuego que esta arcliendo y hecho llama, y algunas veces crece
este fuega con fmpety; esta llama sube muy arriba del fuego, mas no por eso es cosa dilerente,
sino la misma llama que estd -que yo no lo sé més decir- con sus letrase, v 18.2,

6t M6.5.9.
62 <buscar remedio para vivir muy comira voluntad del espiritu o de Jo superior del almas,V

20.14.
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«Escribiendo esto, estoy consicderando lo que pasa en mi
cabeza del gran ruido de ella que dije al principio, por donde se
me hizo casi imposible poder hacer lo que me mandaban de
escribir. No parece sino que estdan en ella muchos rios cauda-
losos, y por otra parte, que estas aguas se despefian; muchgs
pajarillos y silbos, ¥y no en los oidos, sino en lo superior de la
cabeza, adonde dicen que estd lo superior del alma. Y yo estuve
en esto harto tiempo, por parecer que el movimiento grande del
espiritu hacia arriba subia con velocidad»™

El «arrebatamiento» del alma, o suma espiritualizacion es un don

de Dios* que presupone la previa disposicion del hombre, ponerse
totalmente en manos de Dios y ofrecerse repetidamente con entera
voluntad:

«Paréceme que el alma vy el espiritu debe ser una cosa, sino
que, como un fuego, que si es grande y ha estado disponiéndose
para arder, asi el alma, de la disposicion que tiene con Dios,
como el fuego, va que de presto arde, echa una llama que llega a
lo alto, aunque tan fuego es como el otro que esta en (o bajo, v
no porque esta llama suba deja de quedar el fuego. Asi acd en el
alma, parece que produce de si una cosa tan de presto y tan deli-
cada, que sube a la parte superior y va donde el Sefior quiere;
que no se puede declarar mas, y parece vuelo, que yo no sé otra
cosa como compararlo»®

Concluimos gue el espiritu es lo superior del alma; una realidad

dada desde el principio de la cual se hace consciente por la disposi-
cion o colaboracién al encuentro con Cristo en Dios, Ya en las sextas
moradas la persona entiende por experiencia cémo el alma dispone de
una parte superior de si misma que vuela al encuentro del Sefor, Es
decir, el alma se espiritualiza por la merced de Dios y la colaboracion,
experimentando conscientemente el espiritu una vez que entrega y

63
64

65
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M 4.1.70.

«muy de presto algunas veces se siente un movimiento tan acelerado del alma, que parece
es arrebatado el espiritu con una velocidad que pone harto 1emor, en especial a los princi-
pios, M 6,5.1,,

R 5.11., ePues ;hay algin remedio de poder resistir? -En ninguna manera; antes es peor;

que yo lo sé de alguna persona; que parece quiere Dios dar a entender al alma que, pues
1antas veces con 1an grandes veras se ha puesto en sus manos, y con tan entera voluntad se

le ha ofrecido toda, que entienda que ya no tiene parte en si, y notablemente con mis
impeluose movimiento es arrebatada; y tomaba ya por si no hacer mas que hace una paja

cuando la levanta el dmbar, si lo habéis mirado, y dejarse en las manos de quien tan pode-

roso es, que ve es Jo mas acertado hacer de la necesidad virtud. Y porque dije de la paja, es

cierto asi, que con la facilidad que un gran jaydn puede arrebatar una paja, esle nuestro
gran gigante y poderoso arrehata el espiritus M 6.5.2.



ofrece libremente la volunlad a parlir de las quintas moradas. Al recibir
la merced, la persona prescinde del trabajo de las potencias ya que el
svuelos, «impetu», o «unién», no requieren de su intervencion; por
tanlo, la méxima disposicion equivale a la maxima espiritualizacion
del alma. De ahi deducimos que, lanlo la espiritualizacion del alma
como su disposicion significan la conversién del alma en amor.

Cuando el hombre decididamente se sumerge en la interioridad, se
ve apovado en las potencias, las cuales, mediante una actividad pro-
gresiva de la memoria y el entendimiento, fortalecen la voluntad, en
cuanto potencia decisoria y originante del amor. Justamente ahi se pro-
duce la espiritualizacion, gque no es olra cosa que el encendimiento en
amor, El alma, en cuanto espiritualizacidon consiste, en su transforma-
cidn en amor

Presentamos un texto de Ambrosio Montesino, para que el lector
pueda comparar la diferencia entre una antropologia «afectiva» como
la teresiana y cle los «recogidos», con otra en la que prevalece la
razén: obsérvese como, al igual que la Santa, emplea el simbolo «casti-
llo», «puerta», «presencia del Rey» etc.:

«las puertas del anima son cde tres maneras: unas son exterio-
res, otras interiores, y otras entrafiables a semejanza de un Castillo
de un Rey, 0 de un Principe, adonde ay muchas puertas por donde
entran los cortesanos, antes que lleguen a la presencia del Rey. Ay
pues una puerta fuera del mesmo castillo, por donde entran a el:
otra mas adentro, donde entran a la sala o palacio; y otra mas
secreta, por la cual entran a las cdmaras, o retretas adonde esta el
principe. Asi en nuestro propdsito, antes que alguna cosa venga en
nuestro pensamiento que es lo entraial, y lo mas secreto del cora-
z6n, conviene primero que pase por las puertas de fuera, que son
en los hombres los cinco senticlos exteriores, y después por las
puertas interiores cque son las fuerzas de los sentidos interiores: los
cuales todos avemos tomado por una puerta del anima. Después
viene a la tercera puerta del anima, por la cual entra en la cdmara
mas secreta della. Esta puerta es la razén, y por consiguiente, las
primeras puertas del castillo son los cinco sentidos del cuerpo: ca
por estas conviene gue entre primero cualquier cosa que ha de
venir a su noticia: porque no hay cosa ninguna en el entendimien-
10, que no haya sido primero en el sentido. Y por estas puertas no
entran sino formas o semejanzas, y figuras de cosas corporales

66 FORTUNATO DE JESUS SACRAMENTADQ, Doctrina teresiana del amor de Dios, <Rev. de
Espir.s 87-89 {1963} 609-636.
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«poned los ojos en el centro, que es la pieza o palacio aclon-
de estd el rey»™

Desde la primera morada, la persona ha de poner los ojos en el
aposento principal, es cecir, en su «centro», en donde habita Cristo.
Poner los cjos en el centro equivale a ponerfos en Cristo:

«por eso, hijas, que pongamos los ojos en Cristo»

Tanto ia experiencia de la Trinidad como la consumacién del ma-
trimonic espiritual tienen tugar en el centro del alma:

«Cuando nuestro Sefior es servido haber piedad de lo que
padece v ha padecido por su deseo esta alma que ya espisitual-
mente ha tomado por esposa, primero que se consuma el matri-
monio espiritual métela en su morada, que es esta séptima;
porque asi como la tiene en el cielo, debe tener en el alma una
estancia adonde sélo Su Majestact mora, y digamos otro cielo»™

«pasa esta secreta unidon en el centro muy interior del
alma»”

Observemos que la llamada para entrar en el «centro» ha sido ya
percibida en anteriores «estados», concretamente en los «arrobamien-
tos» v en la oracion de «unidn». Pero Teresa distingue clos estratos dife-
rentes en el centro: «la parte superior», donde tiene lugar el encuentro
en las moradas anteriores a la séptima, y lo que llama propiamente
«centro» donde se celebra el matrimonio espiritual y experimenia la
presencia de la Trinidad.

Asimismo seiialemos cémo el alma es «llamada», al mismo tiempo
que el Senor «mete» el alma en su morada. Ambos términos parecen
indicar los dos aspectos de la relacién dialéctica de encuentro: e
encuentro como gracia y la colaboracién o «disposicién» necesaria por
parte del hombyre.

Seria erréneo interpretar que existen dos centros, uno el del alma y

74 M 1.2.8.cl.M1.1.1.

75 M 1.2.12.

76 M 7.1.3. «la mele en su morada, y quiere Su Majeslad que no sea como olras veces que la
ha metido en esios arrobamientos, que yo hien creo que la une consigo entonces y en la
aracion que queda dicha de unidn, aunque no le parece al alma que es tanta llamada para
entrar en su centro, como aqué en esta morada, sino a la parte superiors, M 7.1.5. «en lo
interior de su alma. en lo muy muy interior, en una cosa muy honda, que ne sabe decir
cémo es, porque no tiene letras, siente en sf esta divina compaiifas, M 7.1.7.

77 M7.2.3.
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otro donde habita el Rey; a este respecto la Santa es taxativa: sélo hay
uno:
«en metiendo el Senor al alma en esta morada suya, que es
el centro de la misma alma»’™

De la coincidencia entre morada principal del Seior y centro del
alma se deduce que el encuentro con Cristo y la Trinidad conlleva el
encuentro del hombre consigo mismao y con lo mas profundo de su
ser’™; por tanto, existe un Lnico «centro» gue es la morada de Dios v, a
su vez, el <hondon» del hombre. Ahora bien, en cuanto centro del
alma, lo mas profundo del hombre es su «espiritu»:

«este centro de nuestra alma, o este espiritu»®

Podemos afirmar que el espiritu es «lo esencial» del alma, lo que
no se mueve del aposento principal una vez entrado en las séptimas

moradas:
«lo esencial ce su alma jamds se movia de aquel aposento»®

Si el «espiritu» es lo mas profundo del hombre y forma parte cons-
titutiva de la estructura del alma, deducimos que —aunque ex-
plicitamente no lo diga nuestra autora- siempre ha estado ahi. Al
mismo tiempo, Dios, por la creacidén continuada, constantemente le
comunica su «espiritu» de manera dindmica y el hombre, por la «dis-
posicions, se espiritualiza®,

En consecuencia, el trabajo de disposicion del alma por amor —que ha
consistido en {a entrega totai de la persona al Otro— junto a la gracia de
Dios, han ido progresivamente espiritualizando el alma hasta convertirla
en «puro espiritu», capaz de juntarse con el «espiritu increado» (M 7.2.7):

<estando hecha una cosa con el Fuerte por la unién tan
soberana de espiritu con espiritu»®

Las primeras conclusiones a las que nos lleva el andlisis son las
siguientes: 1) El hombre accede al centro del alma, es decir, a lo mds

78 M 7.2.9. «Y dice también que andaba buscando a su Amado por una pare y por otra. Esta
entiendo yo es la bodega adonde nos quiere meler el Sefior cuando quiere y como quie-
re...5u Majestad nos ha de meter y entrar El en el centro de nuesira almas, M 5.1.12.:
GARCIA EVANGELISTA, La experiencia mistica de la inhabitacion, a.c., 121

7% Ya en las sextas moradas Jeemos:=Parece que se ha hallado a si, ¥ que, como el padre del
hijo prodigo, querria convidar a todos y hacer grandes fiestass, M 6..6,10.

80 M7.210.
81 M7.1.10.
82 V10.5,M7.2.6.
83 M7.4.10.
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profundo de si, por la espiritualizacion que lo ha convertido en puro
espiritu; 2) Ese centro del alma —la parte esencial, el espiritu- coincide
con la pieza principal donde habitan las tres Personas y la Humanidad:
3) S6lo hay un centro donde se juntan espiritu y espiritu; 4) Alli mismo
se realiza el matrimonio espiritual del espiritu de Dios con el espiritu
del hombre; 5) El espiritu del alma no es identificable con las potencias
aunque lampoco sea desligable; 6) Los sindnimos de «Centro» son;
«casa», «espiritu», «cielo empireo», «aposento» y «morada». Subraye-
mos la equivalencia entre «centro» y «séptima moradas.

B. El centro del alma, los «recogidos» y el simbolismo

Vengamos ahora a circunscribir el problema del «centros del alma
en el contexto histérico y simbélico preguntindonos: ;Nos en-
contramos ante un lenguaje «indicativo» o comun o, por el contrario,
estamos ante un nuevo simbolo?; en el supuesto de gue sea un sim-
bolo, ,cudl es su significado teologico?; ,guarda alguna relacion con el
simbolo «castillo»?; ,qué dicen los «recogidos» sobre el «scentron»?

Desconocemos exactamente la procedencia o fuente de inspira-
cidn del término «centro» en la obra teresiana. La fuerte experiencia de
V 40. hace comparecer la expresién; después desaparece en ‘Caming’
y reaparece intensamente en ‘Moradas»: ,se trata e una sencilla con-
secuencia de la experiencia?, ,se inspira en alguna leclura o conversa-
cién?; ,por qué razén -siendo tan importante en V 40- desaparece el
concepto en «Camino»?.

Los «recogidos» buscaban la raiz del ser hunano para elevarla a
Dios; mediante un movimiento en espiral, los sucesivos estados son
sintesis de los anteriores, quedan incorporados en el proceso y prelu-
dian el caracter autotrascendente de la persona, para construir el hom-
bre interior desde su «centro». La interioridad o entrada en el «centro»
del aima donde tendrd lugar el mayor didlogo del alma con Dios, es
comun al movimiento espiritual que recorre de los «recogidos»™.

Pero no todos usaban el mismo vocabulario aungue vinieran a
decir lo mismo; asi, Osuna, no emplea nunca el término «centro»;
Osuna denomina el hondén del alma «sindéresis», «cielo del almas
o «elevamiento» a la parte superior, donde esta impresa la imagen de
Dios®: o descendiendo hasta el fondo del corazén, dentro de si, o

84 ANDRES MARTIN M., Los recogidos. Nueva vision de la mistica espaiola (1500-1700),
o.¢., 15-16; Ibid., La teologia espaiiola en el sigle XVi. 1), o.c., 139-141,

85 «alli por ciedo nunca faltard para nuestra cabeza, que es [a parte superior y mas alta del
anima, dleo de gozo espiritual:, OSUNA, Tercer Abecedario, tra. 17, cap. 4, 505.
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«bajar sobre si»; la parte mas profunda y donde queda ubicada la
K,

mayor profundiclad del ser humano esta en el corazon™.

La primera conclusién es ¢ue Teresa no se inspird en la lectura del
«Tercer Abecedario» cuando lo incluyG por vez primera en V 40., ni
sigui¢ a Osuna localizando el <hondon» en el corazon humano:

«Estaba yo ahora mirando -escribiendo esto- que en el verso
que dije: Dilatasti cor meum, dice que se ensanchd el corazén; y
no me parece que es cosa —como digo— que su nacimiento es del
corazoén, sino de otra parte alin mas interior, COMo una cosa pro-
funda. Pienso que debe ser el centro del alma, como después he
entendlido y cliré a la postres»®

Bernardino de Laredo distingue el «centro» en Dios y en el hom-
bre; respecto a este Ultimo afirma:

«Volved el entendimiento a notar qué cosa es centro, y cebad la
voluntad. El centro en nuestro hombre es el mds oculto y secreto y
el mas abscondido encerramiento de las entranas cel animal racio-
nal...y el centro de Dios, cue es Dios, tanto excede en altura al cie-
lo empireo cuanto en su profundidad excede a todo el
abismo...Porque como todo centro en la criatura se considere pun-
tual, en el Criador, Dios inmenso inaccesible, se ha de contemplar
cuadrado»®.

Bernabé de Palma no pudo terminar su obra «Via Spiritus» por
causa de la censura impuesta en la misma orden franciscana ante el
peligro de alumbrismo, lo que impide analizar los altos estados de con-
templacién en este autor guien, por otra parte, como lo hiciera Bernar-
dino de Laredo, no incluyé en sus escritos el término «centro», de una
manera significativa®.

En Fray Juan de los Angeles el concepto queda explicitado pu-
diendo observar el deslizamiento lexicogréfico y teoldgico: de Dios
«centron, al «centro» en el hombre: «Hasta que no halles dentro de ti
ese centro o intimo, no habrds sabido qué cosa es vida interior o esen-
cial». Define el «centro» con las siguientes palabras:

«El intimo del &nima es la simplicisima esencia de ella, sellada

86 sen ¢l establo de nuesira conciencia elige para se esconder el pesebre de nuestro corazéne,
OSUNA, Tercer Abecedario, tra.b, cap.3, 240; ~el remedio que hallé para ir a Dios v a su
admirable morada, que es el corazén humanos, OSUNA, o.c. tra. 18, cap. 4, 533

57 M 425,

88 BERNARDINO DE LAREDO, Subida al Monte Sidn, p. 22, c. 39, 256-257,

89 ANDRES MARTIN M., Los recogidos. Nueva vision de la mistica espariola ¢ 1500-1700),
o.c., 177.
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con la imagen de Dios, que algunos saos llamaron ‘centro’, otros
‘intimo’, otros ‘apices de espirilu’, olros ‘monte’, San Agustin
‘sumo’, y los mas modernos la llamaron ‘hondon’, porque es lo mas
interior y secreto, donde no hay imdgenes de cosas criadas, sino
como gueda dicho de sdélo el Criador»™.

En mi opinion, ningdn autor espectiico influyd directamente en
Teresa en este punto. La tradicion interiorista, cuyo origen se remonla a
San Agustin, fue denominando diversamente [a interioridad humana.
La terminologia del «centro» del alma es contempordnea a la Santa.
Fray Juan de los Angeles la codificd posteriormente a los escritos tere-
stanos por lo que no pudo influirle.

En San Juan de la Cruz se halla muy presente, con la salvedad cle
que para el santo existen diversos «centros» clel alma:

«En decir que hiere en el mas profundo centro de su alma da a
entender que tiene el alma otros centros no tan profundos»®,

El centro del alma es Dios, de ahi que segdn el grado de amor a
Dios, existan otros tantos centros®, hasta llegar a «el mas profundo
centro»®.

Antes de llegar a conclusiones definitivas creemos oportuno situar
el problema en un contexto mas amplio: el de la historia de las religio-
nes. Seglin Mircea Eliade, todo microcosmos o region habitada tiene
un lugar sagraclo que se constituye en el «Centro»*. En este «Centro»,
lo sagrado se manifiesta de modo total, en forma de hierofanias o de
epifanias; ahora bien, en cada uno de los microcosmos pueden existir
una pluralidad o ndmero ilimitado de «centros». Para las culturas que
conocen la concepcion de las tres regiones cdsmicas —Cielo, Tierra,
Infierno—, el «Centro» constituye el punto de interseccién de estas
regiones con un UNico eje que las atraviesa.

En ese espacio se manifiesta o sagrado con medios simbdlicos
hiero-césmicos, fundamentalmente tres: «El simbolo de una Montafa
Césmica, el Arbol del mundo o el Pilar central que sostiene los niveles
césmicos»®. La roca del Templo de Jerusalem, para los hebreos, pene-

90 FRAY JUAN DE LOS ANGELES, Conguista del reino de Dios, 1, 3; citado por ANDRES
MARTIN, Los recogidos. Nueva visidn de la mistica espafiofa, o.c., 280.

91 SAN JUAN DE LA CRUZ, Liama de amor viva, 1,9.
92 Ibid. 1,13,

43 lbid. 1,14,

94 ELIADE M., Imdgenes y simbolos. Ensayos sobre el simbolismo migico-religioso, Madrid
193?5 Uin resumen del simbolo scentro= en? CHEVALIER ). CHEERBRANT A., 0.c., 272-274.

(95) ELIADE M., Imdgenes y simbolos. Ensayos sobre el simbolismo magico-religioso, o.c., 45,
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traba profundamente en las aguas subterrineas e incluso toda ciudad
oriental se hallaba en el cenlro del mundo. El monte Tahor, el Garizim,
o el Golgota para los cristianos, también se hallaban en el centro del
mundo. La cima de la Montaia cosmica no solo era el punto mas alto
de la tierra, sino que al mismo tiempo era el ombligo de la Tierra por-
que el mundo fue creado a partir de un embrion, de un «centros.

La variante mas extendida en la historia de las religiones es el
Arbot Césmico que sostiene como eje los tres mundos, concediendo
gran importancia al numero siete; el arhol chamanico tiene siete en-
tallacluras, simbolizando las siete (algunas veces nueve) ramas del
Arbol Césmico. Dentro de este simbolismo, la escalera y la ascension
tenian una significacion muy rica porque «figuraba plasticamente la
ruptura de nivel que hace posible el paso de un modo de ser a otro...la
ascensién simboliza ‘el camino hacia la realidad absoluta’»®. La idea
de santificacién, de muerte, amor y liberacion van implicadas en un
simbolismo ascendente; representan la abolicidn de la condicion
humana profana, la ruptura de nivel ontolégico que posibilita al hom-
bre pasar de lo irreal a la verdadera realidad. No olvidemos que la
ascension simbélica se construye sobre un «centro» constituido en
«eje» principal.

No s6lo fos Templos son considerados en la historia de las religiones
como «Centro del Mundo», sino que todo lugar sagrade gue manifieste
un punto de insercion de lo sagrado en el espacio divino también se Je
considera «centro», En la misma medida en que los antiguos lugares
sagrados, templos o altares, pierden su eficacia religiosa, se descubren y
aplican otras formas gue representan el mismo simbolismo del «centro»;
cuando se necesitaba una experiencia religiosa mas auténtica y profunda
y el ritual oficial aparecia fosilizado, surgia la necesidad de una «expe-
riencia personal» que reanimase los simbolos primordiales: en este
momento aparece el cuerpo como «centrox; el cual no anula los anti-
guos y oficiales lugares sagrados, sino que demuestra la plurivalencia y
capacidad de manifestarse en planos maltiples.

«Todo ser humano —leemos en Eliade-, incluso inconsciente-
mente, tiende hacia el Centro y hacia su propio Centro, el cual le
confiere realidad integral, ‘sacralidad’. Este deseo, profundamente
enraizado en el hombre, de hallarse en el propio corazén de o
real, en el Centro del Mundo, alli donde tiene lugar la comunica-
cién con el cielo, explica el uso desmedido de «Centros del Mun-
do»?,

96 Ibid., 53-54
97 Ibid., 57.
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Paraddjicamente existen un gran numero de tradiciones que su-
brayan la dificultad para penetrar en el «centro», mientras que, por ofra
parte, una serie de mitos y ritos establecen que el «Centro» es accesible.
Las tradiciones que posibilitan la construccion del «centro» en la propia
casa son las mas extendidas, lo cual demuestra que: la via de [a facilidad
para acceder al centro es la mdas significativa y que, ademads, el hombre
no puede vivir sin un espacio sagrado, en definitiva, sin un «centrox.

En conclusion, segan el parecer de Mircea Eliade, es comin en la
historia de las religiones la busqueda y solucion del problema del
«centro» no como un problema mds, sino como «el» problema para
que la vida cosmica se regenere™.

El cristianismo engrandecié el simbolo del Arbol Cdsmico en la
Cruz de Cristo, auténtico «Centro» para el cristiano. La novedad judeo-
cristiana fue «la transfiguracion de la Historia en Teologia»*, porque la
encarnacién lo convirtié en tiempo irreversible; jests hizo del tiempo
una teofania total, lo convirtié en plenitud. Para el cristiano, por Cristo
«el Paraiso recobrado, puede tener lugar descde ahora. Este tiempo
anunciado por Cristo, es ya accesible y para quien lo ha recobrado la
historia deja de existir. La transformacion del tiempo en Eternidad
comenzo con el primero de los creyentes» ',

Para Mircea Eliade, como acabamos cde comprobar, el «centro»
constituye uno de los simbolos mas importantes en la historia de las
religiones. Santa Teresa no lo incluyd entre sus «comparacioness; sin
embargo, un andlisis posterior nos permite considerarlo como tal, e
incluirlo dentro del mundo simbdlico de la Santa, ya que cumple el
requisito fundamental: el punto de unién entre el deseo de la persona y
el poder sobrenatural capaz de satisfacerio’,

Existe una légica del simbolo por la que algunos se revelan como
coherentes y légicamente encadenados entre si. Es el caso del simbolo del
«castillo» y el del «centro» en las «Moradas», que debemos examinar
interrelacionados. El «castillo» y el «centro» forman parte del mismo sim-
bolismo ya que la morada dltima equivale al centro del alma; son dos
aspectos del mismo simbolo, con una significacion fundamental: el hom-
bre posee un «eje» que lo atraviesa, ascendente y descendente a la vez; la
totalidad del hombre se convierte asi en un «anthropo-cosmos»'*.

98 Ibid, 59.
99 Ihid, 178; ci., 0.c..175-178.
100 Ibid, 185.
101 CHEVALIER ). CHEERBRANT A, o.c., 273,

102 Término utilizado por ELIADE M., Imdgenes y simbolos. Ensayos sobre el simbofismo mdg-
co-refigioso, v.c., 39.
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No debemos identificar inmediatamente el simbolo del «castillo»,
ni con la Montaia cosmica, ni con el Arbol del mundo; no obstante, el
simbolismo del «castillo» contiene algunas expresiones que sugieren la
posibilictad de una cierta ascension a la morada principal. Veamos los
textos:rentran en las primeras piezas de las bajas» aquellos que se
encuentran en la primera morada (M 1.1.8); guienes se encuentran en
las terceras, «no hayan miedo que suban a las moradas mds juntas al
Reys sin abandonar el afan de riqueza (M 3.2.4); «vamos muy cargadas
de esta tierra de nuestra miseria, lo que no van los que suben a los
aposentos que faltan» (M 3.2.9), «subir a las moradas que
deseamos»'?. Por Lanto, el simbolo incluye un cierto ritmao ascensional,
la imagen de una subida, aspecto que no debe exagerarse porgque no
podemos afirmar que el castillo estd en lo alto de una montana ni que
se identifique con ella; pero tampoco pocemos obviar la dimensién
ascensional ni el paralelismo de los siete estados con las siete escalas
cosimicas que relataba Eliacle.

La difuminada, pero cierta, imagen ascensional, denota esfuerzo vy
fucha. El «centro», por el contrario, aparece como interioridad, profundi-
dad del hombre, encerrarse en si; aunque el «castillo» es el alma, el
«centro» afianza la imagen interior del simbofismo. La imagen ascensio-
nal que confiere el simbolo «castillo» se construye sobre un «centro» o
«eje» principal que es el hombre y, en el hombre, el Dios que [o habita.

De este modo, la Santa compagina el «centro», que es la Iglesia o
el Templo, con ese otro «centro» personal e interior que es la misma
alma. Hacer del honddn del alma el punto de insercién principal sobre
el que se construye el «castillo», como un «eje» que lo atraviesa, con-
vierte a la persona humana en «sagrada», en «templo» de Dios. Jamas
Teresa pretendid oponer [a «centralidad» del hombre con la de la Igle-
sia. Sin embargo, a mi parecer, aqui radica el malestar con que la Igle-
sia ha acogido a los verdaderos misticos, al menos inicialmente;
porque, légicamente, el acentuar la «centralidad» del alma puede
interpretarse como [a emancipacién de una institucién y el goce de
una autonomia que trasciende los limites y control de dicha institu-
cign. Recordemos, al respecto, que buena parte de las acusaciones
inquisitoriales iba dirigida a deshacer el pretendido malentendlido y
situar a Dios en el «cielo», sin posibilidad de que el hombre lo encon-
trara en si mismo,

En consecuencia, Teresa se coloca, junto a otros «recogidos», entre
los «facilitadores» de la vida religiosa, al hacer de cada monasterio vy

103 M4.1.7,;efl. M 439, vy 7.4.8.
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de cada persona un «centro» habitado por Dios. En este senlido, ella
forma parte de aquellos precursores y realizadores de la Reforma den-
tro del catolicismo, que desde comienzos del siglo XVI pretendieron

interiorizar el cristianismo y facilitar al pueblo de Dios nuevas formas
cle expresién religiosa.

Para Santa Teresa, el cielo es el Paraiso, es decir la unién mas per-
fecta posible del alma con Dios en esta vida: las séptimas moradas, o
la vida pre-beatifica del alma; las cuales, lejos de afiorar una situacion
pasada, dinamizan al hombre hacia el futuro escatolégico'™.

En conclusién, el simbolismo «castillo-centro» convierten al hom-
bre en el «ejes cdsmico, sin por ello absolutizarlo, porque Dios-Centro
no queda limitaclo al interior del hombre. Sin embargo, el hombre es el
«centro» que estd atravesado vy sellado por el «eje» de fas tres Personas

y la Humanidad que lo habitan; vy, en cuanto Humanidad, la Cruz v
Resurreccion de Cristo,

C. La union con Dios en el centro del alma en las 7M

Comprobamos que el matrimonio espiritual es explicado por la
Santa con diferentes lenguajes que hemos venido analizancio a lo largo
del trabajo:1) El lenguaje del espiritu, en intima conexién con la dispo-
sicion-desasimiento por amor a Dios; 2) El lenguaje de las visiones-
locuciones, apoyado preferentemente en los sentidos exteriores e
interiores del alma; 3) El lenguaje de imprimir y esculpir, que implica la
teologia de la «imagen». Examinaremos, a continuacién, como se cele-
bra el ME en la teologia del «espiritu», contempldandolo a 1a luz de los
otros dos lenguajes.

Una vez gue conocemos los datos esenciales sobre el «espiritus
—en calidad de centro del alma o parte superior de la misma- debemos
abordar el complicado problema de la unién de «espiritus» en el ME.
Presentamos el texto clave:

«queda el alma, digo el espiritu de esta alma, hecho una cosa
con Dios; que, como es también espiritu, ha querido Su Majestad
mostrar el amor que nos tiene, en dar a entender a algunas personas
hasta donde llega, para que alabemos su grandeza, porque de tal
manera ha querido juntarse con la criatura, gue asi como los que ya
no se pueden apartar, no se quiere apartar El de ella»™®

104 POYTREY )., & Paraiso teresiano o el alma en su séptitna morada, aRev. de Teo. Espirituals
21 (1977) 373 y 377.

105 M 7.2.3., «el verdadero espiritu de ella estd hecho uno con el agua celeshial gue dijimoss,
M 7.2.9. La misma expresién en M 7.4.30: «hecha una cosa con el Fueres,
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[Qué significa que el espiritu del alma, lo esencial, queda «hecho
una cosa con Dios»? Teresa utiliza otras expresiones similares como
shdcese un espiritu con El»'™, «ya no se pueden apartar»'”, «casi siem-
pre tan junta a Su Majestad»', «tienen consigo al mismo Sefor y Su
Majestad es el que ahora vives (M 7.3.8).

Por tanto lo especifico del ME consiste en que el espiritu del alma
se ha encontrado con el espiritu increado y ya no se separan habiéndo-
se hecho una sola cosa:

«siempre queda el alma con su Dios en aguel centro»'®.
«Ella no se muda de aquel centro ni se le pierde la paz»'?

Distingue el estado del ME del «desposorio» y de la «unidn». En
los dos ultimos se da una unién del alma con Dios, pero se diferencia
del ME en que «se pueden apartar y quedar cada cosa por si» y en que
el alma puede dejar de tener conciencia de la compaiia divina:ry des-
pués queda el alma sin aquella compania, digo de manera que lo
entienda»

«El desposorio espiritual es diferente, que muchas veces se
apartan, y la unién también lo es; porque, aunque unién es jun-
tarse dos cosas en una, en fin, se pueden apartar y quedar cada
cosa por si, como vemos ordinariamente, gue pasa de presto esta
merced del Sefior, y después se quecda el alma sin aquella com-
paiia, digo de manera que lo entienda. En estotra merced del Se-
fior, no; porque siempre queda el alma con su Dios en aquel
centro. Digamos que sea la unién, como si dos velas de cera se
juntasen tan en extremo, que toda la luz fuese una, o que el
pabilo y la luz y la cera es todo uno; mas después bien se puede
apartar la una vela de la otra, y quedan en dos velas, o el pabilo
de la cera. Acd es como si cayendo agua del cielo en un ric o
fuente, adonde queda hecho todo agua, gue no podran ya dividir
ni apartar cudl es el agua, el rio, o lo que cayd del cielo; o
como si un arroyico pequefio entra en la mar, no habrd remedio
de apartarse; 0 Como si €n una pieza estuviesen dos ventanas por

106 «Quizd es esto lo que dice San Pablo: El que se arrima o aflega a Dios, hicese un espiritu
con Efs, M 7.2.5.

107 «de 1al manera ha querido juntarse con la criatura, que asi como las que ya no se pueden
apartar, no se quiere apartar El cle ellas, M 7.2.3.

108 ssalvo si no hubiese Hegado a la séptima morada, que ya alli nada no se teme de arte que
no se arroje muy de ralz el alma a pasarlo por Dios. Y es fa causa que estd casi siempre tan
juna a Su Majestad. que de alll le viene la jortaleza, M 6.1.2.

109 M7.2.4.
110 M7.2.6.
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cdonde entrase gran luz; aunque entra dividida se hace todo una
luz.»™

Por consiguiente, la especificidad del ME consiste en que la per-
sona tiene habitualmente conciencia de estar en compania de las tres
Personas y la Humanidad, porque lo esencial del alma, su espiritu
-engrandecido por el trabajo de la gracia y la colaboracién humana-,
permanece siempre en el aposento central, Las potencias pueden per-
fectamente realizar su trabajo, sin que por ello olvide el espiritu estar
junto al espiritu de Dios.

Sin embargo, la expresién «hecha una cosa con Dioss hay que
matizarla. La misma Santa afirmara que tampoco en este estado se
da la seguridad total vy la persona sigue teniendo libertad y posibili-
dad de apartarse: «porque se podria tornar la guerra primera, si no-
sotros nos apartasemos de Dios»"?, Pero, para ser exactos, ella
misma fluctia entre dos pensamientos: uno por el que entience
como uniodn casi definitiva, que ya no anora el cielo y en donde cree
que no puecle intervenir el demonio’ y otro en la cual permanece la
posibilidad de separarse de Dios y romper de raiz el matrimonio
espiritual.

Creo que la expresion «hacerse una cosa con Dios» y otyas simi-
lares que hemos presentado no deben malinterpretarse situandolas fue-
ra cel contexto y, por el contrario, hay gue interpretarlas en
interconexion,

La afirmacién de M 7.2.7, en el sentido de que el alma convertida
en «puro espiritur» se junta con el «espiritu increado», ha de interpre-
tarse desde el texto evangélico que la Santa expone a continuacién:

«Y asi, orando una vez Jesucristo nuestro Sefior por sus apés-
toles -no sé adonde es- dijo, que fuesen una cosa con el Padre y
con él, como Jesucristo nuestro Sefor esta en el Padre y el Padre
en él. No sé qué mayor amor puede ser gue éste!l Y no dejamos
de entrar aqui todos, porque asi dijo Su Majestad: no soélo ruego

11 M 7.2.4,

112 M 7.3.13., «Tampoco os pase por pensamiento, que por lener esias almas tan grandes dese.
os y determinacién de no hacer una imperfeccion por cosa de la lierra, dejan de hacer
muchas, y aun pecados. De adveriencia no, que fas debe el Sefior a estas tales dar muy par-
ticular ayuda para esto. Digo pecados veniales, que de los morlales, que ellas entiendan,
estdin libres, aunque no seguras: que tendrdn algunos que no entienden, gue no les sers
pequedio tormentor, M 7.4.3.

113 «el no temer yue esta merced tan subida pueda contrahacer ¢l demonie, sino estar en un ser
con seguridad que es Dios...que se descubrié Su Majestad al alma y fa metio consigo adon-
de, a mi parecer, no osard enirar el demonio ni le dejaré el Sefor», M 7.3.10.
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por ellos, sino por todos aquellos que han de creer en mj tam-
bién, y dice: Yo estoy en ellos.»"

Dijimos que la relacion dialéctica interpersonal entre Cristo y el
hombre forma la estructura fundante de la teologia teresiana. Pues
bien, subrayemos que la expresion «fuesen una cosa con el Padre y
con El», de idéntico significado a la que venimos analizando ~«hecho
una cosa con Dios»— es interpretacla por la Santa desde |a frase jodnica
scomo Jesucristo estd en el Padre y el Padre en El», Es decir, *hacerse
una cosa con la divinidad’ consiste en experimentar la relacion dialéc-
tica y personal «Yo en ti y t4 en Mi». Por lanto, el ME, en cuanto uni-
dad de «espiritu con espiritu» reprocluce la relacién interpersonal
intradivina.

Dos grandes corrientes de pensamiento llegaron al s. XVI que
tuvieron gran repercusion en la concepcion del espiritu del hombre: la
«mistica de la esencia» o sentido ontoldgico del «espiritu» y la «mistica
esponsal».

Sabemos que la «mistica de la esencia», cuyo primer momento lo
representa la tendencia renano-flamenca (siglos, XII-XIV), pretende la
uniclad del ser creado con el Ser originario, pero sin establecer una
alteridad. Como el misterio de la Trinidad es misterio de unidad, analé-
gicamente el hombre, imagen de Dios, encuentra desde el «fondo» o
«centro del alma» la participacion y unidad ontolégica con la esencia
divina. La experiencia espiritual consistiria entonces en la permanencia
estable en eseslugar», en donde se encuentra simultaneamente el «fon-
do» del existente humano y el «fondo» de Dios, pero en su conexidn y
en su mutuo fluir-refluir.

Los origenes son claramente neoplaténicos, concretamente del
Pseuclo-Dionisio, con dos riesgos inherentes al sistema: reducir la fe al
problema de la unidad y diferencia del ser y evitar todo tipo de media-
cién, incluida fa de Cristo.

La «mistica esponsals parte de la Alianza y de la simbologia nup-
cial que la expresa. «La comunién del hombre con Dios se contermpla
como la comunidn de la esposa con el esposo, comunién de disponibi-
lidad y entrega total en la que un amor libre responde a la iniciativa
del Amor soberano...el simbolo nupcial se utiliza por su capacidad de
expresar la experiencia, no propiamente del ser-uno, sino del estar-uni-
do, de la comunidn en la transformacion»''s.

114 M7.2.7.
115 MOIOL), G, Mistica cristiana, NDS, 935.
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Santa Teresa estuvo influida por las dos corrientes de pensamiento
pero con un claro predominio de la segunda, hasta el punto de ser
determinante en su obra, como ha quedado cemostrado en la interpre-
tacion que hemos presentado de M 7.2.7. La sacratisima Humanidad
de Cristo sirvié de catalizador y corrector de la corriente neoplaténica.
La unidad y alteridad en el encuentro interpersonal quedaban garanti-
zados por la Humanidad de Cristo y la simbologia matrimonial. £ len-
guaje simbolico nupcial determina el MF como una relacion de
encuentro entre personas, esposa y esposo, con un fondo tipicamente
cristiano y de clara referencia biblica, tanto por el Cantar de los Canta-
res, como por la estructura de la Alianza. Si ésta es ia estructura fun-
dante del pensamiento teresiano, significa que el resto de los lenguajes
empleados han de contemplarse subordinados a este.

Por otra parte, el hecho de situar el ME con Cristo dentro del para-
digma trinitario, al incluir la dltima visiéon como cle las tres personas y
la Humanidad, corrige toda tendencia neoplatonizanie y admite las
mediaciones, sobre todo la de la Humanidad de Cristo, de principio a
fin del proceso espiritual.

Ahora bien, el hecho de que predomine el lenguaje nupcial dialéc-
tico no anula la fuerte expresividad e intensidad de la expresion
«hacerse una cosa con Dios» que suscita, inevitablemente, la pro-
blemdtica de la unidad de substancias; lo resitda en su contexto, pero
no lo suprime's,

Concluimos aportando las notas caracteristicas cel «espiritu» en [a
teologia teresiana:

1} El espiritu del alma es un principio vital, mas que ontolégico'’.
Es decir, el hombre es un ser espiritualmente dindmico, atraido por dos
polos antagénicos, el mundo y la interioridad, el espiritu del demonio
y el espiritu de Dios; el hombre «es» en cuanto se aproxima a la fuente
de su ser o parte superior y esencial, por la gracia y la disposicién. Por
ello mismo, el espiritu es principio de accion, fuente fundamental de la
actividad humana, ya que la atraccion a la trascendencia le llama a
disponerse desde la inmanencia de la historia y las mediaciones de la
realicdlad, fundamentalmente desde la Humanidad de Cristo, Pero tam-
bién es principio ontoldgico, aungue sea en segundo término, en cuan-

116 «asi quiere juntar nuestros trabajillos con los grandes que padecié Su Majestad y que todo
sea una cosa», M 5.2.5., =estando el alma tan hecha una cosa con Dios, metida en esle
aposento de ciefo empireo que debemos tener en lo interior de nuesiras almas, M 6.4.9.,
«Eramos 1an una cosa elfa y yor, M 6.8.4.

117 El centro del alma liene una connotacién estética y al mismo liempo dindmica; ci. GARCIA
EVANGELISTA, La experiencia mistica de la inhabitacidn, a.c., 122 ss.
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to el «espiritu» del alma es el punto de contacto que posibilita la cone-
xién con el espiritu increado.

2) El «espiritu» ce] hombre se distingue ce las potencias del alma
pero no puede concehirse separadamente de ellas; las subsume, sin
anularlas, en una realicad superior que tiene una connotacién afectiva
y no intelectiva. Fl maximo graclo de espiritualizacién del alma equiva-
le al mayor grado de amor. E] espiritu del hombre en las séptimas
moradas se ha entregado tolalmente al esposo por amor. Espiritu y
amor son sindnimos.

3) El wespiritu» del alma en fas 7M, aunque sea un principio inma-
terial —«agui no hay memoria de cuerpo mas que si el alma no estu-
viese en él» (M 7.2.3) es inseparable clel cuerpo y la merced del ME
repercute en él, «wredunda en el flaco cuerpor (M 7.4.11}; por consi-
guiente el «espiritu» abarca la totalidad de la persona, es un principio
personificante'®, La maxima intimidad en esta vida coincide con la
maxima espiritualizacion y personalizacién; en este sentido el espiritu
dispuesto significa el yo profundo del hombre que se ha vaciado cle si
para que Dios lo pueda henchir de Si vy, perdiéndose, se ha en-
contraclo™. £n la medida en que el hombre se espiritualiza se entrega
amorosamente al Dios personal que, a su vez, lo invade desde el cen-
tro habitado por El v toda la persona queda transformada.

La persona humana llega a una comunidn tal con las tres Personas
y l[a Humanidacl que el hombre toma plena conciencia de ser imagen
plastica de Cristo resucitado, quien remite al Dios trino. Tanio el hom-
bre imagen de Cristo como el espiritu del alma espiritualizada sefialan
la totalidad del hombre.

3. E «status» final del hombre en Cristo

El pensamiento de Santa Teresa es mas «econdmico» que «inma-
nenter»; econdmico en el sentido apuntado por Rahner, «como misterio
salvifico para nosotros»'®, Teresa pretende descubrir al lector el miste-
rio salvifico de Dios «con» y «para» nosotros. Tratanco de explicar la
relacion de Dios con el hombre, sin ninguna pretensidon escolar o cien-

118 «Esta comunién se {ealiza djrectamenie en el espiritu, panticipando por concomitancia toda
ia persona=, GARCIA ORDAS A.M., La persona divina en la espiritualidad de Santa Teresa,
0.c.,125.

119 aPorque si ella estd mucho con EI, como es razdén, poco se debe de acordar de si», M 7 .4.6.

120 RAHNER K., Ef Dios trino como principio y fundamento frascendente de la historia de Ia
salvacion, en, Mysterium Salatis., 111, Madrid 1969, 360-4406. ¢1. especialmente, 370 y ss.

399



tifica, es comprensible que a lo largo de las piaginas aparezcan ambos
protagonistas sin que se pueda fraccionar lo referente a uno o a otro. Si
decimos que es mas econémica que inmanente, {aunque la Trinidad
economica sea la Trinidad inmanente segin Rahner) es porque la pre-
tension de Teresa no es contemplar a Dios en si mismo, sino a Dios en
la accion comunicativa, relacionado con el hombre. Pero, al tratarse
de una reflexion doctrinal hundida en una experiencia personal, el
misterio de la relacion Dios-hombre es visto desde [a persona humana.

En este sentido, podemos atirmar que la obra teresiana es esencialmen-
te antropoldgica.

Ahora bien, mientras ue los dos primeros capitulos acentdan la
presencia de la Trinicdad v de Cristo en el alma, sin por ello olvidar la
disposicion del hombre, los capitulos 3 v 4 subrayaran las conse-
cuencias que dicha relacién provocan en éste, su cooperacion y trans-

formacion, no olvidando tampoco la accion v presencia de Dios en el
alma humana.

Acentuar un aspecto particular en cada capitulo, no excluye las
diferencias entre ellos. Los acentos son importantes y delimitan clara-
mente el ndcleo central de cada capitulo. El nacleo cel primero es la
presencia de Dios Trino en el alma; del segundo, el matrimonio espiri-
tual; en el tercero, encontramos dos aspectos importantes, los efectos
de la relacidn interpersonal en el hombre, y el aspecio cristalégico,
Cristo que vive en la persona.; mientras que, por ultimo, el capitulo
cuarto atiende a la doble finalidad de la relacion, a saber, la configura-
cion con Cristo Crucificado y las obras o servicio que la persona debe
realizar en ayuda del Crucificado.

Por tanto, los dos altimos capitulos contienen elementos sus-
tanciales de cristologia, porque para Sta. Teresa hablar cle] hombre es
hablar de Cristo y viceversa: El es la plenitud del hombre. Pero mien-
tras que el matrimonio espiritual ha sido el encuentro del hombre con
Cristo resucitado, los dos dltimos enfatizaran el encuentro del hombre
con Cristo crucificado. La teologia crucis y el seguimiento del crucifi-
cado se hacen a la luz de Cristo glorificado. Esto es una constante en
los escritos teresianos: el encuentro con Cristo «como andaba en el
mundo o después de resucitado» tiene fugar descle su «carne glorifica-
da»''. Los capitulos tercero y cuarto de las «séptimas» tratan del segui-
miento de Cristo crucificado, como andaba en el mundo, visto desde el
ME, es decir, desde el encuentro con el resucitado.

El tercer capitulo de las moradas séptimas tiene, como ya hemos

121 V29.4.yM6.93,
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indicado, un doble significado: cristoldgico, ya que Cristo vive en la
persona y ético, en cuanio los «efectos y sehales», resultantes de la
relacion de encuentro, se producen en la persona transformandola.
Dividiremos nuestro trabajo en dos subapartados, ético y cristolégico.
En el primero, ético, analizaremos el significado del término «efectos y
senales» y cudles son; la relacion existente entre «efectos» y «disposi-
cione, las virtudes y el «para qué» o finalidad del ME.; en el segundo,
cristolégico, el significado teolégico de Cristo vivo en la persona
humana.

A. Elaspecto ético del ME: La transformacion def hombre

Presentaremos hrevemente la estructura teoldgica del tercer capitulo
para, a continuacion, delimitar el significado teolégico de la transforma-
cion del hombre como consecuencia del encuentro con Cristo. De las
unidades teolégicas deducimos el esquema del presente apartado:

«Trata de los grandes efectos que causa esta oracion dicha»

tvidentemente la «oracién cicha» hace referencia a la presencia
de la Trinidad en el alma vy, sobre todo, al matrimonio espiritual que ha
provocado «grandes efectos» en la persona. El dato determinante que
aporta el capitulo es la afirmacién de que «vive en ella Cristo» (M
7.3.1). A continuacién presenta los efectos concretos que ha pro-
vocado la presencia de Cristo en el alma. La Santa {inicamente enu-
merd fos dos primeros, aunque de la lectura del autdgrafo se
entresacan facilmente los restantes:

«El primero un olvido de si» (M 7.3.2}

«Lo segundo un deseo de padecer grande» (M 7.3.4)

«un gran gozo interior cuando son perseguidas» (M 7.3.5)
«grande el deseo que tienen de servirle» (M 7.3.6)

«Un desasimiento grande de toda» (M 7.3.8)

«el no lemer los disfraces del demonio» (M 7.3.10)

Y por altimo, recapitulacién de todos los efectos desde una pers-
pectiva biblica. (M 7.3.13)

Veremos, primeramente, qué son los «efectos» en la obra teresiana
para, mds tarde, comentar los especificos de las 7M.

122

N viEwn =

a. Qué son los «efectos»

El encabezamiento de algunos capittlos de «Moradas», anunciando que
se tratard de los «efectos», nos indica la importancia que concedia nuestra

122 M 7.3 Qitulo).
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autora a este tema'*. Para justificar la razén de este proceder hemos de romi-
tirnos a la explicacion que da Teresa de cada uno de los grados de oracién,
Estos no se conciben sin una reflexién posterior de los efectos que produce
en la persona un grado determinado. La oracion de quietud, correspondiente
a las cuartas moradas (M 4.2.1ss), quedaria incompleta sin apuntar sus «efec-
tos» (M 4.3.9); asimismo, fa descripcion cle las visiones intelectuales (M
6.8.1-2) tiene su justo complemento en la descripcion de los «electosycue
provoca (M 6.8.2-7). Los ejemplos podkian multiplicarse (Baste citar que
«Vida», «Camino» y CAD recogen la misma estructura), aunque para nues-
tro proposito sea suficiente concluir que el estudio de los diversos grados de
oracion debe ir acompafiado de sus correspondlientes efectos.

Los «efectos y sefiales»', suponen la transiormacion gue se opera
en el hombre como consecuencia de la relacion de encuentro interper-
sonal con Cristo en Dios Trino:

«entendiendo ya por experiencia como ayuda el Sefor y
transforma un alma, que no parece ella ni su figura»'*.

Tienen ademads una connotacion: la persona es capaz de com-
prender la transformacidn hasta el punio que se convierte en un crite-
rio de verificacién de la experiencia religiosa y, en concrelo, del grado
de oracidén. La gracia de Dios es la causa principal de la trans-
formacién junto a la libre cooperacion de la persona.

La transformacion incluye cdos elementos inseparables: en primer
lugar la permanente y continua accion de Dios, origen y causa de toda
gracia. La primacia y gratuidad de la gracia son la causa originante ce
la transformacion del hombre, que se ofrece como don:

«Y es de tener en mucho, si hay humildad para entender que
no son mejores por eso; porque no se puede entender si son
todos efectos del amor, y cuando sea, es dado de Dios»'*

Transformacion gue tiene su dltima razén de ser en la encarnacion

de Jesucristo vy la consecuencia, o «efecto» primordial, consiste en la
transformacién en El:

«traer al Todopoderoso a ser uno con nuestra bajeza y trans-
formarnos en si y hacer una unién del Criador con la criaturas'®

123 aDice sus efectos y los que quedan de la pasada que tratés,M 4.3 {titulo), <Dice los efeclos
con que queda el alma», M 5.2.(tiwloy; cf. M 6.6.(1litulo)

124 «Los efectos o sepaless, M 439, M 4.1.7. M6.3.10, M6.4.17. elc.
125 MS5.2.8
126 M 4.1.6.
127 C32.11.
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Por tanto, la maxima repercusién posible de la relacion con Cristo
serd la cque mas posibilite la ransformacion del hombre en El. Y esto es
justamente lo que Santa Teresa denomina matrimonio espiritual.

En segundo lugar, la disposicion o preparacién del hombre. La
cooperacion libre del hombre es imprescindible; supone un esfuerzo
por conseguir las virtudes:

«no venchra el Rey de la Gloria a nuestra alma, —digo a estar
unido con ella~ si no nos esforzamos a conseguir las virtudes

grandes» ',

Et objetivo de la vida cristiana consiste en juntarse el hombre con
Dios hasta conseguir una unidad que transforme la persona en su tota-
lidad. Debe ser una realidad verificable v practica:

«una misma voluntad, no por palabras, no por deseos, sino
puesto por obra»'?,

Una vez mas hemos dejaco constancia de que, sea cual fuere el
punto teologico a analizar en los escritos teresianos, siempre nos halla-
remos ante el dificil equilibrio entre la absoluta gratuidad de la gracia,
como donacion personal de Dios, v la cooperacién a la gracia por el
esfuerzo del hombre. Salvacla la distincidén previa de tratarse de una
relacion personal simétrica y asimétrica —como ya explicamos—, esta-
mos ante una estructura esencial de |a teologia de Teresa que repercute
en todos los aspectos y cuya dltima expresion la hemos Ilamado rela-
cion clialéctica.

En conclusién, los «efectos y sefales» consisten en la progresiva
transformacién praxica y verificable de «toda» la persona humana
como resultado de la relacién interpersonal de encuentro. La verifi-
cacion conlleva varios aspectos: la adquisicidon de las virtucles y su
plasmacion en la vida; el progresivo acercamiento a la morada prin-
cipal por el proceso de espiritualizacién y disposicion, que traeran
como consecuencia la muerte simbdlica del yo y la consiguiente ma-
yor conciencia y presencia de Cristo en el centro del alma; vy, por dlti-
mo, proporcionalmente a la inmersion del sujeto en la maxima
interioricad del hondén del alma entregandose a Dios, Cristo inundara
la totalidad del ser humano descentrandolo de si e impulsiandelo hacia
la realidad exterior en servicio del préjimo y ayuda del Crucificado.
Comentaremos a continuacion los diversos matices que deben afadirse
a nuestra conclusidn inicial.

128 C 6.6,
129 CAD 3.1,
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b. Los «efectos y senaless y las virtudes

No se trata aqui de hacer un estudio de las virtudes, sino de dejar

constancia de codmo estan vinculadas con los efectos y transformacién
del hombre.

Las virtudes han de ir creciendo progresivamente a la par que se
avanza en los grados de oracidén. El aumento de las mismas indica
fehacientemente que la persona ha crecido e un determinado grado
de oracidn. Después de explicar la oracion de quietud, Teresa presenta
una larga lista de «los efectos o senales que tienen las almass, similar a
la que encontramos en M 7.3.:

i

«no estar tan atada como antes en las cosas del servicio de Dios»
«no se apretar con el temor del infierno»

«mayor {temor] cle no ofencler a Dios»

«gran confianza que le ha de gozar»

pérdida del temer a perder la salud

— mas deseos de hacer |penitencial que hasta alli»

— disminuye el temor a los trabajos

— deseos y voluntad de hacer algo por Dios

~ «tiénese ya por mas miserables

- ve que los gustos del mundo son basura comparaclos con los que
Dios da

«En fin, en todas las virtucles queda mejorada vy no dejard de
ir creciendo, si no tarna atras ya, a hacer ofensas a Dios'®

Si a esta lista de efectos se les denomina «virtudes», significa que
para Santa Teresa el término virtudl tiene un significado bastante
amplio. Aunqgue nunca lo definid, virtud es aquella actitud que, hecha
vida, favorece la entrega de toda [a persona a la voluntad de Dios:

«Pues jea, hijas mias!, prisa a hacer esta labor y tejer este capu-
chillo, quitando nuestro amor propio vy nuestra voluntad, el estar
asidas a ninguna cosa de la tierra, poniendo obras de penitencia,
oracion, mortificacién, obediencia, todo lo demds que sabéis»'™

En la medida en que el hombre se entrega a Dios descubre la reali-
dad exterior a él y, como sujeto activo, se decide a transformarla. Por
elle la virtud por excelencia es el amor al préjimo'*:

130 M 4.3.9,
131 M5.26 cf.M7.4.14.

132 «;Oh, hermanas!, cémo se ve claro adonde esta de veras el amor del préjimo en algunas de
vosolras, ¥ en las que no estd con esta perfeccion! 5i entendieseis jo que nos importa esta
virtud, no traeriais otro estudio», M 5.3.10.
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«La diligencia que a mi se me ofrece mas cierta [después de
pedir a Dios que nos lenga en su mano| es andar con particular
cuidado y aviso, mirando cémo vamos en las virtudes: si vamos
mejorando o disminuyendo en algo, en especial en el amor unas
con otras»'?

Pero el amor al projimo es inseparable de la humildad y del desa-
simiento de todo lo criado. Por eso podemos decir que en esta trilogifa
se resume el pensamiento de la Sanla a proposito del crecimiento en la
virtuel:

«nho puedo yo entender como haya ni pueda haber humildad
sin amor, ni amor sin humildad; ni es posible estar estas dos vir-
tucles sin gran desasimiento de todo lo criado»'

También en las virtudes el hombre debe reproducir la fuente de la
virtud, que no es sino el mismo Dios. De El proceden, porgue El es |a
Virtud por excelencia. Por ello, el hombre debe aprender de El y res-
ponder efectivamente a las que Dios le comunica:

«aquel principio, gue es Dios, de donde nuestra virtud es
virtud»%;»con la virtud de Dios obraremos muy mejor virtud que
muy atadas a nuestra tierra»'*. El Sefhor es como una pieza de
oro de «grandisimo valor y virtudes...las virtudes de la piedra no
nos dejan de aprovechar»

Ahora bien, las virtudes nacen, crecen vy se desarrollan en el tiem-
po histérico. En el comienzo de la relacion con Dios «no saben
andar», porque acaban justo de nacer cuando el hombre, abando-
nando la vida de separacion de Dios, las descubre por el camino es-
piritual de la oracion y la interiorizacion'®. Hay que ejercitarlas para
que se desarrollen, crezcan y se preparen a la donacion de la voluntad,
en las moradas quintas, y la donacion del deseo en las sextas'?, La ora-
cién y el crecimiento en las virtudes son inseparables; en las 7M Teresa
vuelve a recorclar la necesidad de unir ambas a quien cdesee seguir este

scaming espirituals :

133 M5.49.

134 CE24.2.

135 M1.2.1.

136 M1.2.8,

137 M69.2.

138 «Fs cosa donosa que adn nos estamas con mil embarazos e imperfecciones v las virtudes
gue aon no saben andar, sina gue ha poco que comenzaron a nacer, y ain plega a Dios
que estén comenzadas», M 2.1.7.

139 sprocurar ejercitar las virtudes y rendir nuestra voluntad a fa de Dios en todos, M 3.2 6.
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«Torno a decir, que para esto es menesler no poner vuestro
fundamento sélo en rezar y contemplar; porque, si no procurdis
virtudes y hay ejercicio de ellas, siempre os quedaréis enanas; y
aun plega a Dios que sea s6lo no crecer, porque va sabéis gue
quien no crece, descrece; porque el amor tengo por imposible
contentarse de estar en un ser aclonde le hay»'*

Del crecimiento en la virtud, acompanada de la oracion, depen-
cdera en gran medida la influencia positiva que la persona transmita a

otros™!, asi como el propio conocimiento y el crecimiento en la humil-
dad'+,

Las virtudes, en Santa Teresa, incluyen actitudes personales ante |a
vida, la muerte, el demonio, el mundo, la ie, la esperanza, la caridad,
etc. ast como cambios practicos de comportamiento en el amor a los
demds, amor propio, mortificacién, penitencia, obediencia, humildad,
etc. Las virtudes —en [a doble vertiente de cambio de actitudes vitales y
cambio prictico de comportamiento-, renuevan la teoria del conoci-
miento en la persona y cambian el orden jerarquico de valores. En este
sentido implican la teoria del conocimiento porque todas ellas van
encaminadas a la renovacién o transformacién cel hombre quien,
saliendo y vacidndose de si, se entrega a Otro v, desde El, reclimensio-

na los «objetos» de conocimiento por la participacion consciente en la
vida de Cristo.

Las virtucles son un don de Dios cue el hombre adquiere al con-
templarse en la Virtud y que recibe pasivamente, pero que dialécti-
camente debe esforzarse en adquirir. Van por delante, indicando el
camino, gracias a la recepcion continua de las mercedes que el Sefor
comunica y el hombre recibe pasivamente. Al mismo tiempo, se preci-
san previa y dialécticamente, porque desde el comienzo de la primera
morada han de estar ejercitindose por el conocimiento propio y la
humildad.

Por consiguiente, el crecimiento y desarrollo de las virtudes, naci-
das de la primera determinacién que toma la persona en orden a seguir
la llamada del Senor v que se desarrollan hasta la total entrega perso-
nal, van transformando al hombre. Todas las virtudes confiuyen y con-
tribuyen a la total donacién personal, gracias a la cual y con la ayuda

140 M 7.4.9.

141 «Porque como queda con estos deseos y virudes dichas, el tiempo que dura en el bien
siempre hace provecho a otras almas y de su calor les pega calors, M 5.3.1.

142 M 6.10.7. cf. también M 5.3.9.M 6.8.9. «ir poco a poco mirando la humildad con que
dejan al alma y la fortaleza en la virtuds, M 6.9.11,
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del Senor el hombre queda <«lrocadoxs. Ahora bien, cambiar a la perso-
na es capacitarla para entablar la relacion dialéctica de amor. Una vez
mds volvemos al tema principal de nuestro trabajo: la relaciéon con el
Amadlo. El crecimiento de las virtucdes espiritualiza el alma, la convier-
1e en amor verificable en la praxis v la capacila para la relacion, «Yo en
li y 10 en Mi», Teresa lo expresa magnificamente en una poesia:

«Ya toda me entregué y di,
Y cle tal suerte he trocado
Que mi Amacdo para mi

Y yo soy para mi Amado
Cuando el dulce Cazador
Me tir6 v dejé rendida,

En ios brazos del amor

Mi alma quedé caida

Y cobrando nueva vida
De tal manera he trocado,
Que mi Amado para mi,

Y yo soy para mi Amaclo»'

Dice Cobarruvias que «trocarse uno, es mudarse de condicion o
parecer»''* y éste es precisamente el aspecto que quisiera resaltar en
este momento de la poesia, ya qgue la herida mortal de amor recupera
nueva vida «trocando» la persona no en su «parecer» $ino en su «con-
dicién»: Es un cambio substancial de la persona. Por haberse entrega-
do toda al Amor «ya yo no quiero otro amors porque «mi alma quedé
hecha una con su Criador». Al no querer otro amor y haberse entrega-
do se ha transformadlo y ya «mi Amado para mi, y yo soy para mi Ama-
dox.

Con diferentes lenguajes la Santa viene a expresar la misma reali-
dad de amor y vida en Otro, de relacion dialéctica transformante. Lle-
gamos a esta conclusién al analizar la estructura del matrimonio
espiritual y la connotacion histérica del hombre, imagen plastica escul-
pida en Cristo. Asimismo la encontramos al estudiar el proceso de espi-
ritualizacion, una vez que el hombre, dispuesto y hecho «puro
espiritu», se hace «una cosa» con el cespiritu increado», como viven
las Personas divinas. Y, por Gltimo, vuelve a aparecer al estudiar los

143 P 3. La fecha de composicién puede ser 1573 cuando redacté por dltima vez el comentario
al <Caniars, 0 de 1560 por las alusiones a la transverberacion; ci. el comentario de CUSTO-
DIO VEGA, ANGEL La poesia de Santa Teresa Madrid 1975, 72-82 en el cual se inclina por
la iecha de 1560. Personalmente me inclino por una fecha de composicion tardia. En todo
cas0 estamos ante una poesia compuesta durante las vivencias correspondientes a las sextas
o séptimas moradas.

141 COBARRUVIAS, o.c,, 979,
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«Bien es que haya temor y andemos con mds aviso; ni tam-
poco confiadas que, por ser lan favorecidas, os podéis mas des-
cuidar, que esto sera sefial no ser de Dios, si no os viereis con los
efectos gue queda dicho»™

Destaquemas, por ultimo, que el tiempo histérico juega un papel
importante ya que los efectos e transformacién se comprenden con el
pasc del tiempo:

«y esto se entiencde mejor, cuando anda el tiempo, por los
efectos»*2,

La praxis del hombre nace y se constituye en la relacidn inter-
personal del encuentro con Dios; es clecir, no es ajena al proceso rela-
cional sino gue, por el contrario, esta intimamente unida a él. Lo cual
tiene mucha importancia porque, de este modo, en la teologia teresia-
na, no hay dicotomia entre la relacion mutua de amor hombre-Dios y
la ética. Por su parte, la praxis, al quedar intimamente ligada al proce-
so relacional, impide convertir el cristianismo en un sistema moral,
desligado vy auténomo con relacién a la fe. La praxis cristiana es la
consecuencia de la relacién de amor entre Dios y el hombre, y de ella
se deriva. Previamente ha contaclo con la ayuda graciosa de Dios que
habita en lo mas profundo del ser humano, su hondén, con una pre-
sencia previa a la propia disposicién del hombre.

B. Aspecto cristoldgico: Cristo vive en la persona humana

introduccicn

La panordmica global sobre los efectos nos deja en condiciones de
abordar la concrecidon de la transformacién en 7M. Como dijimos,
existen dos aspectos diferenciados: el esencial o cristolégico, mediante
el cual Cristo habita el hombre y, en segundo lugar, los efectos particu-
lares que afectan a la vida de la persona «trocada» en Cristo. En cuanto
al primero y esencial, el cristol6gico, hemos de analizar la frase de M
7.3.1. para descubrir el significado exacto de la metaférica «muerte de
la mariposa». En cuanto a que Cristo viva en la persona, distinguiremos
tres aspectos referentes al vivir de Cristo en el alma: la vida ce Cristo
en el momento en que se concede la merced misma del ME, o cuando
el Seior quiere que se repita. En segundo lugar, los efectos interiores
que experimenta el alma y que son caracteristicos de las 7M, son tres:
la paz en que queda el alma, la conciencia subjetiva de estar en «pre-

151 M 6.8.8.
152 M7.2.6.
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sencias y «compania» cle Crislo y, por daltimo, la continuidad en el
tiempo o dicho con palabras de Teresa, la «conlinuanza» con gue
experimenta la presencia. Terminaremos analizando cada uno de los
demis efectos: olvido de si, perdida del temor al demonio, deseo de
servir y allegar almas, etc.

a. Elsimbolo de la emariposa» como muerte del deseo

Para entender el significado de la vida de Cristo en el alma, pre-
viamenie debemos analizar la vida y muerte de la «mariposica,» lo que
supone dar un pequeo rodeo y retomar el problema desde las mora-
das quintas y el simbolo del gusano de seda. Presentamos el texto cla-
vede M 7.3:

«Ahora, pues, decimos que esta mariposica ya murié, con
grandisima alegria de haber hallado reposo, y que vive en ella
Cristo. Veamos qué vida hace, o qué diferencia hay de cuando
ella vivia»'®

El simbolo del gusano de seda recorre las tres dltimas moradas,
siendo inlroducido por vez primera en M 5.2.2.'%. La pregunta obli-
gada que plantea la frase «esta mariposica ya murié» es la siguiente:
:hay que interpretar la muerte del gusano y la de la mariposa como
lnica muerte?, ,0 bien se trata de la muerte del gusano y la de la mari-
posa como dos muertes sucesivas? Y si es esto ditimo, ;qué significan
teolégicamente estas dos muertes? y, finalmente, jen qué momento se
da la muerte del gusano y de la mariposa?.

La respuesta ha de buscarse en la clave interpretativa que avanza-
mos en la introduccion del trabajo, al tratar lo que entendiamos por
simbolo. Es decir, la mariposa es un simbolo que remite a un segundo
significado que afecta a la existencia humana en su globalidad. Seria
errdneo querer encontrar una respuesta en un paralelismo exacto entre
el simbolo, y la realidad humana o confundir el simbolo con el signo.
Tampoco Santa Teresa lo hizo'.

En [a descripcion que Teresa hace del gusano de seda (M 5.2.2) y
su aplicacion a la vida cristiana (M 5.2.3), no se menciona la vida de la
mariposa. El gusano de seda muere, fundamentando biblicamente ei
simbolo en el texto de Col.3,3-4"*%, Inmediatamente después de la

153 M730.
154 «Ya habréis ofde sus maravillas en cémo se cria la seda. ..M 5.2.2.

155 CASTELLANO |., Leciura de un simbolo leresiano. La metamoriosis del gusana de seda en
mariposica como ejemplo de una teologia simbdlica, a.c., 544,

156 M 5.2.4, ratificado en M 5.2 6,
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Porque de aquellos pechos divinos adonde parece estd Dios siem-
pre sustentando el alma, salen unos rayos de leche que toda la
gente del castillo conforta; que parece quiere el Sefior que gocen
de alguna manera de lo mucho que goza el alma, y gque de aquel
rio caudaloso, adonde se consumié esta fontecita pequeia, salgan
algunas veces algin golpe de aquel agua para sustentar los que en
lo corporal han de servir a estos dos desposados. Y asi como senti-
ria este agua una persona que estda descuidada si la banasen de
presto en ello, y no lo podia dejar de sentir, de la misma manera, y
aun con mas certidumbres se entienden estas operaciones que
digo. Porque asi como no nos podria venir un gran golpe de agua,
si no tuviese principio —como he dicho—, asi se entiende claro que
hay en el interior quien arroje estas saetas y dé vida a esta vida, y
que hay sol de donde procede una gran luz, que se envia a las
potencias, de lo interior del alma»'™.

El parrafo tiene dos ideas bien diferenciadas: la accion de Dios en
el alma, comunicindole vida y, segundo, la respuesta amorosa de la
persona humana. La persona percibe experimentalmente, con gran cer-
tidumbre, que Dios le da vida —«dé vida a esta vida»—; desde el centro
o morada principal, «sustenta» y «conforta» la totalidad de su ser,
atoda la gente del castillos, el alma con sus potencias y el cuerpo. Las
imdgenes que emplea Teresa son de gran belleza. A Dios y su accién
se les denomina: «<pechos divinos» de los que manan «rayos de leches,
«rio caudaloso, adonde se consumid esta fontecica pequefia™», «sae-
tass, «sol de donde procede una gran luz».

Una caracteristica del ME es la pasividad de la persona humana para
recibir la merced del Sefor, quien no necesita puerta para entrar'”., Sin
embargo, y esto distingue las 7M de las quintas y sextas'”, las potencias
del alma comprenden la vida que reciben vy la operacion de amor del
malrimonio que inunda su ser, desde el alma hasta el cuerpo:

175 M7.2.6.

176 En clara alusién a la muerie simbdlica y entrega total de ia voluntad y desea. Alude 1ambién
a hacerse una cosa con Dios como cuando un sarroyico pequefio entra en la mar, no habri
remedio de apanarses, M 7.2.4.

177 <2 mi parecer no ha menester puerta por donde ertre. Digo que no es menester puerta, por-
que en fodo lo que se ha dicho hasta aqui, parece que va por medio de los sentidos y poten-
cias, y este aparecimiento de la Humanidad del Sefior asi debia sers, M 7.2.3.; «no tienen que
ver aqui los sentidos y potencias, que se descubrié Su Majestad al almas, M 7.3.10.

178 En Ja oracién de uni6n de las moradas quintas y en otros arrebamientos: «el Sefior 1a junta
consigo; mas es haciéndela ciega y muda, como lo quedé San Pablo en su conversién, y
quitandola el sentic c6mo o de qué manera es aquella merced que goza; porque el gl"dn
deleite que entonces siente el aima, es de verse cerca de Dios. Mas cuando la junia consi-
g0, ninguna cosa entiende, que Jas potencias todas se pierden, M 7.1.5,
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«a mi parecer, aqui no se pierclen las potencias, mas no
obran, sino estan como espantadas»'™

La percepcion subjetiva le hace exclamar palabras de amor como
respuesta, «vida de mi vida y sustento que me sustentass:

<en ninguna manera dejéis de responder a Su Majestad. ..
hacer lo que digo haciendo un acto de amor, o decir lo que San
Pablo: ‘,qué queréis, Senor, que haga?'»'®

El siguiente aspecto a resefar es la correlacion entre la fuerza cen-
tripeta, que impulsa al hombre hacia la interiorizacion y centro de su
alma y la fuerza centrifuga que, desde el centro del alma, inunda la
totalidad del ser renovando y transformando a la persona. Cuanto mas
se acerca la persona al honddén mas se vuelca Dios desde el centro a
todas las moradas del castillo. La vivencia de la estructura «<Yo en ti y
ti en Mi» en el ME, posibilita que Cristo viva en la persona humana y
éste en Cristo. Del centro, donde Cristo habita, surge y fluye una
corriente vital que alimenta a todo el castillo, incluido el cuerpo’™. La
vida cristiana es, segan Teresa, una aventura del hombre cor Dios; un
proceso de interiorizacidn y toma de conciencia progresiva hacia lo
mas intimo, el centro de la persona: centro habitado por Cristo y la Tri-
nidad que, sale al encuentro del hombre, al mismo tiempo que el hom-
bre se interioriza. El hombre sélo vive plenamente cuando vive desde
Otro. Cristo inunda el alma y el cuerpo del hombre, por eso la totali-
dad de la persona sale beneficiada del encuentro y el hombre entra en
la morada reservada a Dios, donde encuentra la paz, el sosiego vy la
comunion con el ser, Es una historia de amor y donacidn mutuas.

La toma de conciencia de que Dios vive en la persona sucede an-
tes del ME'™. Lo especifico de las 7M consiste en experimentar que
Aquel que ahora vive se ocupa de las cosas de la persona y ésta se pre-
ocupa de las cosas de Cristo como propias’®.

179 «Aqui es de otra manera: quiere ya nuestro buen Dios quitarla las escamas de Jos ojos y que
vea y entienda algo de la merced gue le hace aungue es por una manera exiraiias. M 7 1.6.
180 M 7.3.9.

181 saquellos recaudos que envia el alma de! centro interior a la gente de arriba del castillo, y a
las moradas que estan fuera de donde ella estd?s M 7.4.10., «Es muy cierlo que aun de Ja
que ella alli se le pega, acude a todos los que estan en el castillo, y aun al mismo cuerpo,
que parece muchas veces no se siente; sino, esfarzado con el esfuerzo que tiene ¢! alma
bebiendao del vino de esta bodega, adonde ta ha traido su Esposo y no la deja salir, redunda
en el flaco cuerpo, como acé el manjar que se pone en el estdmago da fuerza a la cabeza y
a todo el cuerpos, M 7.4.11.

182 avivia Dios en miz, V 23.1,
183 M738,.M7.21,M7.3.2
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¢. Modalidad de la presencia cle Cristo vivo

Lo esencial del alma, que es el espiritu de amor, no se mueve del
aposento principal y alli contempla a Cristo Hombre y Dios, de quien
e5 imagen; experimenta la comunién personal con Ef y se siente ha-
bitada por quien constantemente se ha convertido en vida de su vida.
Las consecuencias que trae consigo son: paz, presencia-compadnia, y
continuidad.

£l sosiego y reposo encontrado por el alma en 7M produce la
epazy interior:

«el Sepor que le crid le quiere sosegar aqui»'™ «estd el alma
en quietud casi siempre»'®,

A diferencia de moradas anteriores, la paz se compagina con la
cruz sin gque ésta inquiete al alma: «Yo os digo, hermanas, que no les
falta cruz, salvo que no las inquieta ni hace perder la paz sino pasan
de presto, como una ola, algunas tempestades, y torna bonanzar (M
7.3.15); se sufre la persecucién «con mucha més paz que lo que queda
dicho», es decir, que en moradas anteriores (M 7.3.5}. Ordinariamente
quedan armonizados el trabajo de las potencias con la profunda paz
que nace del centro habitado:

«no se entienda que las potencias y sentidos y pasiones estin
siempre en esta paz; el alma si; mas en estotras moradas no deja
de haber tiempos de guerra y de trabajos y fatigas; mas son de
manera que no se quita de su paz y puesto: esto es lo ordinario»'*

La paz con la que permanece el alma es comparada a la de un Rey
que no deja su castillo aunque esté en guerra su reino'”. El alma «no se
muda de aquel centro» y posee una paz similar a la que recibieron los
apéstoles cuando se aparecié a ellos sin entrar por la puerta de las poten-
cias; el encuentro con el Resucitado transforma al hombre y lo reconcilia:

«Ella ~como he dicho- no se muda de aquel centro ni se e
pierde la paz; porque el mismo que la dio a los apéstoles, cuan-
do estaban juntos se la puede dar a ella»™®,

1 m730L

185 M 7.3.10., «jquién supiera Jas muchas cosas de la Escritura que debe haber para dar a
entender esta paz del almal», M 7.3.13.

186 M7.210,M7.2.9.
187 MZ2.2.11.

188 M 7.2.6., scomo se apareci6 a los Apoéstoles sin entrar por la puerta, cvando les dijo:’Pax
vobis's, M 7.2.3.; «Heme acordado que esta salutacién del Seftor |dando la paz a los apds-
toles) debfa ser mucho mds de lo que suena, y el decir a la gloriosa Magdalena que se fuese
enpaz», M 7.2.7,
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Sin embargo, y dentro del ME también, encontramos que la «conti-
nuanza» con que experimenta la presencia se pierde por breves
momentos'™ o que el Seiior la deja en su «natural»:

«No habéis de entender, hermanas, que siempre en un ser estan
estos efectos que he dicho en estas almas, que por eso adonde se me
acuerda digo «lo ordinario»; gque algunas veces las deja nuestro
Sefior en su natural, y no parece sino que entonces se juntan todas
las cosas ponzonosas del arrabal y moradas de este castillo para ven-
garse de ellas por el tiempo que no las puede haber a las manos'”.

«Verdad es que dura poco: un dia lo mas, o poco mds; y en
este gran alboroto, que procede lo ordinario de alguna ocasién,
se ve lo que gana el alma en [a buena compaiia que estd,
...Como digo, es pocas veces, sino que quiere nuestro Sefior que
no pierda [a memoria de su ser, para que siempre esté humilde,
lo uno; lo otro, porque entienda mds lo que debe a Su Majestad v
la grandeza de la merced que recibe, y le alabe»™®

Subrayamos las dos frases principales, «la deja nuestro Seior en su
natural» y «quiere nuestro Sefior que no pierda la memoria de su ser»,
Para Santa Teresa lo «natural» indica lo concerniente a la naturaleza
humana y sus inclinaciones; a pesar de su riqueza innata (M 1.1.6, M
1.2.12) ésta estd ilena de flaquezas (M 6.6.3), bajezas (M 6.6.4, M6.4.2)e
incluso «segan es malo nuestro natural», M 5.3.9. Siempre contando con
la ayuda de Dios sin la cual nada es posible, lo «natural es aquello que el
hombre puede adquirir por sus propios medios, mientras que a lo «sobre-
natural» no puede acceder sin especial ayuda de Dios. Cuando en 7M
Dios [a deja en su «natural» significa que la persona pierde la percepcion
consciente de la presencia de las tres Personas y la Humanidad, como por
otra parte sucedia con frecuencia antes de entrar en las 7M. Y todo ello
debido a la limitacién de la naturaleza humana, que tiende a descuidarse
en pensar que todo le viene dado por Dios™; con la experiencia de [a au-
sencia, la persona redescubre qgue todo le ha sido dado™.

198 «porque aungue a liempos se pierde esta vista y no la dejan mirar es poquisime intervaloaid
7311,

199 M 7.4.1,

200 M 7.4.2.

201 «porque aunque ya sabemos que lo estd Dios a todo lo que hacemos, es nuestro natural tal,
que se descuida en pensarlo; lo que no se puede descuidar acd, que la despierta el Seior
que estd cabe ellas, M 6.8.4.

202 «Algunas veces se siente el alma cobarde, v en las cosas rn:i; hajas, y atemoriza y con tan
poco 4nimo que no le parece posible tenerle para cosa: entiendo yo que la deja el Sefor
entonces en su natural para mucho mayor bien suyo; porque ve entonces que, si para algo
le ha tenido, ha sido dado de Su Majestads, M 6.6.5.
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Incluso esta pequeria limitacion —ya que dura «un dia lo mas»— pa-
rece que se subsano al final ce su vida:

«Esto es casi ordinario, si no es cuando la mucha enferme-
dad aprieta; que algunas veces parece quiere Dios se padezca sin
consuelo interior»*

De todos modos, gueda abierta la posibilidad de experimentar
como ausencia la presencia de las tres Personas y la Humanidad en el
ME, aunque lo habitual, en la concepcién teresiana de esta morada, es
que el hombre vive con continuidad la percepcién consciente de Dios.

De la presencia de Cristo que vivifica el alma se derivan los demds
refectoss gue transforman al hombre. Olvidarse de si mismo es llevar a
cabo el ME, que consiste en mirar por las cosas del otro como propias
e implica olviclarse de las propias. Centrar la existencia en el otro en
lugar de en uno mismo, apropiarse ce sus cosas y velar por ellas, incita
al apostolacdlo. No se acuerda ni de cielo, ni de vida ni de honra, dnica-
mente acrecentar la de Dios, «acreciente un punto la gloria y honra de
Dios» (M 7.3.2). En todo lo que la persona entiende que es «servicio de
nuestro Senor» no dejaria de hacerlo por nacda de la tierra (M 7.3.3).

Fl olvido de uno mismo es esencial desde las 3M (M 3.2.9). Sin el
olvido personal la vida se hace trabajosa y penosa, pesada, porque
vamos cargados con la tierra de nuestras miserias; no olvidarse de si
mismo significa el cuidado por la salud personal y el exceso de ra-
z6n...(M 3.2.8). En las M3 el hombre adn no se ha olvidado de si mis-
mo. Dejarlo todo, principalmente a nosotros mismos, es lo dltimo vy
mas dificil; el descentramiento de si mismo supone un giro de un cen-
tro que podria llamarse: razén-temor, cuerpo-salud, orgullo, todo ello
igual @ amor propio, narcisismo o estado de no conversién. Para pasar
a otro «estado» se precisa: esfuerzo de la voluntad, mirada adelante,
humildad, todo ello abocado al olvido de si; todo esto se concreta en
dejar todo en manos del Seior y amarle. Hay relacién proporcional
entre regalos o mercedes del Sefior y olvido de uno mismo™*, La mer-
ced produce gozo, es decir, el olvido de si mismo surge después de
haber experimentado el favor de Dios, no es trabajo exclusivo de la
voluntad aunque intervenga,

La transformacion de la persona hunde su raiz en las operaciones
de amor que se producen en el centro del alma. La esencial es sin
duda el hecho de que Cristo habita el centro del alma y vivifica la per-
sona humana con continuidad en el tiempo percibida consciente-

203 R6.9.
203 M6317.y 18

423



mente. Este es el efecto esencial que evidentemente implica el olvido
de si porque ya se vive en Cristo y Cristo vive en el alma.

Las repercusiones en la totalidad de la persona son evidentes, en
dos aspectos, (teniendo en cuenta que toda la persona se benelicia de
tal presencia y compaiiia): un cambio de actitudes vitales y una predis-
posicion a una praxis renovada.

Como consecuencia del cambio de actitudes, en Santa Teresa se
manifiesta una mitigacion del rigor ante la penitencia corporal; gran
libertad en la relacion con otras personas, relativizacion ante las perse-
cuciones y murmuraciones; pérdica de temor al demonio y seguridad
ante la salvacién definitiva, no exenta del temor a perder tan preciado
don. El segundo aspecto queda reflejado en la disposicidn total a la
accion de ayuda al Crucificado y al apostolado, aspecto en el que se
extenderd ampliamente en el capitulo cuarto cde 7M y que analizare-
maos en su momento.

Ademas de los efectos expuestos por la Santa existe otro, no men-
cionado por ella pero presente de manera implicita en los escritos y en
su vida de madurez espiritual, que condiciona y engloba el resto: la
superacion de las «ideologias» como forma de conocimiento. Entre las
muchas acepciones del término, entiendo por «ideologia» el sistema
estructurado de ideas que posibilitan la comprensién de una realidad
dada®”. Siendo la historicidad un elemento constitutivo de lo humano,
el acto cognoscitivo queda circunscrito y limitado por fa estructuras de
significado comunes a un determinado momento histérico. La imposi-
bilidad de conocer desde otro lugar que no sea el momento histérico
determinado v determinante es palpable.

En el caso del creyente en Jesis de Nazaret, al condicionante his-
torico se anade la referencia explicita y la adhesién a la persona y pen-
samiento de Alguien que vivié en una situacion histdrica distinta y, por
tanto, en un marco estructurado de ideas diferentes {en otra ideologia).
Lo nuclear a la fe consiste en la adhesion y encuentro personal con El,
con la imposibilidad de acceder directamente ni a su persona ni a su
esquema de conocimiento. Sélo mediante la hermenéutica —que en
definitiva es mediacion—, se accede a la relacidn personal; nada, ni
nadie estd totalmente presente al ser, todo se hace presente representa-
damente.

Por ello, la inculturacién de la fe presupone la imposibilidad del
acceso directo a la realidad por conocer. Aplicado al caso teresiano,
significa que, la «ideologia» del «<mundo», como sistema de ideas que

20% FERRATER MORA )., Diccionario de Filosofia, Il, oc., 1610-1615.
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estructuran la realidad v le dan significado, condicionan y estructuran
la fe de Teresa: El papel de la mujer en la Caslilla del XVI, los condicio-
namientos de la clase social a la que pertenece, los origenes judeo-
conversos <le su familia, el concepto de honra, familia, dinero, deleites,
fa escision en la [glesia, el descubrimiento de la Indias, la reforma
emprendida por Cisneros etc. no son ajenos ni a la fe ni a la respuesta
histérica de la Santa.

Sin embargo ~aqui esta la grandeza del mistico—, el desarrollo histo-
nico y progresivo del encuentro dialéctico con Cristo desnuda, en cierta
manera, la relacion interpersonal de los condicionantes histéricos, supe-
randolos. Salvo Dios nadie crea de «nonacla», todo es recreado; la genia-
lidad del mistico consiste en que la recreacién trasciende de alguna
manera la ideologia al uso, sin por ello ser ahistérica, porque la relacion
con Cristo, exenta de gran niimero de condicionantes por la intimidad v
desnudez del encuentro, ha variado el punto focal desde dondle se perci-
be la realidad. La ideologia del «mundo» ha dejado de ser el objeto de
referencia primordial en el acto de conocimiento: ya sélo hay un lugar
desde doncle conocer, la persona de Cristo. Y en la medida en que el
hombre queda configurado con los misterios de la vida, muerte y resu-
rreccion de Cristo, adquiere una nueva jerarquia de valores, un nuevo
sisterna de referencia desde donde reconocer la realidacd™®.

Aqui esta la razon por la cual Teresa de Jesds adquiere un «sefio-
rio» sobre personas y cosas: corrige los excesos de un platonismo que
flegaba a cercenar la mediacion corporal y con ello arrastraba la
Humanidad del Sefior, critica severamente la sociedad de su tiempo,
da una respuesta creativa, descde su situacion de mujer, a la reforma
emprendida por la Iglesia catélica, busca y encuentra una metodologia
propia para la oracion que incluya las mediaciones frecuentes en la
religiosidad popular y, en definitiva, trasciende los condicionamientos
histéricos convirtiéndose asi en un personaje universal.

Teresa de Jesus es mistica porque ha experimentado con todo su
ser el misterio de comunidn personal con Jesus; El fue su punto de refe-

206 «Siendo cierto que el hombre se halla siempre ‘en situacién’ ~clird Mircea Eliade—, és1a no
es forzosamente “histdrica’, en el sentido de estar condicionada tinicamente por ¢l momenta
histérico contemporanea. £l hombre integral conoce otras situaciones distintas de los condi-
cionarmientos histéricos: el estado de suefo, o de ensueio, la melancolia, la beatitud estéyi-
ca, la evasion, eic.; todos estos casos no son ‘histéricos’, aun cuande sean 1an imporiantes
para la existencia humana como la propia situacion histérica. Ademas el hombre conoce
otros ritmos temporales distintos de los puramente histéricas, podrian denominarse sincopa-
dos que trascienden al hombre en el momento de enamorarse, rezar etc.»; finaliza Mircea
Eliade diciendo: «Cuanlo mis despierta se halle una conciencia, més supera su propia histo-
ncidad. Baste con recordar a los misticos y a los sabios de 1odos los tiemposs, ELIADE M
imdgenes y simbolus. Ensayos sobre el simbolismo mégico-refigioso, o.c., 33-36.
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quebrados los vasos de la primera labor) otro vaso de la misma
materia que fue agradable a sus ojos. Entonces el proteta Jonds
salidé sano y salvo del vientre de la ballena. Entonces tue vestido
cle oro el candelero figurativo del Templo. Entonces fue levantado
el taberndculo de David que estaba caido. Entonces resplandecio
el sol que primero estaba eclipsado. Entonces fue vivificado el gra-
no de trigo, que por haber caido en tierra estaba mortificado.
Entonces el ciervo torné a tomar sus aspas. Entonces Sanson quitd
las puertas de la ciudad y salié en libertad nueva. Entonces josé
fue librado de la carcel y fue afeitado y puesto en habito de alegria
y establecido por Serior de Egipto. Entonces, rompiclo del todo e!
sayal de la pasibilidad de la carne del Sefior, fue cercado de ale-

gria con la estola de la vida y gloria inmortal que recibid en la
santa resurreccidn»"

Comparemos este texto del Cartujano con los efectos del ME vy
encontraremos un estilo literario idéntico al utilizado por Teresa para
describir la resurreccién primera del alma en el ME:

«Estos efectos, con todos los demas que hemos dicho que
sean buenos en ios grados de oracién gue quedan cichos, da
Dios cuando llega el alma a Si, con este 6sculo gque pedia la
Esposa, que yo entiendo aqui se le cumple esta peticion. Aqui se
dan las aguas a esta cierva, que va herida, en abundancia. Aqui
se deleita en el taberndculo de Dios. Aqui halla la paloma que
envié Noé a ver si era acabada la tempestad, la oliva, por sefal
que ha hallado tierra firme dentro en las aguas y tempestades de
aste mundo. ;Oh Jesds! Y jquién supiera las muchas cosas de la
Escritura que debe haber para dar a entender esta paz del
alma!»*?

Ademds de la influencia literaria quisiera clestacar que, para Santa
Teresa la paz que el Sefor resucitado confiere a los apdstoles después
de su resurreccion es la misma que da al alma en el encuentro del ME.
En consecuencia debemos concluir que, el ME corresponde a la prime-
ra resurreccidn del hombre que los apdstoles experimentaron en el
encuentro con Cristo resucitado. Dicha resurreccion se explica con el
mismo género literario que la cle Cristo en el Cartujano y que, por tan-
to, la resurreccion primera de [a persona participa de la de Cristo, cau-
sa eficiente de la resurreccién humana.

Por tanto, las séptimas moraclas, el ME, remiten a la experiencia

211 CARTUJANO, IV, 106173,
212 m7.33.
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evangélica y deben ser interpreladas desde ella. La experiencia cimera
de la vida espiritual, segtn Teresa, no es distinla a la gozosamente vivi-
da por los apdstoles y la Magdalena. No podia ser de otra manera: la
mistica envia al evangelio, a la Escritura, en quien halla su dltima
garantia de validez; evicdentemente el ME no podia remitir mds que a la
norma suprema, a la experiencia superior. Por ello, para Santa Teresa,
la experiencia de encuentro con el resucitado, vivida por la primera
comunidad cristiana, equivale al ME que dispone al hombre a entregar
su vida hasla la muerte en ayuda del Crucificado-Resucitado.

En conclusion, la doctrina y experiencia subyacente en el matri-
nonio espiritual, reprocduce el encuentro de la primera comunidad
cristiana con Cristo resucitado. Teresa interioriza la experiencia si-
tuandela en el centro del alma vy la personaliza, deseando vivamente
que toda la comunidad monastica pueda llegar a participar de ella.

Los apostoles reciben y experimentan la presencia cel Sefor re-
sucitado sin intervencion de las potencias, es decir, sin necesidad de
«puertar y se les comunica [a paz de Cristo. Tanto ellos como la Mag-
dalena estaban ya «dispuestos» para recibir semejante don. Por otra
parte, debemos tener en cuenta que, la «paz» comienza a recibirse en
el instante en que se produce la muerte simbdlica de! yo en las quintas
moradas, aunque se reciba con mucha mdas fuerza en las séptimas”.
Asi vemos como la Magdalena comenzdé a recibir la paz en Lc.7, 50,
pero alcanzé su plenitud en el encuentro con Cristo resucitado en )n.
20, 11-184".

C. El problema final del hombre:
la configuracicén con Cristo por la praxis

El capitulo cuarto de las 7M es sorprendente porque paraddjica-

213 <Su Majesiad nos ha de meter y entrar El en el centro de nuestra alma v, para mostrar sus mara-
villas mejor, no quiere que tengamos en ésta mas pane de la voluniad que del todo se le ha
rendido, ni que se le abra 1a puena de las potencias y sentidos, que todos estian dormidos: sino
entrar en el ceniro del alma sin ninguna, como entsé a sus discipulos cuando dijo: ‘Pax vobig’,
y salié del sepulcro sin levantar la piedra. Adelante veréis como Su Majestad quiere que le goce
el 2lma en su MISMO centro, aun mads que agui muche en la postrera moradas, M 5.1.12.

2t4 £l Cartujano dedicard un capitulo entero al encuentra gospascual del Sefior con la Magdale-
na, personaje con quien la Santa se sintié especialmente identificada y a quien Landulfo
califica como «verdadera amadoras, expresion empleada también por Teresa; cf. CARTUJA-
NO. 1V, fol.194.
En ¢l sentido de nuestra conclusién, cabiria una interpretacidn del recorrido de los discipu-
o en su andadura con Cristo desde la exégesis implicita teresiana, Si el matimonio espiri-
wal equivale al encuentro con el resucitado, cima de la experiencia mistica, las seis
moradas anteriores deberian corresponderse con el itinerario seguido por los discipulos has-
ta la muerte de Cristo.
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mente, el hombre en Cristo Resucitaclo, aparece volcacdo en una praxis
exterior a él, con una intensidad gue no habiamos encontrado en el
resto de las moradas. Lejos de situar al hombre en un estado de bienes-
tar inactivo por la experiencia de hallarse en Cristo y Cristo en ella,
Teresa nos descubre la persona renovada con una vitalicad admirable
que verificé ella misma en su propia experiencia de macurez.

La persona transformada por el encuentro personal con Cristo ha
quedado lista para la accion exterior. Analizaremaos el «para qué» o
finalidad de la experiencia cristiana en el hombre renovado por la vida
de Cristo que le habita, objeto del capitulo cuarto de las 7M. El nicleo
central de este capitulo desarrolla dos vertientes ciferenciaclas dentro
de la mutua conexién: la configuracion con el Crucificaco en el cami-
nar hacia la escatologia y la praxis del hombre que sale en ayuda de
Cristo crucificado colaborando en |a salvacién de los hombres.

Ambos puntos fundamentales se deducen de la misma estructura
del capitulo, el cual comienza con una introduccion referente a los
wefectos» del ME (M 7.4.1-2)) y la experiencia de pecado en aquellos
que participan de la merced del matrimonio (M 7.4.3}; |a primera fina-
lidad de las mercedes trata de la imitacién de Cristo en sus padeci-
mientos, (M 7.4.4-5); la segunda, las «obras» en servicio del projimo,
teniendo como modelo el Crucificado, (M 7.4.6-8.); a continuacion e}
texto explica la superacion del dualismo entre contemplacion y accién,
(M 7.4.12-15), para terminar con una referencia escatolégica.

Abordaremos directamente los dos puntos nucleares del capitulo,
configuracion con Cristo Crucificado y praxis del hombre, con breves
referencias a otros aspectos menos destacados del capitulo.

a. La configuracion del hombre con Cristo Crucificado

En el dltimo capitulo de las 7M Santa Teresa explica el «para qué»
de las mercedes que hace Dios:

«Bien serd, hermanas, deciros qué es el fin para que hace el
Sefior tantas mercedes en este mundo, Aunque en los efectos de
ellas lo habréis entendido, si advertisteis en ello, os lo qguiero tor-
nar a decir aqui, porque no piense alguna que es para sélo regalar
estas almas, que seria grande yerro; porque no nos puede Su
Majestad hacérnosle mayor, que es darnos vida qgue sea imitando a
fa que vivié su Hijo tan amado; y asi tengo yo por cierto que son
estas mercedes para fortalecer nuestra flaqueza —como aqui he
dicho alguna vez— para poderle imitar en el mucho padecer»**

215 M 7.4.4.
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La reflexion gue nos ocupa en esios momentos estd interco-
nexionada con el aparlado anterior en donde estudiamos la trans-
formacién del hombre. Las mercedes y fos consiguientes «efectos» que
producen en la persona tienen por objeto el «darnos vida»; ahora bien,
dicha donacién cle Si por parte de Dios dehe estar en consonancia con
la que recibié su Hijo Jesucristo. Deducimos del parrafo que, en dltima
instancia, el Padre es la Persona divina que concede las mercedes para
que el hombre se fortalezca y capacite en la imitacion de la vida de su
«Hijo tan amado», caracterizacla por el sufrimiento®',

En consecuencia, la vida del resucitado en Cristo recibe la merced
de Dios como una tarea a realizar en el seguimiento del sufrimiento
del Sefior y no como un «regalo» baldio gque porte a la inactividad:

«no han de ser nuestros deseos descansar, sino padecer por
imitar en algo a nuestro verdadero Esposo. Plega a Su Majestad
nos dé gracia para ello»*”

Por tanto, la imitacion de la vida de Cristo, suma merced del que
participa en el ME, se caracteriza por la imitacién de la «trabajosa
muerte», «tormento tan insufridero» o «trabajos» del Sefor*®. Teresa
entiende que [a vida de Cristo fue un constante trabajo que comenzé
en la Encarnacion y termind con la Pasion. En este sentido, la muerte
del Sefior no es un hecho aislado, sino la consecuencia de un modo
de ser y actuar que manluvo a lo largo de toda su vida terrena; en la
muerte confluye y culmina un proceso iniciado en la Encarnacidn y
que, en todo momento, estuvo determinado por el sufrimiento; la
muerte es un acto decisivo que encierra el sentido de toda una exis-
tencia:

«jOh, oh, oh, qué poco fiamos de Vos, Seior! ;Cuédntas
mayores riquezas y tesoros fiasteis Vos de nosotros, pues treinta y
tres afos de grandes trabajos, y después muerte tan intolerable y
lastimosa, nos disteis y a vuestro Hijo, y tantos anos antes de
nuestro nacimiento»?"

Jests padecié y suirié por la salvacion de los hombres y cada
uno de los actos de su vida tuvieron como objeto la obediencia al

216 En M 5.2.13. encontramos la misma expresion:»Pues veis aqui, hermanas, lo que nuestro
Dios hace aqui para que esta alma ya se conozca por suya; da de Jo que tiene, que es lo
que tuvo su Hijo en esla vida; no nos puede hacar mayor merced.

217 F23.43.

218 M 52314,

219 E 13.3.; «Mirad lo que costé a nuesiro Esposo el amor que nos tuvo, que por librarnos de la
muerte, la murid 1an penosa come muerte de cruze, M 5.3.12.; ¢f, F 5.17,
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Padre®°. Maximiliano Herraiz ha tenicdo el acierto de entresacar una
frase de Teresa que define a Cristo existencialmente, aquel que «nunca
torné de Si»:

«alguien ha de haber —como dije al principio- que hable por
vuestro Hijo, pues El nunca tornd ce Si...pues no le ha quedado
por hacer ninguna cosa haciendo a los pecadores tan gran bene-
ficio»?*.

Y precisamente en la donacion total de si en obediencia y comu-
nidn de voluntad con el Padre, adquirié para el hombre el gran «bene-
ficio» de la redencién?®. En consecuencia, la vida de Cristo que recibe
la persona transformada por el ME, huncle su raiz en el misterio cle sal-
vacion de Cristo en la Cruz, gracias al cual el hombre ha vuello a tener
la opcidn de regenerarse.

Si el camino para la salvacién del hombre fue para Cristo inelu-
diblemente el del sufrimiento, Teresa siempre optara por esa via, desde
el comienzo del camino espiritual, como la mas segura para obtener
ganancias:

«yo siempre escogeria el [caminol del padecer, siquiera por
imitar a nuestro Sefor Jesucristo, aunque no hubiese otra ganan-
cia en especial, que siempre hay muchas»??

En la cruz de Cristo se halla la dltima razdn de ser del trabajo de
«clisposicidén» necesaria para recibir [a merced cel ME, porque en ella
quedd simbolizada la desnudez total con la que Jesuts se enfrento a la
vida y a la muerte en obediencia al Padre: «seguirme desnudo de todo
Como yo me puse en la cruz»*, §j la cruz resume la vida de Jestis mar-
cada por el padecimiento y la desnudez total, simbolo de su total

220 «con el contento de ver nuesiro remedio con su muerte y de mostrar el amor que lenia a su
Padre en padecer tanto por El, moderaria los dolores, como acaece acid a los que con luerza
de amor hacen grandes penitencias, gue no las sienten casi, anles querrian hacer mas y
mis, v lodo se le hace poco. Pues jgué seriz 2 Su Majestad, viéndose en tan gran ocasion,
para mosirar a su Padre cudn cumplidamente cumplia el obedecerle, y con el amor el pro-
jimo? jOb gran deleite, padecer en hacer la voluntad de Dios!s, M 5.2.14.

221 C 35.3. HERRAIZ M., Donacion de Dios y compromiso del hombre, a.c., 358.

222 assiempre tengamos memoria que lenemos de Dios el ser y que nos crid de nonada y (ue
nos sustenta y todos Jos demds beneficios de su muerte y trabajos que mucho anles que nos
criase [os tenia hechos por cada uno de los gue ahora vivens, V 10.5.

223 M 6.1.7., wen estos principios esta €l mayor trabajo...que por este camino gue fue Cristo
han de ir los que Je siguen, si no se guieren perder y {bienavenlurados trabajos que alin acd
en la vida 1an sobradamente se pagan's, ¥V 11.5., «va a pelear con todos los demanios y que
nos bay mejores armas que las de la cruzs, M 2.1.6.; cf.M2.1.7,M4.29,

224 R 64., «si persevera en esta desnudez y dejamiento de 1odo, yue alcanzard lo que preten-
des, M 3.1.8.

432



entrega a la voluntad del Padre, ¢l creyente dispuesio es aguel que vive
en la cruz de la desnudez total.

Pero Teresa aun da un paso mas: el que «nunca tornd de sis y que-
dd despojaclo de todo en la cruz, se hizo esclavo de los hombres ofre-
ciéndose en la muerte vy, ademas, continuamente en el Santisimo
Sacramento. jesds quiso cumplir con perfeccién la voluntad del
Padre*; el «que no sabe hablar por si sino por nosotros» murio en la
cruz y nos da de su pan cada dia en el sacramento:

sya una vez nos le dio para que muriese por nosotros, que ya
nuestro es, que no nos le torne a quitar hasta que se acabe el
munclo; que le deje servir cada dia. Esto os enternezca el cora-
z6n, hijas mias, para amar a vuestro Esposo, que no hay esclavo
que de buena gana diga que lo es, y que el buen Jests parece se
honra de ello™

Si el ser y actuar de Cristo se caracterizan por su «proexistencias,
la persona que sigue a Cristo en el ME se hard esclavo de Dios marca-
do con la cruz. LLegamos asi al momemnto culminante de la reflexién
cristologica sobre los trabajos vy muerte de Cristo: Ei hacernos esclavos
de Dios como lo fue Cristo:

«Poned los ojos en el Crucificado y haraseos todo poco. Si
Su Majestad nos mostrd el amor con tan espantables obras y tor-
mentos, ,como queréis contentarle con sélo palabras? ,Sabéis
qué es ser espirituales de veras? Hacerse esclavos de Dios, a
quien, sefalados con su hierro que es el de la cruz, porque ya
ellos le han dado su libertad, fos pueda vender por esclavos de
todo el mundo, como El lo fue»*”

Estamos ante uno de los parrafos concluyentes de la Santa en don-
de resume la riqueza de su teologia. El recorrido por el camino espiri-
tual que conduce al matrimonio ha estado salpicado de continuas
referencias a la cruz: «porque el verdadero aparejo para esto es deseo
de padecer y de imitar al Sefior y no gustos...y conozco personas que
van por el camino del amor como han de ir, por sélo servir a su Cristo
crucificado» (M 4.2.9), Cristo se hizo esclavo de los hombres ofrecien-
do el «pan» de su muerte y el «pan» del Santisimo Sacramento; el
hombre se hace esclavo de Dios cuando, habiendo entregado libre-
mente su libertad por la donacién total de si, Dios dispone de él para
ser esclavo de «todo el mundo».

225 C 33.3. cl. HERRAIZ M., Sofo Dios basta, o.c., 282-283.
226 C33.4.
227 M7.48.
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la cruz, es un elemento «nuevor que debe realizar la persona, o simple-
mente aporta un renovado sentido a lo ya adquirido?; jse da una nueva
aportacion teolégica o bien un sentido mds protundo a lo ya dado?.

De momento se imponen dos conclusiones: primero El ME es un
punto de llegada y un nuevo punto de partida y, segundo, algo le falta
al hombre, bien en el sentido, bien en los actos.

Para contestar a estas preguntas clebemos recordar las conclusiones a
las que nos condujo el andlisis cristolagico. En el ME el hombre encuentra
a Cristo resucitado en Cuerpo glorificado, en cuanto Dios y en cuanto
hombre; desde entonces, divino y humano juntos seran su compaiia, pre-
sencia y vida; Cristo esta y vive en el hombre y el hombre estd y vive en
Cristo. La vision de Cristo descubre al hombre lo profundo de su mismidad
y, al mismo tiempo, toma conciencia cle ser una imagen pldstica de Acque)
en quien esta esculpido. Pero ese Cristo resucitado con quien se encuentra
es el mismo que sufrié en la cruz, mas adn, conserva las huellas del cru-
cificado y le entrega un clavo como simbolo del matrimonio gue acaba de
contraer. La profunda paz que produce el encuentro es la misma que vivie-
ron los Apdstoles v [a Magdalena en quienes, como ya estaban dispuestos,
produjo efecto de obra y asi los dejé en puro espiritu para gue fueran una
cosa con El, como nuestro Sefior estd en el Padre v el Padre en EI*.

Como ya he mencionaclo, el ME es un encuentro con Cristo semejante
al que vivieron los Apdstoles y la Magdalena®*; la experiencia de un
encuentro con Cristo resucitado que acaba de pasar por la Pasién, del mis-
mo modo que la vivié la primera comunidlad cristiana. Y jqué vivieron «los
que mds cercanos anduvieron a Cristo» sino los «mayores rabajos» %,

233 M 7.2.3. y M 7.2.7. Ohservernos como el hacerse «una cosa» con el Padre y con Crislo hene
una connotacién comunitaria, ya que M 7.2.7. retoma y desarrolla {aplicado esta vez a la
Magdalena) M 7.2.3. el cual comentaba Jn.20, 19-21. Es a los Apdsioles reunidos a guienes
Jesus da la paz y juntos deben seguir, hechos «una cosas con el padre y con Cristo, Creo
que las dos interpretaciones que hemos dado, comunitaria e individual, son validas.

234 «El alma en estas revelaciones —opina 5. Castro- experimenta los hechos de Pascuas, CAS-
TRO S., Cristologia teresiana, o.c, 290.

235 <Siempre hemos visto que los que mds cercanos anduvieron a Cristo nuestro Sehor iueron los
de mayores trabajos: miremos los que pasé su gloriosa Madre y los gloriosos apédsioles.
;Coémo pensais que pudiera sufrir San Pablo tan grandisimos trabajos? Por &l podemos ver
qué efecios bacen las verdaderas visiones y contemplacion, cuando es de nuesiro Sefior y
no imaginacién o engaio del demonio. jPor ventura escondidse con ellas para gozar de
aquellos regalos y no entender en otra cosa? Y Jo veis, que no tuvo dia de descanso. a lo
que podemos entender, y 1ampoco le debia tener de noche, pues ella ganaba lo que habia
de comer. Gusto yo mucho de San Pedro cuando iba huyendo de la cércel y le aparecio
nuestro Sefior v le dijo que iba a Roma a ser cruciiicado ofra vez, Ninguna rezamos esia
jiesta adonde esto estd, que no me es particular consuelo. ;Cémo quedd San Pedro de esta
merced del Sefior, o qué hizo? Irse luego a la muerte; y no es poca misericordia del Sefor
hallar quien se la dér, M 7.4.5.
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Teresa comprueba que Maria, los Apostoles, San Pablo y San Pedro no
tuvieron dia de descanso, fueron los que tuvieron mayores trabajos y
Pedro termind en la cruz. La experiencia de encuentro con el resucita-
do fue un nuevo comienzo ante el que no vale la huida, como la de
Pedro, porque de ser asi jesiis deberia morir otra vez.

Si el andlisis nos concduce a la conclusién de gue el hombre se en-
cuentra con Cristo en el ME de manera semejante a la experiencia vivi-
da por los Apdstoles después de la resurreccion, deducimos que la
tarea a emprender por quien experimenta el ME tiene una conco-
mitancia exacta con [a qgue vivid la primera comunidad cristiana: pra-
x1s eclesial y seguimiento de Cristo hasta la cruz.

Entonces, la imitacién de Cristo que propone Teresa de fests, signifi-
camds plenamente la «configuracion» total con la persona de Cristo. El
hombre, imagen plastica del Serior en quien esta esculpido y se ve como
en un espejo, ha de reemprender la tarea desde una nueva perspectiva y
llevarla hasta su total cumplimiento en la entrega y donacion mas abso-
luta, que solamente se culmina en la muerte. Pero como la muerte
-maximo grado de ofrecimiento- resume las particulares y parciales
donaciones de cada dia por el «trabajo» y padecimiento en ayuda del
Cruciticado, la persona humana en el ME se convierte en alguien volca-
do en una accion plena de sentido hasta configurarse del todo en la
escatologia final con Cristo muerto y resucitado. Por consiguiente, el
encuentro plenificante con el resucitado en el ME descubre con mayor
intensidad la configuracion con el crucificado; ahora bien, del andlisis
del ME deducimos que la configuracion con Cristo muerto y resucitado
es una tarea a realizar por el hombre a lo largo de todo el camino espiri-
tual por las diferentes moradas, pero s6lo alcanza su significado maximo
descle el encuentro con el resucitado en las séptimas moradas.

De este modo hallamos las claves de ¢c6mo debe configurarse el
hombre con los misterios de la Encarnacion, vida, muerte y Resurrec-
cion cle Cristo. La sencillez es la nota caracteristica que define el segui-
miento y configuracion del hombre imagen de Cristo. Porque si el
paradigma en el cual configurarnos es el misterio de Cristo en la Trini-
dad, 1a reproduccién de la imagen en el hombre ha de seguir paso a
paso los misterios de la vida histérica de Jesus.

Las virtudes por excelencia, humildad, obediencia, pobreza vy
entrega de la voluntad encuentran en El la mds genuina expresién. En
la Encarnacién guedd sellado el comienzo del padecimiento que con-
duciria a la cruz, el origen de la pobreza y la condena de los valores
mundanos de honra, riqueza y deleites. La «disposicidén», en cuanto
desnudez total y abandono en las manos de Dios, queda simbolizada
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en la cruz. En su vida fue el que «nunca torné de si» por la salvacion
de los hombres y por ellos murié. En la vida resucitada hallamos la ple-
nitud que no oculta los rasgos de la muerte.

En consecuencia, el conformarse con Cristo reproduce en la vida
de sus «verdaderos amadores» la encarnacion, muerte y resurreccion.
De la encarnacién se desprende esencialmente la pobreza y humildad
junto con el rechazo de los valores del «mundo»: de su vida, la virtud
de la obediencia y la entrega de la voluntad junto a la donacidn v el
ofrecimiento por el préjimo, ayudando asi al Crucificado; por la resu-
rreccién, el encuentro con Cristo vivo que habita junto a las Personas
en el centro del alma v la vivifica sin cesar®™.

b. La diaconia como razén de ser del matrimonio espiritual

El Oltimo apartado del presente trabajo abordara las dos cuestiones
trascendentales que se infieren del andlisis clel capitulo cuarto de las
7M: Ja praxis del cristiano como suprema configuracion con el Crucifi-
cado y la superacion de dualismos en la persona transformada por el
matrimonio espiritual,

Teresa participa de algtin modo del movimiento humanista que se
decanta por vivir las docirinas, concebir la vida cristiana como en-
cuentro amoroso y vital, vivir la experiencia personal; mientras que la
teologia dogmdtica ve las cosas de distinto modo, como un cuerpo de
verdades universales. El movimiento humanista aceptaba el cris-
tianismo interior pero también tenia una «orientaciéon moralizante y
prdctica, favorecida por las observancias»*”. El tipo de hombre que
surge del movimiento de espiritualidad es aquel que busca dentro de si
sin negar la actividad humana, armonizando vida activa y con-
templativa. La cima de la mistica sera e) olvido de si, [a unién con Dios
y entrega a los demas. Asi lo entienden Osuna en el tratado 21 del
«Tercer Abecedario» y Teresa en las 7M**, E| fin es la union con Dios,

236 De la contemplacion de los misterios cle Cristo, Feresa dedujo con naluralidad unas conse-
cuencias practicas que aplicé a si misma y a la vida de los manasterios por ella jundados.
Se trataba de «parecerser en algo a nuestro Rey: las casas cdebian ser pobres como o iue el
portal de Belén: «Muy mal parece, hijas mias, de la hacienda de los pobrecitos se hagan
grandes casas. No lo permita Dios, sino pobre en lodo y chica. Parezcamonos en algo a
nuestro Rey, que no tuvo casa, sino en el portal de belén adonde nacié, y la cruz adonde
murié. Casas eran estas adonde se podia tener poca recreacions, C 2.9, e incluso el fugar
elegido para capilla -generalmenie en la entrada de la casa- se parecia al de Belén: sse dijo
la primnera misa en aquel portalico de Belén, que no me parece era mejors, F 14.6. Si Jesds
ord al Padre, asimismo debia hacerlo la refigiosa. Si lesds trabajé y padecié por fa reden-
cién, la religiosa no podia tener otras armas gue las cinco llagas, F 10.11.

237 ANDRES M., La teologia espaiiola en el siglo XVI, 1, o.c.,42-43.
238 ANDRES M., La teologia espaiofa en ef siglo XV1, 1, 0.c., 117.
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los medlios los aclos y virtudes. Al llegar al fin, muchos opinan que los
medios, los actos ya no son necesarios, para Erasmo son indtiles, para
fos alumbrados ataduras; olros seguirdn pensando que son imprescindi-
bles*. Entre aqueltos gue consideran imprescindibles las obras siem-
pre, en cuaiquier momento del camino que conduce a la unidén con
Dios y también después del ME estd Santa Teresa.

En el mismo sentido gue Melquiades Andrés se expresa Domin-
guez Reboiras cilando a Peers, Behn y Karrer:

«la mistica espanola es mistica del corazén cuyo centro es el
amor a Dios y no el conocimiento de Dios... la mistica esparnola es
militante»...Mistica del corazén exige la primacia de la ética, que
caracteriza en general el alma espanola»*®

La relacién dialéctica en el ME ha culminado la transformacion de
la persona humana dejandola preparacla para la total configuracién
escatolégica con Cristo por la praxis. De la persona emana un afan,
desconocido hasta entonces por ayudar al Crucificado en la salvacién
del hombre mediante el servicio y la praxis. Una vez lograda la inte-
gracion y personalizacion del hombre desde su «centro» quedan reba-
sados los antiguos dualismos entre contemplacion y accidén,
manteniéndose una dualidad que compagina ambos extremos.

La total configuracion y ayuda al Crucificado se realiza por la
accion: en ella encontramos la consecuencia Gltima del encuentro dia-
léctico con e! Sefor:

Para esto es la oracion, hijas mias; de esto sirve este matri-
monio espirilual; de que nazcan siempre obras, obras»*

Olvicada completamente de si, metida en Cristo y Cristo en ella, el
alma busca contentar al Esposo, ayudando al Crucificado en la obra
redentora mediante la praxis**?. Las obras, por tanto, son la accién del
hombre hacia el exterior, la actividad que realiza una vez transiormado
en beneficio del préjimo; accidn que, al igual que le ocurrié al Esposo,
va acompanada de sufrimiento?,

739 ANDRES M., La teclogia espanola en el siglo XVI, I, o.c., 121,

290 DOMINGUEZ REBOIRAS, Ef amor vivo de Dios. Apuntes para una teologia de la gracia
desde los escritos de Samta Teresa de Jesus., ac.. | L8y 19,

Ml M746.cf. M5.3.02.

142 DOMINGUEZ REBOIRAS F., £l amor vivo de Dios. Apuntes para una teologia de la gracia
desde los escritos de Santa Teresa de Jesds. a.c., I, 40-49; CASYRO S., Cristologia teresiana,
o.c, 145-233; thid., Ser cristianc segin Santa Teresa, 0., 233-249.

243 M 7.4.8. PABLO MAROTO D., Santa Teresa de Jesiis. Doclora para una lglesia en crisis,
Burgos 1981, 167-246.
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De estar junto al Fuerte y «<hecha una cosa» con El, el hombre ha
recibido tuerza para entregarse totalmente al otro (M 7.4.10); estando
junto a la fuente del agua celestial [as obras son fructiteras v duraderas
porque emanan cle la raiz, de Dios (M 7.2.9).

El amor —dird la Santa—, no puede estar en un ser, o crece o des-
crece. En el ME se halla bien desarrollado ya que el alma, espirituali-
zada y dispuesta, se transformé en puro amor, por lo que el alma no
puede permanecer inactiva®', La configuracién con Cristo determina la
accién del hombre quien, haciénclose esclavo de los hombres para su
reclencion, seialé el camino a los discipulos por el trabajo v el sufri-
miento. Las mercedes concedidas por Dios y la misma oracion fortale-
cen el alma, no para gozar v regalarse en ellas sino para lanzarlo a la
accions,

Ahora bien, no debe interpretarse que las obras nacen Gnicamente
en las 7M; por el contrario, estan presenies descde el principio del pro-
ceso mediante el amor al préjimo, inseparable clel amor a Dios:

<Entendamos, hijas mias, que la perfeccién verdadera es
amor de Dios y del préjimo, y mientras con mas perfeccion guar-
daremos estos dos mandamientos, seremos mas perfectas. Toda
nuestra Regla y Constituciones no sirven de otra cosa sino de
medios para guardar estos con mas perfeccion»**

Santa Teresa desarrolla la cristologia como encuentro dinamico y
personal con Cristo, pero nunca prescindié de los mandamientos. La
Regla y Constituciones permiten la vivencia en perfeccion de los man-
damientos principales: amor a Dios y al préojimo. Es mas, los binomios
con que frecuentemente presenta su pensamiento: amor a Dios y al
préjimo, palabra y acto, Cristo y la persona, tienen en comun la ten-
dencia dindmica hacia su unidad e inseparabilidad. Con cudnta mas
razon, el hombre resultante del encuentro matrimonial clebe aspirar a
superar los dualismos e integrarlos en dualidades conciliables.

244  «El amor cuando es crecido
No puecle estar sin obrar
Ni el fuerie sin pelear
Por amor de su Queridos P 21,
«porque ya sabéis que quien no crece, descrece; porque ef amor tengo por
imposible contertarse de estar en un ser, adonde le hay, cf. M 7.4.9.

245 M 7.4.6., «Plega a Su Majestad nos dé a enlender lo mucho que le costamos y céme no es
mds el siervo que ef Sefor, y qué hemos menester obrar para pozar su gloria, y que para
es10 nos €s necesario orar para no andar siempre en tentacions: M 2.1.11 ;5 ¢f. M 5.3.12

246 M 1.2.17., «<Importa 1artto este amor de unas con otras», M 1.2.18.; cf. M 315,317,
3.2.11., 4.2.7. ,.5.3.7. etc.; SEGUNDO DE JESUS, Doctrina teresiana def amor al préjimo,

<Rev, de Espir.» 87-89 (1963) 637-667.
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Insistira en que asi como «las palabras del Serior son hechas como
obras en nosotros» (M 7.2.7), v esto lo comprueba ella misma en la
prictica cuando experimenio el ME, «parece que las patabras que le
dijo Su Majestad hicieron efecto de obra» (M 7.3.2}; una consecuencia
para aquellos que aspiren a dicho encuentro y para los que hayan lle-
gado serd que: «conformen las obras con los actos y palabras» (M
7.4.7). Niega [a validez de la palabra sin acto (M 7.4.8), que equivale,
en otro lenguaje, a unificar v reconciliar amor a Dios y amor al praji-
mo probade en la praxis amorosa®’.

De momento, llegamos a la conclusion de que el hombre queda vol-
cado en una accion exterior mediante la praxis del amor al préjimo que
supera los binomios dualistas presentandolos como dualidades. Al mismo
tiempo, hemos sefalado como el amor al projimo no es Gnicamente la
consecuencia del encuentro matrimonial sino un elemento indispensable
en la relacion con el Seror desde el comienzo del camino espiritual.

La caracteristica teologica esencial a la praxis del creyente consiste
-como vimos— en la configuracidon con el Esposo, haciéndose esclavo
de los hambres como El lo fue.

Creo que la maxima aspiracion de Santa Teresa (que coincide eviden-
temente con la mayor configuracion del Esposo con la esposal, se da en el
martirio. La muerte por martirio, a imagen de la vivida por el Esposo con-
figura a la esposa con su Amor; es [a praxis por excelencia. Fue un deseo
de [a infancia que conservd y acrecentd en la madurez?*®; una cierta afo-
ranza del martirio late en el comentario que hace a la huida de Pedro,
cuando se le aparecid el Seior diciéndole que iba a Roma para ser cruci-
ficado de nuevo; ante la merced, Pedro decide enfrentarse al martirio:
alrse luego a la muerte; y no es poca misericordia del Sefor hallar quien
se la dé»***; pero no todos tienen la fortuna de encontrarse con quien se la
dé, supremo valor que convierte a «multitud de almas»*°; entonces, el
«camino espiritual» del creyente, el guardar los mandamientos de Dios, la
paciencia etc, se constituyen en otra forma de martirio™’.

247 «¥ esle amor, hijas, no ha de ser (abricado en puestra imaginacién, sina probado por
obrass, M 3.1.7.

248 V14-5V 134,

49 M74.5,

250 «si miramos la multitud de almas que por medio de una trae Dios a si, es para alabarle
mucho los millares que convertian los mdriress, M 5.4.6.

2531 «Deprended de mi cue soy manso y bumilde. 5, Crisdstomo: No s6l¢ es periecte manirio
cuando la sangre se derrama, mas aun también consiste el martirio en fa verdadera absti-
nencia de los pecados y en el ejercicio y guarda de Jos mandamientos de Dios. También
hace mélir la verdadera paciencia en las adversidades=, Me. 1.
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Las obras en beneficio del projimo tienen valor en cuanto se afa-
den a los merecimientos de Cristo y, en segundo lugar, no impon_'ta tan-
to la grancleza de la accion como ¢l amor con que se realiza, siempre
que la persona ofrezca el acto y la entrega personal como sacrificio
que se une al de Cristo:

«En fin, hermanas mias, con lo que concluyo es que no
hagamos torres sin fundamento, que el Sefior no mira tanto la
grandeza de las obras como el amor con que se hacen; y como
hagamos lo que pudiéremos, hard Su Majestad que vayamos pu-
diendo cada dia méas y mds, como no nos cansemos luego, sino
que lo poco que dura esta vida —y quiza serd mas poco de lo que
cada una piensa— interior y exteriormente ofrezcamos al Sefor el
sacrificio que pudiéremos, que Su Majestad le juntara con el que
hizo en la cruz por nosotras al Padre, para que tenga el valor que
nuestra voluntad hubiere merecido, aungue sean pequenas las
obras»**

Por tanto, las obras adquieren el mayor significado cuando van uni-
das a los merecimientos de Cristo y la persona humana se ofrece en sacri-
ficio al Senor para cue, junto al de la cruz, tenga valor conforme a la
intencidn que tuvo la voluntad de amar, aunque el acto fuera pequeno.

La accién de la persona transformada se efectda de dos maneras:
mediante el «servicio» a las hermanas que forman parte de la comuni-
dad y en el apostolado®™.

La primera desarrolla el aspecto comunitario y eclesial y se ca-
racteriza por el «servicio» de unas hermanas con otras dentro de la
comunicdad mondéstica. El amor de unas con otras, junto a la oracién,
serd el medio esencial de accién en la vida monastica:

«;Pensdis que es poca ganancia que sea vuestra humildad
tan grande, y mortificacién, y el servir a todas, y una gran cari-

252 M 7.4,15, «Pues nunca le miramos mi consideramos lo que le debemos a [a muerie que
past por nosotros, no sé cémo le podemos conocer ni hacer obras en su servicio; porque [a
te sin ellas y sin ir llegadas al valor de los merecimientos de Jesucristo, bien nuestro, qué
valor pueden lener? ;Ni guién nos despertard a amar a este Sefior?s, M 2.1.11,

253 Aqui se deberia desarrollar la eclesiologia teresiana. Ante fa imposibilidad de poder abordar
un tema tan extenso, remitimos al lector a la bibliograffa mas importante. ¢, ALVAREZ-
SUAREZ A., Santa Teresa y la lglesia. Tres guiones doctrinales: motivacion-experiencia-
carisma, «Monte Carmelos 89 (1981) 341.-363; BLAZQUEZ PEREZ R., La Iglesia en la
experiencia mistica y en Ja historia, en Actas del Congreso Internacional Teresiano, I, o ¢
899.927; ALVAREZ V., Santa Teresa de Avila, hija de la iglesia, «Ephemendes Carmeliticaes
17 41966} 305-367; P. MARIE-EUGENE, Quiero ver a Dios, Sintesis de Ia espiritualidad a
través de ‘Las Moradas * de Sanmta Teresa, Viloria-Madrid 19692, MURILLO, ).,

La comuni-
dad en Teresa de Jesus, Vitoria 1982, un
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dad con ellas, y un amor del Seior, que ese fuego las encienda a
todas, y con las demds virtudes siempre las andéis despertando?
No sera sino mucha, y muy agradable servicio al Sefior, y con
esto que ponéis POr ohta —que podéis-, entendera Su Majestad
que hariais mucho mas, y asi os dard premio como si le ganaseis
muchas»**

La segunda, el afan que liene el alma por «allegar» almas a Dios.
Del testimonio biogréfico de la Santa y sus escritos se colige una preo-
cupacién constante por el apostolado como medio para acercar almas
a Dios, para que le honren y alaben:

«Su manjar es que de todas las maneras que pudiéramos lle-
guemos almas para que se salven y siempre le alaben»®,

Teresa entiende que 1ambién desde la vida monastica, por medio
de la oracion, la basqueda de perfeccion y la fraternidad comunitaria,
se colabora activamenie en el acercamiento de los hombres a Dios™,
El contemplativo es un apostol de las gentes, esta al servicio de la
comunidad eclesial y del mundo.

En Teresa de festis concurren varias tradiciones eclesiales: la eremi-
tica, que debe remontarse a los primeros Padres del desierto y, en parti-
cular, a aquellos primeros monjes que habitaban las laderas del monte
Carmelo en tierra santa, en quienes, seglin se crefa entonces, se
encuentra el origen de la Orden Carmelita. Por ello, desea que los
monasterios dispongan de amplia huerta en la que poder colocar
pequeiios eremitorios donde la religiosa pueda recogerse en total sole-
dad. Junto a esta tradicion, la descalcez fundada por la Santa propone
un ideal de vida comunitaria de amplia tradicion en la Iglesia desde
San Benito, basados en el trabajo y la oracién, con una Regla y Consti-
luciones que permitan a la religiosa llevar una vida austera y exigente
en el crecimiento de las virtudes mas que en el rigorismo penitencial.
Los pequeiios monasterios son, segln palabras de la Santa, «espejos de
Espafia», por cuanto reflejan la auténtica imagen de lo que debe ser |a
sociedad espanocla. En este sentido, la vida mondstica se constituye
como una microsociedad, fuera de las estructuras ideolégicas sociales,
cuya Regla y Constitucién posibilitan la reproduccién de la configura-
cion con Cristo. Pero el hecho de ser ajenas al «mundo» en lo que este

254 M 7.4.14, »procurad ser la menor de lodas y esclava suya, mirande cémo o por dande las
podéis hacer placer y servirs, M 7.4.8. Al amor de las hermanas en Ja comunidad le hahia
dedicado un amplio comentario en el capitulo cuarta de «Caminas.

235 M7.4.12,7.2.5.

256 Larelacién entre oracién y apostolado en HERRAIZ M., La oracrén historia de amistad o ¢
177-1806.,
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tiene de «ideologia» y modo priclico de realizacion social, no significa
que estén «fuera» ckel muncdo

Teresa de Jestis no sélo anord v envidio las posibilidacdes que ofre-
cia el ser varén para poder evangelizar en las Indias, sino que ademas
mostré en las Fundaciones una permancente preocupacién por la evan-
gelizacion del pueblo de Dios. La ubicacion de los lugares donde ins-
talar nuevas fundaciones muestra de qué manera la eleccién se hizo,
en varios casos, con el criterio fundamental de buscar las aglomeracio-
nes urbanas y comerciales de la época {y porque los monasterios se
situaban dentro de ellas). La alegria con que Teresa narra en «Funda-
ciones» el primer tanido de la campana indicanclo la creacién de un
nuevo monasterio, la presencia clel Santisimo Sacramento y cémo acu-
dian las gentes del pueblo, junto a la preocupacién porgue los monas-
terios masculinos atiendan doctrinal v catequéticamente al pueblo de
Dios*’, nos indican que, para Santa Teresa de Jesus, ademds de la tradi-
cion eremitica y mondstica, hay una profunda inquietud apostdlica.

El monasterio esta «fuera» de las estructuras del ~mundos en cuanto
estas han dejado de ser reflejo de la voluntad de Diocs. Pero, el monaste-
rio esta «dentro» del «mundor en cuanto pretende reproducir en una
microsociedad el ideal evangélico y ser de este modo espejos cle Espa-
fia donde, por la oracion y la santidad de la comunidad, se refleje otro
modo de articular la sociedad mas acorde con la vida de Jests.

Llegamos a la conclusion de que la praxis del hombre transior-
mado en Cristo se fundamenta en la consiguracién con Cristo Crucifi-
cado-Resucitado, mediante la diaconia dentro de fa comunidad
eclesial y el afan apostdlico por <allegar almas 2 Dios para que le
honren y alaben.

¢. La praxis por el préfimo v la refacion dialéctica con Crist

El ser y obrar de Cristo se caracterizan —como vinmos— 2orla pro-
exislencia» o dicho en lenguaje teresiano nunca to--o
seosass, o problema esencial del Sefor, que '@ persona
apropic como suvas en la consumacion del marimoe- o
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rente ante [a proexistencia de Crislo, en heneficio de los hombres. Desde
of comienzo de la refacion interpersonat con Cristo el verdadero amador
ha de seguir la huella del Amado reproduciendo de palabra v obra los
misterios de su vida, muerte y resurreccion. Desde la cima y honddn de
las 7M se contempla cémo [a relacion dialéctica con Jesucristo incluye la
preocupacién por el préjimo. El encuentro con Cristo incluye intrinseca-
mente el amor al otro, es clecir, que no es solamente una consecuencia
del encuentro con Dios, sino gue, forma parte constitutiva de la relacién
desde el primer momento,con mucha mas evidencia desde las 7M.
Reproclucimos a continuacion un parrafo teresiano relevante:

«Mas, Paclre celestial mio, ;no valdria mas dejar estos deseos
para cuando esté el alma con menos regalos vuestros y ahora
emplearse toda en gozaros? ;Oh, jesis mio!, cudn grande es el
amor que tenéis a los hijos de los hombres, que el mayor servicio
gue se os puede hacer es dejaros a Vos por su amor y ganancia y
enlonces sois poseido mas enleramente; porque aungue no e sa-
tisface tanto en gozar la voluntad, el alma se goza de que os con-
tenta a Vos v ve que los gozos de la tierra son inciertos, aungue
parezcan dados de Vos, mientras vivimos en esta mortalidad, si
no van acompanados con el amor al préjimo. Quien no le amare
no 0 ama, SeRor mio; pues con tanta sangre vemos mostraclo el
amor tan grande que tenéis a los hijos de Adan»*.

Subrayemos que el Senhor es poseido mas enteramente cuando se
deja de gozar de su compaiiia y soledad por el servicio al préjimo. Por
tanto, la oracién en soledad no agota la relacion, es mds, im-
prescincliblemente necesita de la praxis de amor a los demds, porque
ella acrecienta la relacion interpersonal con Cristo. Ademas, v esto es
concluyente, quien no ama al préjimo, no ama al Sefor, «<quien no le
amare, no 08 ama, Sefor mio»,

Cristo sirvié al hombre en la obra redentora y por su servicio gané
para el creyente la posibilidad de gozarle plenamente en la escatologia
y de saborear el gozo de la herencia en esta vida (R 6.1). El discipulo
no puede gozar de los beneficios adquiridos para El por el Sefor, sin
previamente servirle cooperando en la obra redentora:

258 El aspecto ético recorre el pensamiento de los srecogidoss, Segun Fernando Dominguez
Reboiras, la «mistica del corazén exige la primacéa de la éticar, DOMINGUEZ REBOIRAS
F., £l amor vivo de Dios. Apuntes para una teologia de la gracia desde los escritos de Santa
Teresa de jesds, a.c., [, 18-19; HERRAIZ M., Sdlo Dios basta. Claves de la espiritualicad
teresiana, o.c., 267-351.

259 E 2.2, «jOh Sefior mio ¥ bien mio!, ;cdmo queréis que se desee vida tan miserable, (que no
es posible dejar de querer y pedir nos saquéis de ella si no es con esperanza de perderta por
Vos o gaslarfz muy de veras en vuestro servicio, M 3.1.2.
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la salvacion de la humanidad por amor [orma parte intrinseca de la
relacién con Cristo.

La praxis de amor verifica y acrecienta la autenticidad de la re-
lacién con Cristo en Dios. El «rostro» del tercero —en palabras de E.
Levinas aplicables a la teologia teresiana~ aportia la dimension social.
La alteridad del «otro» determina el «nosotros» y corrige incesante-
mente la asimetria de la proximidad:

«La dimension de lo divino se abre a partir del rostro humano...la
proximidad del Otro, la proximicad del préjimo, es en el ser un
momento ineluctable de la revelacién, de una presencia
absoluta...No puede haber ningtin ‘conocimiento’ de Dios separaclo
de la relacién con los hombres. El Otro es el lugar mismo de la ver-
dad metafisica e indispensable en mi relacién con Dios; no desemype-
fa el papel de mediador. El Otro no es la encarnacion de Dios sino
cue es precisamente por su rostro, en el que estd descarnado, [a mani-
festacion de la altura en la que Dios se revela»®?

La relacidn con el préjimo descubre las huellas de la trascendencia
y, paralelamente, la relacion con Dios despierta el amor al projimo®”.
La «Relacién» de 1562 , escrita posiblemente en la Encarnacion, expli-
ca los cambios que produce la relacion con Dios en la percepcion y
amor del projimo:

«Paréceme tengo mucha mas piedad de los pobres, que solia.
Entiendo yo una lastima grande y deseo de remediarlos, que, si mira-
se a mi voluntad les daria lo que traigo vestido. Ningin asco tengo
de ellos, aunque los trate o llegue a las manos. Y esto veo es ahora
don dado de Dios, que aungue por amor de El hacia limosna, pie-
dad natural no la tenia. Bien conocida mejoria siento en esto»*,

Concluimos que la relacién dialéctica con Cristo transforma al
hombre e incluye desde el comienzo el amor al préjimo. Desde las 7M
se comprueba cémo la estructura fundante «Yo en ti y 10 en Mi» va
acompanada de una connotacién histdrica: la configuracion histérica
con Cristo por la reprocduccion de la imagen plastica del Sefior”. Tarea
histérica que se culmina definitivamente en la escatologia, pero que
tiene un hito cecisivo en el ME: la consumacién cel matrimonio espiri-

268 LEVINAS, E. Totalidad e infinito Salamanca 1987 101-102; cf. del mismo autor De Dieu qui
vient a I’ idee, Paris 1986 11 v 91-209.

269 En Ja juventud de Teresa <hay seales de lo que lamariamos “distimia afectiva’. No sentia
amor a Dios, no sentia amor a Jesucristo...No sentfa piedad natural ni compasidns, DONA.
ZAR, ANSELMO A., La cierva vulnerada, Vitoria 1982, 69.

270 R 2.4,
271 Es decir, la interconexién de sincronfa y diacronia en Ja teclogia de la Santa.
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tal realiza el encuentro de la persona humana con Cristo en Dios, el
encuentro del hombre consigo mismo y el encuentro con el préjimo.
Psicologicamente significa la integracion e identidad de la potenciali-
dad humana. Teolégicamente, la vivencia plenificada del bautismo, el
hombre transformado por y en Cristo se ha convertido en un aclivista
con sentido que experimenta el pleroma del cristiano y busca su defini-
liva consumacion en la coniiguracién con El Esposo hasta la muerte y

el encuentro cara a cara.

d. Marta y Maria o la superacion de los dualismos en la diaconia

El andlisis anterior nos ha llevado a la conclusién de que las obras for-
man parte intrinseca de la relacién personal con Cristo y no son Gnicamente
su consecuencia. Es mds, la oracion encamina al hombre hacia la accion
pero, al mismo tiempo, la accion caritativa conduce al encuentro con Dios.

En Marta y Maria encuentra nuestra autora el arquetipo evangélico
que compagina ambos aspectos, contemplacion y accion:

«Marta y Maria han de andar juntas para hospedar al Sefior y
tenerle siempre consigo, y no le hacer mal hospedaje no le dan-
do de comer. ,Cémo se lo diera Maria, sentada siempre a sus
pies, si su hermana no le ayudara?»™*

Marta y Maria simbolizan, respectivamente, la vida activa y con-
templativa, tanto en la persona individual?’ como en la comunidad
monastica’”®. La persona vive una dicotomia entre el ser y el actuar que
comienza a superarse una vez que el Sefor la introduce en las sextas
moradas o tercera manera de regar el huerto™; cuando la voluntad esta

272 M7.4.12. ¢l M1.10,38-39

273 «y andando con grandes Irabajos, que poco después que Dios le hizo esta merced tuvo, se
quejaba de elfa, a manera de Marta cuando se quejé a Maria, y algunas veces la decia que
se estaba ella siempre gozando de aquella quietud a su placer, y 1a deja a efla en tantos tra-
bajos y ocupaciones, que no la puede tener compaiiia=, M 7.1.10.

274 «Pues pensad que es esta Congregacion la casa de Santa Marta y que ha de haber de todo; y
las que fueren llevadas por la vida activa, no murmuren a las que mucho se embebieren en
la conlemplacién, pues saben ha de tornar el Sefor de ellas, aunque callen, que, por la
mayor parte, hace descuidar de si y de todos, C 17.5.;¢f. C17.6.

275 Esto, aungue parece 1odo uno, es diferente de la oracién de quietud que dije, en parte, porque
allli estd el alma que no se guerria bullic ni menear, gozando en aquel ocio sante de Maria; en
esta oracién puede también ser Mana. Asf que estd casi obrando justamente en vida activa y
contemplativa, y entender en obras de caridad y negocios que convengan a su estado. y leer,
aungue no del 1ado estd senores de si, y entienden bien que estd la mejor parte del alma en otro
cabo. Es comao si esluviésemos hablando con uno y par ofra parte nos hablase otra persona, que
ni bien estaremos en o uno ni bien en lo 01ro. es cosa que se siente muy claro y da mucha satis-
faccién y contento cuandu se tiene, y es muy gran aparejo para que, en teniendo tiempo de sole-
dad o desocupacién de negacios, venga el alma a muy sosegada quietuds, V 174,

449



endida a Dios, [as otras dos polencias quedan libres para realizar
SO e sernvicio de Dios y el prdjimo-,

El ME togra detinitivamente superar el cdualismo en la sintesis lo-
srada por la percepeion subjetiva de la presencia del Seior en el cen-
o del almay el recogimiento del ser humano desde su espiritu. Cabe
destacar que el trabajo previo de «Marias hizo posible el llegar a expe-
“imentar la contemplacion continuada del misterio. Maria fue antes
Martay mediante el trabajo y sufrimiento accedio a la contesplacion:

«Decirme heis dos cosas: la una, que dijo que Maria habia
escogido [a mejor parte. Y es que ya habia hecho el oficio de
Marta, regalando al Serior en lavarle los pies y limpiarles con sus
cabellos. Y ,pensdis que le seria poca mortificacion a una sefora
como ella era, irse por esas calles, y por ventura sola, porque no
llevaba hervor para entender cémo iba, v entrar adonde nunca
habia entrado, y después sufrir la murmuracion del fariseo y otras
muv - muchas que debia sufrir? ... Yo os digo, hermanas, que
venia «la mejor parte» sobre hartos trabajos y mortificacion, que
auncpie no fuera sino ver a su Maestro tan aborrecido, era intole-
rable trabajo. Pues los muchos que después pasd en la muerte
del Senor y en los afios que vivid, en verse ausente de El, que
seria de terrible tormento, se verd que no estaba siempre con
regalo de contemplacién a los pies del Sefdor»?”

Debemos insistir no solo en la importancia de la accién como con-
s=ouencia del encuentro con el Sedor, sino en la necesidad dialéctica
22 ia praxis para acceder a dicho encuentro. La accién discurre parale-
smente a la contemplacién a lo largo de todo el proceso relacional. Al
orincipio como realidades separadas e incluso antagonicas?®, mas tar-

se. como expresiones complementarias de una misma realicad.

Por otra parte, la accién que hunde su raiz en el interior habitado
por Dios es la que realmente da fruto duradero e importante porque
~ace del mismo Dios:

276 «De esta oracion suele proceder un suefio que llaman de las potencias, que ni estin absor-
tas ni tan suspensas, que se pueda llamar arrobamiento. Aunque no es del 1ode unién, algu-
na vez y aun muchas, entiende el atma que estd unida sola la voluntad, y se entiende muy
claro: dige claro, a lo que parece. Estd empleada toda en Dios, ¥ que ve el alrna_la falta de
poder estar ni obrar en otra cosa; y las otras dos potencias estin libres para negocios Y obra§
del servicio de Dios. En fin, andan juntas Marta y Maria. Yo pregunté al Padre Francisco si
seriz engaiio esto, porcue me Traia boba, y me difo que muchas veces acaecias, R 5.5.

277 M 7.43, ‘
278  sequerer ser Marfa antes gue haya trabajado con Martas, V 22.9. HERRAIZ M., La oracion,
historia de amistad, o.c., 196ss,
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Al finalizar este trabajo no he creido conveniente repetir todas vy
cada una de las conclusiones correspondientes a los seis capitulos. 5i

he pensado que podria ser util rehacer el itinerario, narrando el hilo
conductor a través de las conclusiones principales v dando una visién
de conjunto,

Teresa de Jesus fue una mujer que tuvo que sufrir los graves incon-
venientes que imponia el siglo XVI a la condicion femenina; no obstan-
te, SUPO conquistar progresivamente un espacio: Como mujer escritora,
fundadora y tedloga. De formacion teolégica autodidacta estuvo en
contacto con las grandes corrientes de pensamiento de [a época. En
cuanto tedloga escritora, se alineé con los movimientos de espirituali-
dad proclives a la valoracion de la experiencia vy el despertar de la fe
del Pueblo de Dios.

Entre sus escritos destaca por su importancia el libro del Castillo
interior, obra de madurez que desarrolla la vida del creyente en siete
etapas bien diferenciadas, siendo la séptima aquella que ella misma
experimentaba al redactarlo. Este detalle adquiere una importancia
capital si tenemos en cuenta que su quehacer teoldgico consistid,
fundamentalmente, en una reflexion doctrinal sobre su propia expe-
riencia profundizada vy expresada por escrito varias veces en el transcu-
rrir de los anos. La experiencia sera el substrato permanente de su obra
unida intimamente a la reflexién y contemplacién. Ird acompanada de
unos principios teolégicos tedricos que serdn determinantes para com-
prenderla, aunque haya que buscarlos implicitamente. Por tanto, nos
encontramos ante una profunda tedloga experiencial y teérica.

Las séptimas moradas o matrimonio espiritual es la Gltima gran re-
flexion de la Santa antes de su muerte. En esas breves péaginas quedé
plasmado todo un itinerario rico en acontecimientos, oracién, viven-
cias, y reflexion. Son su dltimo pensamiento y su dltima experiencia en
la que permanece acumulada, en sintesis, la enorme riqueza y profun-
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didad de una vida; se descubren al tector bajo e simbolo matrimonial
y el aparente anonimato tras el que quiere ocultarse la autora para que
nadie descubra el secreto de su sentir y amar. El encuentro con Cristo
~a quien siempre busco y al que invita al lector a acercarse continua-
mente— fue denominado con el simbolo del matrimonio en fechas muy
tardias, cercanas a la redaccion det ibro,

Estando Vida en la Inquisicion y ya denunciada por cuestiones per-
sonales al tribunal, la vida del autografo estuvo repleta de avatares
diversos. Jerénimo Gracian y Yanguas lo sometieron en presencia de la
autora a una primera critica de la cual quedé constancia en el mismo
manuscrito. El primero hizo ademas un traslado con el fin de pu-
blicarto cuando el tiempo fuera favorable. Ya en Sevilla, y cuidado por
la priora de aquel monasterio, se acercaron a €l Rodrigo Alvarez v el
jesuita Francisco de Ribera, ambos defensores de la docirina cue alli se
exponia y que dejaron su huella en el autdgrato anadiencio unas lineas,
siempre laudatorias. Francisco de Ribera cotejé el original en Sevilla,
ayudado de la copia saimantina, con el objeto de publicar la obra,
siendo exquisitamente respetuoso con el autégrafo. Desgraciacdamente
no pudo llevar a cabo su propdsito. Por las mismas fechas, otro insigne
humanista, Fray Luis de Ledn, preparé y edité la edicion principe de
los mayores escritos teresianos; el libro de las Moradas ne tuvo tanta
suerte como los otros y Fray Luis no prepard la edicion cotejindola
con el original.

Al afo de su publicacion, llovieron las criticas, esta vez descle la
Inquisicion. El grupo de tedlogos que curante tanto tiempo habian
perseguido las herejias alumbristas creyd encontrar en el Castiflo Inte-
rior el mejor ejemplo de la doctrina que perseguian. Le acusaron de
proponer la unién esencial del alma con Dios; negaron la presencia de
Dios en el interior del alma; y creyeron que no habia otro modo de
conocimiento que el proporcionado por la fe.

Nosotros hemos prefericdlo enfrentarnos al texto dejandonos
sorprender por él, evitando, en la medida de lo posible, los a prioris,
prejuicios, y condicionamientos de toclo tipo; reconozcamos, no obs-
tante, que este andlisis estda hecho desde el hoy, al tiempo que procura
ser respetuoso al maximo con el pensamiento de [a autora. Evitar los a
prioris ha supuesto, por una parte, continuar y aprovechar lo que
muchos, antes y mejor que yo, trabajaron; pero, al mismo tiempo, ha
consistido en acercarnos a las séptimas moradas sin esquemas «mistifi-
cadores» o «mitificaclores». La tradicién de la lglesia ha reconocido en
Teresa de Jests una mistica. La mistica se caracteriza prioritariamente
por la experiencia de un encuentro misterioso con Cristo que puede, o
no, ir acompafado de fenémenos para-misticos o para-normales que,
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en lodo caso, no son la esencia del fenémeno religioso. Teresa de Jestds
vivié durante largos periodos de liempo fenémenos mislicos, es decir,
encuentros personales y profundos con Cristo, que iban acompanados
de vivencias para-misticas. Siendo lo mas relevante sin lugar a duda,
como lo han demostrado los grandes espirituales, el encuentro perso-
nal y misterioso con Cristo, hay que afadir que en el caso teresiano
dichos fendmenaos cesaron al entrar en las Gltimas moradas.

La denotacion ha prevalecido sobre la connotacién; nuestra pre-
gunta principal ha sido la siguiente: ,qué dice esencialmente el texto?.
No hemos querido eludir, sin embargo, aunque solo fuera implicitamen-
te, «qué nos dice el textor. El texto dice que, en las séptimas moradas,
una mujer, Teresa de Jes(s, expone una doctrina teoldgica basada en la
experiencia y conocimiento teoldgicos con cuatro grandes claves de
comprension: la experiencia de la inhabitacidn trinitaria; el encuentro
personal con Cristo en el matrimonio espiritual; la transformacion perso-
nal que esle singular acontecimiento conlleva; y, por dltimo, el afan por
una practica que avucie en la obra redentora al Crucificado-Resucitado.

Teresa entiende que existen tres modos de aprehender la realidad:
fe, entendimiento y experiencia. El primero aporta el dato revelado y el
asentimiento libre cel hombre. El segundo le permite reflexionar vy, el
tercero, posibilita que toda la persona pase por una determinada situa-
cidn vivencidandola desde su integridad personal. Este serd el conoci-
miento privilegiado por ella que incluye el conocimiento por fe y po
entendimiento. Al igual que otros codificadores de la corriente de lo
recogidos, nunca opuso teoria y experiencia, sino que procurod
compaginarlas aunque, por diversas circunstancias, prevalezca la
segunda. El conocimiento por experiencia fue progresivamente interio-
rizandose hasta convertir el honddn o centro de la persona en el punto
focal descle donde conocer la realidad religiosa. Ahora bien, la interio-
ridad tampoco se opuso a las mediaciones: en la Humaniclad de Cristo
encontré la solucién al problema del conocimiento humano.

Por ella y en ella se accede al misterio de la Trinidad. La consuma-
cién del matrimonio viene precedida per la percepcidn de estar habita-
da por las tres Personas que se comunican al alma tal y como habia
anunciado el evangelio de Juan. Siempre se da la presencia niisteriosa
en el centro del alma, incluso cuando ésta se encuentra en pecado
mortal. Se trata de una presencia ontolégica. Pero, al mismo tiempo
gue Dios estd, dialéctica y misteriosamente viene a morar en el alma,
cuando ésta, mediante la gracia y por la cooperacién humana, adquie-
re conciencia subjetiva de estar habitada y se experimenta henchida
por presencia, potencia y esencia, es decir, cuando la gracia es capaz
de ser percibida por el alma.
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que estan en la base de las futuras visiones intelecluales o imaginarias:
bien imaginandose sin ver nada el paso de la Pasién en cueslion; o
bien, contemplando pausadamente una imagen plastica de Cristo. Por
un proceso que aqui no podemos volver a repetir en detalle, el icono
contemplado se iba progresivamente grabando en sus entraiias sin por
ello dejar de ser una imagen muerta, hasta que, por un merced sobre-
natural, la imagen ciespertaba a la vida y se convertia en imagen viva
de Cristo, que estaba alli en su interior y con quien pocia comunicarse
amorosamente. La frecuencia de las visiones fue en aumento hasta lle-
gar a tener practicamente una vision permanente de fa imagen viva de
Cristo en las séptimas moradas. Todo esto le llevé a mandar pintar
varios cuadros, encargos cue dirigia de manera que la obra realizacla
se hiciera segun los detalles que veia en su interior, no para conser-
varlos como recuerdo, sino para que siguieran siendo el punto de parli-
da de su oracién y encuentro con el Sefor,

La imagen viva, como se pinta resucitado, no era una imagen cual-
guiera, tenia unos rasgos bien definidos: se trataba ce Cristo resucitado
inmediatamente después de su Pasidn y que aliin conservaba la corona
de espinas vy las llagas. El Cristo de Teresa en el matrimonioc espiritual ni
exulta de alegria ni esta sumergido en el color; es un Cristo sereno, de
manos abiertas y acogecloras, con los labios entreabiertos dispuestos a
la comunicacién, y de mirada pacifica no exenta de un requerimiento o
invitacién a la colaboracion. Demostramos que, teolégicamente, el
Cristo de Teresa en el matrimonio espiritual es el Cristo Pascual e
iconograficamente —en [a etapa correspondiente a dicho matrimonio-,
corresponde a los Cristos que manclé pintar, et de Toledo y el de Burgos.

Paralelamente discurrian las visiones intelectuales, sin ver ninguna
imagen de Cristo cabe ella o de Cristo en ella. La cerleza de su presen-
cia no iba acompanada de imdgenes visuales a los ojos del alma. Ella
las considerd mds subidas, mientras que a las imaginarias las calificaba
de mds conformes a nuestro natural. Al final de sus dias, y en el tiempo
que medié desde la primera merced del matrimonio espiritual en 1572
hasta la fecha de su fallecimiento, las visiones intelectuales fueron ha-
ciénclose mas frecuentes hasta que las imaginarias llegaron a desapare-
cer: siempre se sentia en compania de las tres Personas y la
Humanidad. Aqui estd teolégicamente el Dios de Teresa; es el Dios
uno y trino que asume en perfecta simetria la Humanidad de Cristo
resucitado, su sacratisima Humanidad. Lo especifico del matrimonio
espiritual consiste precisamente en esto: la percepcién continuada en
el centro del alma de las tres Personas y la Humanidad.

Todo este proceso tuvo hondas repercusiones teoldgicas porque,
como vimos, la imagen de Cristo que comenzé esculpiéndose en el
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alma y el alma en ella, evoluciond hacia una teologia de la creacién:
el hombre es un icono, una imagen de Cristo resucitado y por El, en
Dios uno y trino. Esta esculpido en Cristo resucitaco, de ahi le viene su
dignidad y capacidad para entender la comunicacion de Dios y de ahf
emerge también el deleite de Dios para con el hombre, Creemos haber
demostracdo que Teresa, la Doctora de la Iglesia, anclé su cristologia en
las raices paulinas e ireneanas, desde los presupuestos de la religiosi-
dad popular.

En definitiva, el matrimonio espiritual consiste en una relacion dia-
léctica de encuentro con Cristo en Dios, percibido bajo forma de vision
y comunicacion continuada de la Humanidad y Divinidad de Cristo
desde el centro del alma. En él se realiza la cumbre de la teologia tere-
siana.

E! encuentro predeiinitive del matrimonio espiritual realiza en el
mismo instante la reconciliacién del hombre consigo mismo porque al
contemplarse en Cristo, en quien esta esculpido, se reconoce to-
tatmente,

De este modo comenzamos un nuevo paso en nuestro discurrir por
la teclogia teresiana consistente en delimitar al otro en la relacion
matrimonial: la persona humana. Dedicamos el ultimo capitulo, inti-
mamente unido a los anteriores, a destacar el papel que juega dentro
de la relacion interpersonal.

En los escritos teresianos la persona humana es descrita desde su
relacidon con Cristo y Cristo en permanente accién comunicativa con el
hombre. En la relacion de mutua donacién y entrega Cristo se entregé
primero, pero el hombre debe responder adecuadamente. Teresa de
Jestis denomina disposicion a esta cooperacion de la persona humana
en el proyecto de encuentro consigo misma y con Cristo. Por ella en-
tiende nuestra autora la tarea humana —ayudada por la gracia de Dios—,
de preparacion progresiva y dindmica para el encuentro, cada vez mas
profunclo, en el centro del alma. Este consiste en el vacio de si para
que El pueda henchir y morar con su amor el alma humana.

La disposicion del hombre implica a toda la persona, en un pro-
ceso de desprendimiento y abandono en Otro: desde lo mds exterior
-su cuerpo y los senticlos exteriores—, hasta lo mas interior, potencias y
sentidos del alma. El vacio de si, consecuencia de la relacién amorosa
con Cristo, va produciendo una constante interiorizacion y replega-
miento del hombre hacia las capas mas profundas de su ser que Teresa
llama centro del alma. Siguiendo las huellas de aquel que se entregé
primero, el hombre desarrolla dindmicamente el proceso de interiori-
zacién que, al mismo tiempo, le espiritualiza. Con ello la Santa entien-
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de que las potencias, y en particular la voluntad, ayudadas por la
memoria y el entenclimiento, asi como por los sentidos (especialmente
ta imaginacién), llegan a convertir la voluntad desde el simple acto
volitivo o determinada determinacion hasta la facullad ce encenderla
en amor.

Cuando la voluntad que decide llega a amar —tras haber conocide
por la memoria, el entendimiento, y los sentidos— entonces se produce
la espiritualizacién del hombre. La donacién total clel ser, 0 muerte
simbélica del yo, acaece en las quintas moradas. Las sextas hacen
posible que la persona llegue a convertirse en voluntad espiritualizada
¥, por tanto, convertida en deseo de amor insatisfecho que busca repo-
SO y asiento. Las séptimas concluyen el proceso cuando el hombre,
habiéndose vaciado de si y entregado su voluntad por amor, se trans-
forma en voluntad v deseo de amor que encuentra su descanso en el
hallazgo del Esposo que le recibe y ampara.

De este modo, de las quintas a las séptimas inclusive, se reproduce
el misterio de la vida cristiana en la vida del creyente: paso de la muer-
te a la resurreccion en Cristo, con una etapa intermedia —las sextas— re-
pleta de acontecimientos pertenecientes al desposorio, en donde el
alma vaciada de si y entregada la voluntad a la de Cristo, anhela tnica-
mente ver consumada la unidén matrimonial y ya recibe abundantes
mercedes sobrenaturales.

En definitiva, a la disposicion le corresponde la colaboracion del
hombre en el orden de la gracia, sin mantener una relacién simétrica,
porque el Esposo nunca se ve obligado en su accion a corresponder a
la esposa, aunque ésta se ve impelida a llevar a cabo la determinacién
de entregarse. La voluntad espiritualizada y dispuesta se ha convertido
en amor, que ha dispuesto al hombre para acercarse al centro de su
alma donde habita Dios y la [lama.

Precisamente en ese centro del alma se encuentra la raiz del pro-
blema antropolégico en Santa Teresa. Sélo hay un centro habitado por
Dios uno y trino v la Humanidad; siendo Dios espiritu increado Gnica-
mente cuando la persona estd dispuesta y convertida en amor-espiritu
queda capacitada para ser llamada y entrar, por la gracia, en la estan-
cia principal del castillo o morada del Rey. Alli tiene lugar el encuentro
de espiritu con espiritu. De este moclo la teologia interiorista teresiana
hace de la profundidad humana el lugar donde se celebra el matrimo-
nio espiritual y convierte a la persona en un anthropo-cosmos, simboli-
zado en el castillo y en el centro, con un doble ritmo suavemente
ascensional hacia la morada principal vy, paraddjicamente, descensio-
nal, que le introduce en la interioridad de su propio centro.
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Pero mientras gue el homhre, por su disposicién, se ha ido espi-
ritualizando, haciendo de su voluntad decisién de amor vy, por ello,
interiorizandose, Dios sale a su encuentro desde la morada principal
hasta que, por {in, le introduce en la camara real. Entonces, El mismo
redunda en beneficio de la totalidad del ser humano, inciuso en el pro-
pic cuerpo. Es decir, en tocta la persona se transparenta Cristo, que vive
en ella y ella en Cristo. Eslo lo experimenta con conciencia permanen-
te, no solo de saberse habitada, sino de recibir vida de la Vida que
mana desde la centralidad. Ya toda me entregué y i —dird Teresa- y de
tal suerte he trocado, que mi Amaco para mi'y yo soy para mi Amado.
Son los efectos del encuentro, aquellas senales o conjeturas por las que
el alma intuye en si la presencia del Amado. Los efectos y senales que
acompanan el encuentro cerlifican la veracidad de la relacién interper-
sonal con Cristo. Sin transformacién auténtica no se obtiene ni la cene-
za ni la verificacion de la experiencia. El encuentro con Cristo hace
evolucionar y cambiar al hombre; sin cambio no hay auténtica rela-
cién interpersonal con Cristo,

La Vida que da vida hizo ~junto a la disposicion del hombre- au-
mentar las virfudes teologales hasta llegar a frocar la totalidad del ser.
Cambiaron en el matrimonio espiritual los sistemas de valores y la percep-
cién de la realidad. Del hecho de estar y sentirse habitacdla por la Vida de
Cristo, el hombre se olvidé de si, perdié el miedo a [a muerte, le nacieron
deseos insospechados de colaborar en ayuda del Crucificado, v quedd
preparado definitivamente para [a tarea de configuraciéon con el Esposo
que le durara hasta la muerte. De aqui nace una consecuencia gue dedu-
cimos implicitamente del pensamiento de [a Santa: Cristo que vive se ha
convertido en el dnico vector desde donde percibir la realidad, des-
pojando el conocer de adherencias culturales y formas de pensamiento
propias a una época determinada, No queremos con ello significar la
ahistoricidad del hombre transformado, sino recalcar que, el cambio per-
sonal arrastra, ademas de la transformacion en el sistema de valores, una
capacidad insospechada previamente de observar la realidad desde los
Unicos presupuestos del seguimiento y configuracién con el Esposo.

Esta experiencia y conocimiento corresponde a la experimentada
por los apdstoles y la primera comunidad cristiana en sus encuentros
con ¢l resucitado. La teologia teresiana nos devuelve al punto de parti-
da gue no puecle ser otro que la normativa contenida en la Escritura. El
encuentro del matrimonio espiritual equivale al que realizaron los
apostoles cuando, estando cerradas las puertas de los sentidos y hallan-
dose dispuestos, Cristo se aparecié ante ellos concediéndoies su paz.

Del mismo modo, y al igual que ellos, la esposa adquiere la capa-
cidad para, desde la centralidad del Esposo, preocuparse por sus asun-
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tos olvidada de los propios y lanzarse por la praxis en ayuda del Cruci-
ticado. Porque aqui precisamente hemos encontraclo otio de los aspec-

tos clave de la teologia teresiana: el encuentro con el resucitado en el
matrimonio espiritual remite a la obra redentora cle Cristo por su
Pasidon y Cruz. La actividad exterior de la persona ni es una simple
consecuencia cel encuentro, ni es exterior 0 ajena al mismo sino que,
bien al contrario, forma parte intrinseca de la relacion con el resucita-
do. Para ser breves digamos que los misterios de la vida, Pasién y
muerte cle Cristo, han sido el camino hacia el encuentro con el resuci-
tacdo; una vez realizado, la persona humana queda abierta a la tarea de
configurarse con la existencia histérica de Cristo, ayudandole en la
obra liberadora mediante la praxis apostélica; dirfamos que en el pro-
ceso se ha pasaco de la cruz a la resurreccion y de ésta, de nuevo, a la
cruz. Ahora bien, la accién exterior del hombre no ha de concebirse
como un afadido al final del proceso; bien al contrario, al igual que la
transformacion personal o efectos, comienza desde el momento en que
se inicia el camino espiritual. En la accion cde ayuda al Crucificado-
Resucitado por allegar almas a Dios, y una vez accedidos al matrimo-
nio espiritual, desaparecen los dualismos que quedan reducicdos a
dualidades: Marta y Maria caminan juntas y todo el deseo de la esposa
queda reducido a preocuparse por los asuntos del Esposo que no son
otros que la salvacion de fa humanidad.
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cada uno de los cuatro aspectos resefiados. Un estudio posterior al rea-
lizado deberia recorrer las seis primeras moradas, investigando -a la
fuz de toda la obra- lo especifico de cada estado en relacién con el
grado de experiencia de la Trinidad, Cristo, la transformacion del hom-
bre y su accién. De este modo se padra observar como en cada estado
o morada, ademads de los aspectos resefiados, encontraremos uno o dos
textos escrituristicos que fundamentaran biblicamente el grado de ora-
ciéon determinado. Las conclusiones a las que hemos llegaclo analizan-
do las séptimas se convertirian en los presupuesltos teoldgicos desde los
cuales analizar el resto de las moradas.

Ademas, la unidad de los cuatro vectores en una sola moracla con-
fiere a la teologia teresiana lo que podemos denominar como feologia
total, al no disociar experiencia y teologia, presupuestos tedricos y pra-
xis. Por el hecho de aunar en una unidad —desde el conocimiento por
experiencia reflexionacla— todos los elementos y hacer de ellos un dis-
curso mistagégico, la teologia teresiana implica la totalidad del ser hu-
mano sin ningln tipo de reduccionismo. Narrar una experiencia
reflexionada convertida en doctrina teolégica con unos presupuestos
tedricos implicitos, demuestra fa posibilidacd ce unificar el lenguaje
teolégico. He querido demostrar en el estucio que la clave cle lectura
teolégica de la obra teresiana desborda el marco de la oracién, si uni-
camente la entendemos como relacion exclusiva y excluyente del
hombre con Dios. Por el contrario, la oracién incluye toda una serie ce
elementos —entre ellos la accion- sin la cual se desvirtia.

Decimos teologia total, que incluye otro matiz: teologia historica.
Concebir la historia individual v colectiva como una pequeria historia
de salvacién que se dinamiza en sucesivos acontecimientos, con unas
etapas determinacdas, respeta el caracter histérico del acontecer huma-
no. Al mismo tiempo se revaloriza al Pueblo de Dios como sujeto acti-
vo en la tarea teoldgica —en cuanto reilexion inteligente de la fe-,
reconociendo que la contemplacion del misterio y la experiencia refle-
xionada del creyente son también mecdios para el avance dogmatico.

Porque aqui estamos hablando de una Doctora de Ia Iglesia, de
formacion autodidacta, que llegé a crear un modo de acercamiento al
hecho religioso desde los presupuestos de la religiosidad popular y
consiguié encaminarlos hasta la cima de la vida espiritual, Considerar-
la Doctora de la religiosidad popular no minusvaiora su quehacer teo-
légico sino que, bien al contrario, la engrandece, porque demuestra
cémo una teologia que parte y respeta [os fundame’ntos de dicha reli-
giosidad puede llegar a alcanzar un clesarrollo practico y tedrico de su
fe hasta la adultez creyente.
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El matrimonio espiritual ha aparecido como el pleroma de la vida
cristiana, la culminacion de un proceso siempre abierto que encamina
al hombre en Crislo hacia la escatologia. Las séptimas desarrollan la
idea del ser humano adulto en Cristo, [o gue equivale a santidad.
Nuestra Santa Carmelita no se atrevid jamds a utilizar clicha expresion
para definir ese estado, bien sea por huir de la arrogancia, o por temor
a que se descubriera la doctrina hecha vida y experimentada en la
macdurez de su vida. La santiclad en ella aparece como un proceso de
personalizacion del hombre y, paraleiamente, de cristificacion. El hom-
bre es tal en cuanlo se asemeja a Cristo configurandose o esculpiéndo-
se en su imagen de manera que, a mayor personalizaciéon, mayor
cristificacion y viceversa. Hoy, con la certiddumbre que da la confirma-
cién hecha por la lglesia en 1622 y en nuestros dias por el Doctorado
conferido en 1970, debemos afirmar, sin ambages que hemos analiza-
do la santidad del creyente desde la 6ptica de Santa Teresa de Jesdis.

La muerte y resurreccion de Cristo se conslituyen en la condicién
de posibilidad para que el hombre participe en esta vida del misterio
de Cristo y experimente anticipadamente la resurreccién, Dicha expe-
riencia resurreccional no puede, de ningdn modo, trascender a Re-
velacién, ni ir en contra cde aqueilo que relatan los evangelios. El
matrimonio espiritual, maxima aspiracion del creyente, no puede en
ahsoluto ser substancialmente distinto de la experiencia que gozaron
los Apdstoles en ta resurreccion del Sefior y en Pentecostés. Sin merma
de la gracia de Dios que conlleva y lo elevado de la merced, seria
atentar contra la causa teresiana y creyente, el colocar la experiencia
teologica de la Santa en unos parametros de tal modo extraordinarios
que la alejaran de su esencia, que no puede ser otra que la contenida
en la Escritura. Quien experimenia el matrimonto espiritual participa
tan profundamente de la resurreccion de Cristo que ya en esta vida
queda transformado y clefinitivamente preparaclo para, por la entrega al
amor cel préjimo en ayuda del Crucificado, configurarse con Cristo
convirtiéncdose en su retrato vivo. Gracias a la muerte y resurreccién
del Senor, el cristiano anticipa veladamente en el presente la resurrec-
cion futura, en la que completamente transformado se encontrard con
Cristo resucitado en Dios.

Teresa de Jesds llega al matrimonio espiritual, y lo vive, apoyada
en imagenes iconogrificas que por merced sobrenatural originan visio-
nes imaginarias vy, al final de su vida, sélo intelectuales. Hemos querido
salir al paso de antiguas interpretaciones de origen neoplaténico que
desvinculaban la cima mistica de cualquier imagen mental y sobre
todo de la imagineria religiosa. En un mundo dominado por la semiéti-
ca y seméntica de la imagen nuestra afirmacién creemos que abre nue-
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vas posibilidades en la busqueda de una pedagogia de la fe, senda
sobre la que pretendemos continuar investigando.

En mi opinién, se abren también nuevos cauces sobre la cristo-
terapia. En efecto, el encuentro con la imagen viva de Cristo trastoca el
subconsciente de manera sanativa. ,Cémo extender lo mds posible Ja
experiencia vivida por la Santa? ,Es posible facilitarnos la mercect so-
brenatural que hace pasar cle la imagen muerta a la imagen viva de
Cristo resucitado, o es una experiencia Unica? ,hay cauces hoy para
elaborar una cristoterapia similar a la vivida por Teresa de Jesis?

Queda un largo camino por recorrer en los estuclios teresianos. No
es lo menos importante concluir las ediciones criticas cle su obra y
continuar profundizando en lo que la Santa debe a los autores es-
pirituales de su época.

Una lectura atenta de la obra teoldgica de Teresa de jesis permite
elaborar una teologia histdrica de la persona humana o bien de la comu-
niclad cristiana. En nuestro trabajo ha prevaleciclo el primer aspecto, pero
no cabe duda de que el segundo es factible, teniendo en cuenta qgue sus
escritos van dirigidos a comunidades de religiosas que pretenden vivir un
icleal comunitario. También cabe la posibilidad de aplicar esta teciogia
mas alla del dmbito estrictamente mondstico, amplidndolo al campo de
la pastoral como un itinerario espiritual hacia la madurez cristiana del
Pueblo de Dios. Porque cada vez es més nilido en nuestra sociedad la
necesidad de presentar una oferta actualizada del modo de ser persona
cristiana y en eso Teresa presenta una mads que interesante propuesta.

A lo largo de estos afios, y conforme he tenido mds contacto con los
manuscritos teresianos, en particular el Castiflo Interior, la figura del
jesuita Francisco de Ribera se ha ido engrandeciendo. Hemos podido
comprobar en el estudio ce la tesis —y, posteriormente, en la elaboracién
cle la edicién critica burgalesa de 1990- que Ribera coteja y traslada los
autégrafos de la Santa con escrupulosa fidetidad. El manuscrito salmanti-
no de Ribera; la correspondencia inédita de éste con el general de los
jesuitas en Roma; las Relaciones contenidas en fa primera biografia de la
Santa publicada por él mismo en 1590; v, sobre todo, el cédice de una
parte de las Relaciones conservado en los archivos madrilefios, me lle-
van a la conclusién de que la copia de las Relaciones conservada en Avi-
la, que es la que transcriben todas las ediciones actuales de la obra, no
respeta de manera fidedigna el pensamiento de la autora. En definitiva,
opino que estamos leyendo un diario personal que no es el que salié de
la pluma teresiana. Queda aqui constancia, por tanto, que este libro, mas
que cerrar una puerta, abre muchas para emprender futuros trabajos que
ilusionaclamente esperamos culminar.

470


















a la vida de Santa Teresa compuesta por el P. Ribera, «Monumenta
Historica Carmeli Teresiani, Fonles selecti» 3 (1982).

ASTIGARRAGA, TUAN LUIS, Las cartas de Santa Teresa a Jerdnimo
Gracian, Roma 1978.

AUCLAIR M., La vie de saintee Thérése d’Avila. La dame errante de
Dieu, Paris 1950,

AUCLAIR, MARCELLE, Nelle mani di Dio sulla scie di Teresa d’Avila,
Roma 1986

BAIER W., Ludolphe de Saxe, en DS, IX, 1136 ss.

BAIER W., Untersuchungen zu den Passionsbetrachtungen in ‘der Vita
Christi’” des Ludolf von Sachen, Ill vols. «Analecta Cartusiana» 1977,

BALLESTRERO, A; ALVAREZ T., Teresia a lesu, Docirina, Estudios doc-
trinales, Torino 1982.

BARSOTTI D., Santa Teresa di Gesii e il suo taporto con Cristo, «Rivista
di ascetica e mistica», 7 (1982) 118-151.

BATAILLON M., Erasmo v Espafia. Estudios sobre la historia espiritual
del siglo XVI, Méjico 1965

BAUDRY )., La place du Saint-Esprit dans la spiritualité de Thérése
cl’Avila, «Carmel» 23 (1975) 59-82,

BAUDRY )., Le souvenir continuel de 'Ami, «Carmel», 24 (1980) 56-57.

BAUDRY )., Thérése d’Avila contre Ia recherche du vide mental, «Car-
mels 3 {1978) 205-268.

BAXANDALL M., Pintura y vida cotidiana en el Renacimiento. Arte y
experiencia en el Quattrocento, Barcelona 1980.

BELMONTE DIAZ, JOSE, La ciudad cle Avila. Estudio historico, Avila
1986.

BENNASSAR, BARTOLOME, Historia de los espaiioles, 2 vols, Barcelo-
na 1989.

BERNABE DE PALMA, Via spiritus, o de la perfeccion espiritual del ani-
ma, Salamanca 1541,

BERNARDINO DE LAREDO, Subida del Monte Sién, en Misticos Fran-
ciscanos Espadoles, I, Madrid 1948, 25-442.

BLASUCCI, A. Images et contemplation, DS, VI, 1472-1490.

BLAZQUEZ PEREZ R., La Iglesia en la experiencia mistica y en la histo-
ria, en Actas del Congreso Internacional Teresiano, ll, Salamanca
1982, 899-927.

BODENST M.L., The Vita Christi of Ludulfus the Cartusian, Washington
1944,

BONAVENTURE L., Psicologia e vida mistica, Petropolis-Brasit 1975,

BOUDOT P, L‘antropologie de Thérése d’Avila, «Teresianumn», {1983)
39-46.

BOYCE, PHILIP Within you He dwelss. Rediscovering S. Teresa’s Inte-
rior Castle, Darlington 1984,

476



BOYER, LOUIS, Figures mystiques fémenines, Paris 1989.

BRIANDET, VIVETTE ET P. L'aventure intérieure avec Thérése d’Avila,
Paris 1989,

CANIZARES LLOVERA, A. Teologia de la predicacion en el siglo XVi
espanol: «cle sacra ratione concionandi», «Rev, Espir. de Teologia»,
48 (1988} 15-51.

CAPRIOLI M., Col Cristo di Teresa, Firenze 1982.

CARO BAROIA )., Las formas complejas de la vida religiosa, {siglos XV!
y XVII) Madrid 1978.

CARROLL, EAMON St. Teresa of Jesus and the Humanity of jesus
Christ, «Carmel in de the world» 24 (1985), 188-206.

CASANOVA |., Humanidad de Cristo y vida espiritual: magisterio de
Santa Teresa, Roma 1975, (Texto policopiado).

CASANOVA |., La experiencia de Dios en Santa Teresa, «La obra maéxi-
ma» 56 (1977) 13-17.

CASTELLANO |., Balance de estudios doctrinales. IV Centenario,
«Monte Carmelo» 90 (1982) 64-85.

CASTELLANG J., Cristo imagen y camino del hombre nuevo, «Semina-
riums» 271 (1981) 700-721; el mismo articulo estd publicado en
«Rev, de Teo. Espiritual» 26 (1982) 251-269,

CASTELLANQ ., «Divino e umano insieme». Hl Cristo di Santa Teresa.

CASTELLANO |., Espiritualidad teresiana. Rasgos y vivencias, en Intro-
duccién a ia lectura de Santa Teresa, Madrid 1978, 105-201.

CASTELLANO |., Guiones de doctrina teresiana. Sobre grandes temas
de espiritualidad, Valencia 1981,

CASTELLANQO )., Uispirazione hiblica del «Castello Interiore di Santa
Teresa di Gesti», 117-131.

CASTELLANO |., Lectura de un simbolo teresiano. La metamorfosis del
gusano de seda en mariposica como ejemplo de una teologia sim-
bolica, «Rev. de Espir.» 41 {1982} 531-566.

CASTELLANO )., Presencia de Santa Teresa de Jesis en la teologia v en
la espiritualidad actual, «Ephemerides Carmeliticae», 33 (1982)
181-232.

CASTRO A, Teresa la Santa y otros ensayos, Madrid 1982,

CASTRO S., Cristologia teresiana y nueva espiritualidad, «Surge» 40
(1982) 276-293.

CASTRQO 8., Cristologia teresiana, Macdrid 1978.

CASTRO S., Jesucristo y su misterio, «Rev. de Espir», 41 {1982), 137-156,

CASTRO S., La experiencia de Cristo, centro estructurador de ‘Las
Moradas’, en Actas del Congreso Internacional Teresiano, I, Sala-
manca 1983, 927-944.

CASTRO S., Ser cristiano seglin Santa Teresa. Teologia y espiritualidad,
Madrid 19852,

477




CASTRO S., Teologia teresiana def mundo, «Rev. de Espir.» 40 (1981)
381-405,

CASTRO, AMERICO, De la edad confiictiva, Madrid 1976.

CASTRO, AMERICO, Teresa la Santa. Gracidn y los separatismos,
Madrid- Barcelona 1972,

CASTRO, SECUNDINO, Jesucristo en fa mistica de Teresa y juan de Ia
Cruz, en «Teresianum» 41 {1990) 349-380,

CELESTINO DE JESUS, Diapositivas «Teresa de Jestis», Maclrid 1962,

CIPRIANO DE VALERA, Los dos tratados del Papa i de la Misa. Fscri-
tos por Cipriano de Valera, y por el publicados primero el a. de
1558, luego el a de 1599; i ahora fielmente reimpresos» (sin pié,
1851).

COBARRUVIAS 5. Tesoro de la Lengua Castellana o Fspadola, Madrid-
Mexico 1984.

COLOMINA TORNER )., La santidad cristiana segtin Santa Teresa,
«Teologia espiritual» 26 (1982) 211-227.

COMAS A, Introduccion a fas Obras de Santa Teresa, Barcelona 1967,
COMAS A, Espirituales, letrados y confesores en Santa Teresa de Jesds,
en Homenaje a Jaime Vicens Vives, Il, Barcelona 1967, 85-99,
CORREAS G., Vocabulario de refranes y frases proverbiales, Reedicién

Madrid 1992,

CREIXELL §., San Ignacio de Loyola. Fstudio critico y documentado de
los hechos Ignacianos relacionados con Monserrat, Manresa y Bar-
celona, Barcelona 1922,

CRISOGONO DE JESUS, Doctrina de Santa Teresa. Avila 1940.

CRISOGONO DE JESUS, La escuela mistica carmelitana, Madrid-Avila
1930,

CUEVAS GARCIA C., £l significante alegdrico en el «Castillo» teresiano,
«Letras de Deusto» 24 (1982) 77-99.

CUSTODIO VEGA A., La poesia de Santa Teresa, Madrid 1975.

CHIAPPINI, GAETANO, Figure e simboli nel linguaggio mistico de
Teresa di Avila, «le Moradas del Castillo Interior», Genova 1987.

DE LA PRESENTATION, A. Ftude sur le Chateau intérieur de Sainte
Thérese de fesus, Paris 1922,

DEFOURNEAUX M., La vida cotidiana en la Espana del Siglo de Oro,
Barcelona 1983.

DENEUVILLE D., Santa Teresa de Jesds y la mujer, Barcelona 1966.
DIAZ, E.O. Homenaje literario a la gloriosa Doctora Santa Teresa de
Jestis, en el tercer centenario de su beatificacion, Madrid 1914,
DIEGO DE YEPES, Vida, virtudes y milagros de la bienaventurada Vir-

gen Teresa de Jesds, Madrid 1587,

DIEGO SANCHEZ M., Bibliografia del centenario teresiano, «Teresianums,

34 (1983) 355-451.

478



DOBHAN U., Gott-Mensch-Welt in der Sicht Teresas von Avila, Frank-
furt/Mein,1978.

DOBHAN U., Teresa de Jests v la emancipacion de la mujer, en Actas
del Congreso Inlernacional Teresiano, [, Salamanca 1982, 121-136.

DOMINGUEZ REBOIRAS F., «Ef amor vivo de Dios». Apuntes para una
teologia de la gracia desde los escritos de Santa Teresa de fesds,
«Compostellanum» 15 (1970} v 19 (1974).

DONAZAR A., La cierva vulneracla, Vitoria 1982,

DONAZAR A., Meditaciones teresianas, Barcelona 1957,

DONAZAR, A., Santa Teresa de Avila, signo de revolucién, en «Rewv.
de Espir.» 29 (1970) 454-461.

EFREN DE LA MADRE DE DIOS, Ef monte vy el castillo. La vida de Ia
gracia en Santa Teresa y San Juan de la Cruz. Avila 1987,

EFREN DE LA MADRE DE DIOS, La Santisima Trinidad, sof def mensaje
teresiano, «Estudios trinitarios», 13 {(1979) 255-265.

EFREN DE LA MADRE DE DIOS, Doctrina y vivencia de Santa Teresa
sobre el misterio de fa Santisima Trinidad, «Rev. de Espir.», 22
(1963) 756-772.

EFREN-STEGGINK, Santa Teresa y su tiempo, Ul vols., Salamanca 1982.

EFREN-STEGGINK., Tiempo y vida de Santa Teresa, Madrid 1968-.

EFREN DE LA MADRE DE DIOS, La vida de la gracia en Santa Teresa y
San juan de la Cruz, Avila 1987.

EFREN DE LA MADRE DE DIOS, Teresa de fesds y fuan de fa Cruz. Sis-
tematizaciones de la vida espiritual cristiana, en «Monte Carmelos
97 (1989}, 285-314.

EGIDO AURORA, La configuracidn alegdrica del «Castillo Interior»,
«Boletin del Museo e Instituto Camén Aznars, 10 (1982) 69-93.

EGIDO T., £f linaje judeoconverso de Santa Teresa, Madrid 1986,

EGIDO T, Libro de las Fundaciones, en Introduccién a la lectura de
Santa Teresa, Madrid 1978, 241-268.

EGIDO T., Presencia de la religiosidad popular en Santa Teresa, en
Actas del Congreso Internacional Teresiano, |, 197-227.

£EGIDO T, Santa Teresa y su condicion de mujer, «Surge» 40 (1982),
255-275.

EGIDO, T., Las claves de la reforma y la contrarreforma (1517-1648),
Barcelona 1991.

ENRIQUE DEL SAGRADOQO C., Doctrina y vivencia de Santa Teresa
sobre el misterio de Cristo, «Rev, de Espir.» 22 (1963) 773-812.
ERASMO, El Enchiridién o Manual del caballero cristiano, Madrid 1971,
ERMANNO DEL S§S. S, Le settime mansioni, en Santa Teresa maestra cli

orazione, Romal963, 221-242.

ERMANNO DEL SS. S., / gradi della preghiera mistica teresiana, «Ephe-

merides Carmeliticae», 13 {1963)*.

479




ETCHEGOYEN GASTON, L’Amour divin. Essai sur les sources de Sain-
te Thérése, Bordeaux-Paris 1923,

EULOGIO DE 5. |. DE LA C., Principios teologicos fundamentales en la
doctrina teresiana, «Rev. de Espir.», 87-89 (1963).

FACI, R.A., Gracias de la gracia, virtudes y doctrinas de N. Santa
Madre Teresa de Jesds, gloriosa reformadora y gloria singular def
Carmelo, que para aumento de su gran devocion, publica y consa-
gra a los sagraclos Lavios de la misma Doctora Mystica de la igle-
sia, Zaragoza 1757.

FANFANI A, Il Greco e Teresa d’Avila, Milan 1986.

FERNANDEZ ALVAREZ, M. La sociedad espafiola en el siglo de oro, (2
vols), Maclrid 1989.

FIDELE DE ROS, Un inspirateur de Sainte Thérese, le frére Bernardin cle
Laredo, Paris 1948.

FIDELE DE ROS, Un Maitre de Sainte Thérése, Le Pére Francois d'Osu-
na, Paris 1936.

FLORISOONE M., Estética de Santa Teresa, «Rev. ce Espir.» 87-89
{1963) 482-488.

FLORISOONE M., Estétique et mystique d’aprés sainte Thérése d’Avila
et saint jean de la Croix, Paris 1956.

FORTUNATO DE 1. S., Doctrina teresiana del amor de Dios, «Rev. de
Espir.» 22 {1963) 609-636.

FORTUNATO DE ). ., Pecado mortal v contemplacion. Solucion tere-
siana a un conflicto, «Rev. Espirs 22 (1963}, 736-755.

FORTUNATO DE JESUS S. tmages et contemplation, dans I'école car-
mélitaine, DS, Vil, 1490-1503.

FRANCISCO DE RIBERA, La vida de la Madre Teresa de fesds, fundadora
de las Descalcas y Descalcos Carmelitas, compuesta por ef P Doctor,
de la Compafiia de Jesds, y reparticla en cinco libros. Salamanca 1590,

FRAY JUAN DE LOS ANGELES, Manual de vida Perfecta, en Misticos
franciscanos, Ill, Madrid 1949, 479-630.

FRAY LUIS DE LEON, Carta-dedicatoria a fa Maclre Priora Ana ce Jesus
y religiosas Carmelitas Descalzas del Monasterio de Madrid, en,
Obras completas castellanas, Madrid 1959,

FRAY LUIS DE SAN JOSE, Concordancias de las obras y escritos de
Santa Teresa de jests, Burgos 1982°.

FRAY PEDRO DE LA VEGA, Vida de N. Serior Jesucristo, de su Santisi-
ma Madpre y de los otros santos segin el orden de sus fiestas, Zara-
goza 1521.

GABRIEL DE JESUS, Santa Teresa, la Santa del pueblo, Madrid 1922.

GABRIELE DI §. M. M. La mistica teresiana, Firenze 1935,

GABRIELE DI 5. M. M. Santa Teresa di Gesti maestra di vita spirituale,
Milan 1935.

480



GABRIELE D S. M. M., Realizzazioni. {’inhabitaziones divina in §S.
Teresa cfi Gesu, « Vita Carmelitanas , 6 (1943) 26-45.

GALILEA, SEGUNDO, £/ futuro de nuestro pasado. Los misticos espa-
foles desde América Lafina, Madrid 1985,

GARCIA DE LA CONCHA V., Ef arte literario de Santa Teresa, Barcelo-
na 1978.

GARCIA DE LA CONCHA V., Mistica, estética y arte literario en Teresa
de jestis, en, Actas del Congreso Internacional Teresiano, ll, Sala-
manca 1982, 459-478.

GARCIA EVANGELISTA A., La experiencia mistica de la inhabitacion,
«Archivo teologico granadino», 16 (1953) 63-326.

GARCIA ORDAS A.M., La persona divina en la espiritualidad de Santa
Teresa, Roma 1967.

GARCIA ORDAS A.M., La vita trinitaria nella spiritualita di S. Teresa,
aRivista di yila Spirituale», 23 (1968) 538-557.

CARCIA ORDAS AM., Expresion cristiana de la afectividad, «Rev. de
Espir» 31 (1972) 183-197.

GARCIA VILLOSLADA R., San ignacio de Loyola. Nueva biografia,
Madrid 1986.

GARRIDO }.C., Experiencia de la vida sobrenatural en la vida teresia-
na, Burgos 1969.

GARRIDO ).C., Experiencia teresiana de la vida de la gracia, «Monte
Carmelo» 75 {1967) 344-391.

GARROSA RESINA, A. Teresa de festis y juan de la Cruz. Dos maestros
cle la lengua, dos estilos literarios, en «Monte Carmelo» 97 (1989),
253-284,

GIMENEZ DUQUE B., Ensayos teresianos, Madrid 1957,

GIMENEZ DUQUE B., Misceldnea teresiana, Avila 1972,

GIMENEZ DUQUE B., Teologia de fa mistica, Madrid 1963.

GIMENEZ DUQUE, B. El espiritu Apostolico de Santa Teresa, Bilbao
1963.

GIMENEZ DUQUIE, B. En torno a Santa Teresa, Avila 1964,

GIMENEZ DUQUE, B. Guia teresiana, Madrid 1981,

GIMENEZ DUQUE, B. La escuela sacerdotal de Avila del siglo XVi,
Madrid 1981.

GIMENEZ DUQUE, B., Notas de la espiritualiclad teresiana, en Home-
naje a Pedro Sainz Rodriguez, |, 151-165.

GIMENEZ SALAS M., Santa Teresa de Jesds: Bibliografia fundamental,
«Cuadernos bibliograficos» 6 (1962) Madrid ,C.5.1.C.

GIOVANNA DELLA CROCE, L'esperienza di Dio in Teresa d’Avila,
«Vita contemplativa» 14 (1978) 452-575.

GIOVANNA DELLA CROCE, S. Teresa d'Avila e la Passione di Cristo,
«Fonte Vive» , 16 (1970} 22-38,

481




GOMEZ MORENO, MANUEL Catifogo monumenial de la Provincia
de Avila, tnstitucion Gran Duque de Alba, 1983.

GONZALEZ DAVILA, GIL Teatro eclesidstico de la iglesia apostélica
de Avila vy vidas de sus hombres ilustres, Avila 1981 {facsimil del
original de 1640-1650).

GONZALEZ DE CARDEDAL O., Realidad y experiencia de Dios en
Santa Teresa: Contenidos especiticos e esa experiencia teclogal,
en Actas del Congreso Internacional Teresiano, Il, Salamanca 1982,
835-881.

GONZALEZ F. CORDERO F., La teologia espiritual de Santa Teresa de
Jestis, reaccidn contra el dualismo neoplatonico, «Rev. Espaiola de
Teologia.» 30(1970) 3-38.

GONZALEZ, SERGIO, La mistica cldsica espaniola, Bogota 1955.

GONZALEZ GONZALEZ, N. £l monasterio de la Encarnacion, |l vols,
Avila 1976.

GRACIAN )., Diilogos sobre la muerte de la Madre Teresa de Jesis,
Burgos 1913.

GRACIAN |., Escolias del P. Jeronimo Gracian a la vida de Santa Teresa
compuesta por el P. Ribera, «Monumenta Histotica Carmeli Tere-
siani, Fontes selecti» 3 (1982).

GRACIAN ., Peregrinacion de Anastasio, Barceiona,1966.

GUTIERREZ RUEDA, LAURA Jconografia de Santa Teresa, « Rev. de
Espir.» , 23 (1964).

HATZFELD H., Estudios literarios sobre mistica espanola, Madrid
19682,

HERNANDO DE TALAVERA, Breve y muy provechosa doctrina que
debe saber todo cristiano, Granada 1496.

HERRAIZ M., Introduccion a las Moradas de Santa Teresa, Valencia
1981.

HERRAIZ M., La oracion, experiencia liberadora. Espiritualidad de la
liberacion y experiencia mistica teresiana. Mexico 1987-Salaman-
ca 1989.

HERRAIZ M., Teresa de jestis, testigo y maestra de oracién, Madrid
1987.

HERRAIZ M., Biblia y espiritualidad teresiana, «Monte Carmelo» 88
(1980} 307-334,

HERRAIZ M., Dios en la historia del hombre, «Rev. de Espir.» 41
(1982),123-136.

HERRAIZ M., Donacidn de Dios y compromiso del hombre en la raiz
de la palabra y experiencia de Teresa de Jesds, «Teresianumy» 33
(1982) 331-360.

HERRAIZ M., Introduccion a «Camino de Perfeccién» de Teresa de
Jesds, Valencia 1981.

482



HERRAIZ M., Introduccion al libro de la «Vida» de Santa Teresa, Valen-
cia 1982.

HERRAIZ M., La oracion, historia cle amistad, Madrid 1985.

HERRAIZ M., Sania Teresa. Maestra de espirituales, Madrid 1984.

HERRAIZ M., Solo Dios basta. Claves de la espiritualidad teresiana,
Madrid 19812,

HERRAIZ M., Teresa de jesds, macstra de experiencia, «Monte Carme-
lo», 88 {1980) 269-304.

HOORNAERT R., Sainte Thérese d’Avila. Sa vie et ce qu’il faut avoir fu
cle ses écrits, Bruges 1951.

HOORNAERT R., Sainte Thérése ecrivain: son milieu, ses facultés, son
ceuvre, Lille-Bruges 1922,

HOWE,EIZABETH T., Mystical Imagery. S. Teresa de jesis and 5. Juan
de fa Cruz, New York-Paris 1988.

HUERGA, ALVARO, £ dialogo con Dios en la literatura mistica espa-
Acla, en Homenaje a Pedro Sainz Rodriguez, IV, 45-64.

HUERGA, ALVARO, La vida cristiana en los siglos XV y XVI, en Histo-
ria de la Espiritualidad, T.II, Barcelona 1969,

HUGUENIN, MARIE [OSEPH, L'expérience de la miséricorde divine
chez Teresa d’ Avila. Essai di synthése, Paris 1991,

IBANEZ PEREZ, ALBERTO C. Burgos y los burgaleses en el siglo XV,
Burgos 1990.

IPARRAGUIRRE I, DALMASES C., San Ignacio de Loyola, Obras Com-
pletas, Madrid 1982,

{SABEL DE STO. DOMINGOQ, Libro de Cartas de la V.M. Isabel de Sto.
Domingo y otras religiosas. Archivo del Monasterio de San José de
Zaragoza.

[SABEL DE STO. DOMINGO, Relacion inédita de isabel de Santo
Domingo conservada en el Monasterio de Carmelitas Descalzas de
San josé de Zaragoza.

JUAN DE AVILA, Avisos y Reglas cristianas sobre aquel verso de
David: "Audi, filia’, Madrid 1965.

JUAN DE AVILA, Epistolario Espiritual, Madrid 1962.

JUAN DE LA CRUZ, Vida y Obras completas de 5. juan de la Cruz,
Madrid 19645,

JUAN DE LA CRUZ, Obras completas, Burgos 1982.

JUAN DE PADILLA, El retablo de la Vida de Cristo, Sevilla 1500.

JUAN DE VALDES, Didlogo de la doctrina cristiana, Méjico 1964.

JUBERIAS F., Guia para la lectura de « Las Moradas» de Santa Teresa
de jesds, Madrid 1985.

JULUIAN DE AVILA, Vida de Santa Teresa de Jestis, Madrid 1881,

LA FUENTE, VICENTE DE, Casas y recuerdos de Santa Teresa en Espa-
fa: Manual del viajero devoto para visitarla, Madrid 1883,

483










OSUNA F., Ley de amor santo, en Misticos franciscanos espanoles, |,
Madrid 1948, 221-700.

OSUNA F., Segunda parte del libro lamado Abecedario espiritual,
Sevilla 1530,

OSUNA F., Tercera parte del libro Hamado Abecedario espiritual,
Madrid 1972; edicion presentada por ANDRES MARTIN M,

PABLO MAROTO D., Dindmica de fa oracion. Acercamiento del oran-
te moderno a Santa Teresa de Jesus, Madrid 1973,

PABLO MAROTO D., Introduccidn a fa lectura de Santa Teresa, Madrid
1978.

PABLO MAROTO D., La Teologia en Espania desde 1850 a 1936, en
Historia de la Teologia espanola, I, Madrid 1987,

PABLO MAROTO D., Santa Teresa de Jestis. Doctora para una lglesia
en crisis, Burgos 1981,

PABLO MAROTO D., Historia de la espiritualidad cristiana, Mardid 1990.

PARDO, ENRIQUE JORGE, Estudios teresianos, Santander 1964,

PARDO, ENRIQUE JORGE, Las visitas a Avila de San Francisco de Bor-
ja, «Manresa» 23 (1951} 195-210.

PELLISON N., Les noms divins dans Feeuvre de sainte Thérese, en Etu-
des sur sainte Thérése, Paris 1968, 57-185.

PESCH, R., Antropologia, SM., i, Barcelona 1972, 272-285.

PINEL ¥ MONROQOY, MARIA, Retablo de Carmelitas, Madrid 1981,

POLI T., «Recogimiento», «Recogerse» en Santa Teresa de festis {1560-
1577), «Monte Carmelo», 88 (1980) 501-529.

POLI T., Recogimiento, recogerse en Santa Teresa de jests (1560-
1577), «Monte Carmelo» 88 (1980} 501-529.

POULAIN A., Des grices d’oraison. Traité de Theologie Mystique, Paris
1931.

POVEDA ARINO, |. M. Teresa de Jestis v fjuan de la Cruz. Afinidades v
contrastes de dos personalidades, en «Monte Carmelo» 97 (1989),
231-252,

POYTREY )., £l Paraiso teresiano o el alma en su séptima morada,
«Rev. de Teo. Espiritual» 21 (1977) 373-384.

POYTREY ]., Vocabulario de Santa Teresa, Salamanca-Madrid 1983,

PRADOS MUNOZ, MANUEL, Santa Teresa de Jestis y la Compariia de
Jestis, «Manresa» 54 (1982) 75-78.

PRIETO, JUAN MIGUEL, Los origenes de la alegoria del Castillo Tere-
siano, «Teresianums 42 (1991) 585-608.

QUERALT A. Y RUIZ |, M., S. Teresa d’Avila e 5. Ignazio di Loiola.
Due spiritualita a confronto, Roma 1982.

RAYEZ, A. Imagerie et dévotion, DS, VI, 1529-1535.

RENAULT E., Le Christ dans la vie de St. Thérése d’Avila, «Carmel»
Venasque T (1976) 34-45.

486



RENAULT E., Ste. Therese d’Avila et 'expérience mystique, Paris 1970.
RENAULT E., Thérése d’Avila et I'Eucharistie, «Vives Flammes» 124
(1980) 93-99.
RENAULT E., Thérese d'Avila. Aux sources d’eau vive, lectures du Nou-
veau Testament, Paris 1978,
RENAULT E., Thérése d’Avila. Le désert et la manne. Lecture de
I’Ancien Testament, Paris 1979,
RENAULT E., Maria nefla vila e nel pensiero di 5.T. d’Avila, en «Rivista
di vita spirituale», 43 (1989) 255-279.
RICARD R., Le symbolisme du «Cahateau interieur» chez Sainte Thére-
se, «Bulletin Hispanique», 67 (1965) 27-41.
RIDRUEJO, DIONISIO, Castilla la vieja: Avila, Barcelona 1981.
RIESCO TERRERQ), ANGEL, Diccionario de abreviaturas hispanas de
los siglos Xiil al XVill, Salamanca 1983.
RODRIGUEZ |., Autores espirituales espafioles, en Repertorio de Histo-
ria de fas Ciencias Eclesiasticas, |Il, Salamanca 1971.
RODRIGUEZ L. Cristo en el centro del alma segtin San Agustin y Santa
Teresa, «Rev. de Espir.» 37 (1964), 171 ss.
RODRIGUEZ MONINO, A., Silva de romances (Zaragoza 1550-1551),
Zaragoza 1970.
RODRIGUEZ SAN PEDRQ, L. E. Libros y lecturas de Don Alonso S4n-
chez de Cepecla, «Salmanticensis» 34 (1987) 169-188.
ROF CARBALLO )., ta estructura del alma humana segdn Santa Teresa,
«Rev. de Espir» 87-22 (1963) 413-431.
ROS GARCIA S., Los estudios teresianos: Panorama de actualidad y
perspectivas de tratamiento, «Teresianum» 38 (1987} 175-176.
ROS GARCIA, S., Mistica v nueva era de la humanidad: legitimacion
cultural de Ia mistica, en «Teresianum», 40 {1989), 551-572
ROSSI R., Teresa d’Avila, Roma 1984.
RUANO DE LA IGLESIA, L. Teresa de Jesds v Juan de la Cruz. ;D0s
conceptos de Dios, del mundo, del hombre?, en «Monte Carmelo»
97 (1989), 315-376.
RUIZ A., La correspondencia de Gracidn con Santa Teresa vista desde
el eprsro!ano teresiano, 91 «Monte Carmelo», (1983) 311-360.
RUIZ AYUCAR, E., £/ municipio de Avila ante la fundacién de San
_ José, Avila 1982
SAINZ RODRIGUEZ P, Introduccion a la Historia de la Literatura misti-
ca en Espafia, Madrid 1927. Reeditado en Madrid 1984.
SAN AGUSTIN, Las meditaciones, soliloquio e manual del bienaventu-
rado sant Agustin, Valladolid 1515.
SANCHEZ ALBORNOZ Y OTROS, Avila. FI alma andariega, Madrid
1981.
SANCHEZ, EMILIO, Santa Teresa de Jesds y la eucatristia, Avila 1926.

487




SANGNIEUX JOEL, Santa Teresa y los libros, en Actas del Congreso
Internacional Teresiano, 1, Salamanca 1983, 747-764.

SCHMIDT M. Miroir, DS, X, 1290-1303.

SEGUNDO DE JESUS, Doctrina teresiana del amor al préjimo, «Rev. de
Espir.», 22 (1963) 637-667.

SEROUET P, “Glanes’, Quelques breves additions de la main du Peére
Jéréme Gratien a la premiere biographie de Thérése d Avila., Car-
mel de Lavel 1988,

SILVA CARLOS H.C., Experiencia orante em Santa Teresa dle Jesus, Lis-
boa 1986.

SILVERIO DE SANTA TERESA, Procesos de beatiticacion de Santa Tere-
sa de festis, Burgos 1934-1935.

SILVERIO DE SANTA TERESA, Obras de Santa Teresa de Jestis, Burgos
1930¢, (edicion manual).

SILVERIO DE SANTA TERESA, Obras del P jeronimo Gracidn de Ia
Madre de Dios, Burgos 1934-1935, lIl vols. BMC, vols. XV-XVII,
SILVERIO DE SANTA TERESA, Vida de Santa Teresa de jJestis, V vols.

Burgos 1935- 1937,

SIMEON DE LA S. FAMILIA, Bibliografia del doctorado teresiano,
«Ephemerides Carmeliticae», 22 (1971) 399-494.

SOBRINO CHOMON, TOMAS, «Avilas en Dicc. cle H? Eclesiastica de
Espafia, |, 156- 162, Madrid 1972.

STEGGINK OTGER, Experiencia y realismo en Santa Teresa v San fuan
de la Cruz, Madrid 1974,

STEIN EDITH, {f Castello dell’anima. Riflessioni sul Castello Interiore
de Sta. Teresa, Firenze 1981.

STOLZ, A. Theologie der Mystik, Regensburg 1936.

TABERNA, MARIANQ, Vivencias teoldgicas de Santa Teresa de Jests,
Avila 1983,

TANI, GIOVANNI, H Castello Interiore di Santa Teresa d Avila. Un
interpretazione simbolica, Cinisello Balsanno 1991.

TONNELIER, C., Sur fa route pascale di Jésus avec sainte Thérése
d’Avila, Paris 1984,

TOURON DEL PIE E., Escatologia anticipativa y proyectiva en « Mora-
das» . Un ensayo de escatologia mistica teresiana, «Rev. de Espir.»,
41 (1982) 567-599.

TRUEMAN DICKEN, E.W,, The imagery of the Interior Castle and its
implicationes, «<Ephemerides Carmeliticae» 21 (1970) 198-218.
URBANQ, LUIS, Las analogias predilectas de Santa Teresa de jesds,

Madrid-Valencia 1924.

VALENTE, JOSE ANGEL, La piedra y el centro, Madricl 1983

VALENTIN DE LA CRUZ, Santa Teresa en Burgos. Historia de la Gftima
fundacién, Burgos 1982.

488



VALLEIO GUSTAVO, Fray Luis cle Lecn. Su ambiente. Su doctrina espi-
) ritual. Huellas ‘de Sania Teresa, Roma 1959,

VAZQUEZ FERNANDEZ A., Las ‘Moradlas del Castillo Interior’ como
proceso de individuacion, en Actas del Congreso Internacional
Teresiano, Salamanca 1982, 1075-1121,

VEGA GARCIA LUENGOS G., La dimension literaria de Santa Teresa,
en Teresa dle Jestis, mujer, cristiana, maestra, 13, Madrid 1982, 93-
121,

VERGOTE A., Una mirada psicolégica sobre la mistica de Teresa de
Avila, en Actas def Congreso Internacional Teresiano, |i, Salamanca
1982, 883-896.

VICENTE RODRIGUEZ J., Castillo interior o Las Moradas, en Introduc-
cién a la lectura de Santa Teresa, Madrid 1978, 311-371.

WALSH, W. THOMAS, Santa Teresa cle Avila, Madrid 1960.

WATT N., Estudio sobre el lenguaje de Santa Teresa de fesds, memoria
presentada en la Faculta de Filologia de la Complutense de
Madrid., Madrid 1984, (Texto policopiado).

WATT N., ;Vulgarizacion intencionada en Santa Teresa? Estudio com-
parativo de las dos redacciones de Camino de Perfeccion, «Monte
Carmelo» , 92 (1984}, 319-346.

WELCH, JOHN, Spiritual Pilgrims. Carl Jung and Teresa of Avila, New
York 1982,

489















A. La relacion yo-ta de la persona humana con Cristo ., .. .. 239
B.Relacidn dindmica ... . 242
a. Cristo «avisitar aTeresa ... ... ... i 242
b. Cristo estd «caber ella. ... ... ... . L. 244
c.Cristoestacernneltla........ oo o i 245
d. Teresa «estden» Cristo ... . 246
C. Relacién dialégica.... ... ... .o oo 248
D. Relacién matrimonial con Cristo Esposo ................ 252
E. Relacién de mutuaclonacion........................... 253
F. Relacién simétricay asimétrica......................... 256
G. Textos escrituristicos que fundamentan la relacién de Cris-
tOCON laAPersONa. ... i, 257
H. La relacién dialéctica de Cristo con la persona humana:
estructura fundante de la teologia teresiana ............. 259
La Sacratisima Humanidad de Cristo en Teresa de Jesds. ... 262
A. La sacratfsima Humanidacd v Cristo resucitado. .......... 263
B. La sacratisima Humanidad vy las dos naturalezas de Cristo.. 267
C. Sacratisima Humanidacd y Divinicad de Cristo. . ... ...... 271
D. La sacratisima Humanidad vy el Santisimo Sacramento... 282

E. La especifica presencia de Cristo en el matrimonio espiritual. 287
. Connotacién histérica a la relacién entre la persona huma-

nayCristo .. ... ... 292
A. lconografia y teologia teresiana. .............. ... 293
a. Polémica sobre las imagenes de culto en el siglo XVl . 293
b. La piedacl popular y el culto a las imdgenes . ......... 298
¢. Imigenes y pinturas en la biografia teresiana ......... 302
d. El pensamiento teresiano respecto a las imagenes. .. .. 305
B. La imagen, camino del encuentro con Cristo ............ 307
a. Visualizacion de laimagen ................. ..l 310
b. De la imagen pldstica a laimagen viva............... 313
c. De la imagen viva al encargo de imagenes plasticas .. 317
. Teologia de la relacién histérica hombre-Cristo. . .......... 334
A. La imagen se imprime yesculpe................ooiil 335
B. Cristo queda esculpidoenelalma.................o.... 342
C. El hombre se ve a st mismo en el espejo que es Cristo ... 345
D. El hombre: imagen plastica esculpida en Cristo ......... 348
E. El hombre creado a imagen de las tres Personas y la Hu-
Manidad .. ..o e 353
La teologia paulina de la imagen y su influencia en Santa
=] o =T W LT I 357















:fwaé Ehay
Yoo O
o v Cyrw

? (,'-n.

o YPia
Erbe"'b ._a'b A

Pagina autdgrafa del mairimonio espiritual.

499



INE VB

1k

s
o5






















