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INTRODUCCION

El lenguaje del escritor mistico tiene un amplio campo de
investigacidn cuya inquietud principal es casi siempre en la linea de
la comprensitn de los términcs y expresiones usadas en este género

literario.

Pareciera que teologia y literatuxa compartieran su interés por
el misticismo en dos puntos. Primero, porque la calidad y la
dlaridad logradas por el escritor mistico en sus exposiciones scbre
materias parecen pertenecer al campo de la metafisica, y segundo, por
€l empleo de un simbolismo bellamente expresado que refleja o expresa

lo trascendental en una forma adecuada.

El auge de la literatura mistica y ascética en Espafia surgié a
mitad del siglo XKVI y alcanzd cimas incalculables en las obras de
algunos grandes representantes, entre ellos Teresa de Cepeda y
ahumada, conocida como Santa Teresa de Jesus que con la expresién
lingilistica tan afortunada de sus experiencias interiores contribuyé

a dar realce e ilustrar la lengua castellana.

Esta tesis quiere demostirar la importancia de la alegoria



teresiana en la obra literaria de Santa Teresa las Moradas del

Castillo Interior, obra que en si misma es una alegoria ¥y nos muestra

como 13 escritora logra el fin que se propone usandola como recurso

basicao.

En esta investigacddn se constatard la gran utilidad que aporta
la ytilizacion de la alegoria para transmitir la experiencia del
escritor mistico, ademis de la funcién estética v didactica que

contiene.

Se reinvidicara la funcionalidad de la alegoria en
contraposicion con algunos tebdricos de la literatura que 1a
consideran un recursc muy inferior al simbolo. Northrop Frye explica
en su libre Anatomy of Criticism:

El critico comentarista tiene a menudo prejuicios
contra la alegaria sin saber realmente por qué. La
razén es que la alegoria continua ordena la

idn ge sus comentarios, restringiende asi su
libertad.

Comentando ese toxto aclara de la Concha gue este prejuicio ha
puesto en circulacién la idea tan difundida de gque la alegoria se

reduce al ingenioso juego de traducir imagenes.

En la obra literaria de las Moradas del Castillo Interior,

encontramos un profundo andlisis de la vida mistica, junto con la

desoripcion mas precisa de los matro grados de meditacion, repaso,



| unién.y éxt'asis”,‘povx'- los:que’el alma llega a las alturas de lo

di\;iﬁo.‘j o

i 'Cm una fusién entre lo humano y lo divine, la escritora nos
. muatza el pgnto' culminante del misticismo universal, donde convergen
b4 se mezclan las dos grandes corrientes de los especulativo y lo

empirico, de lo real y lo ideal.

Muchos son los misticos que registra la historia de la
humanidad, pero no todos han tenide la capacidad de expresar su
experiencia y menos ain los que lo han hecho en una forma tan bella y
magistral, es por eso que escogi para esta tesis el analisis de la
alegaria teresiana y su funcionalidad en la cbra magna de Teresa de

Cepeda y Ahumada que sin duda son las Moradas del Castillo Interior.

Este trabajo consta de cinco capitulos, ademds de la presente
introduccidén. En el primero de ellos, como 1o exige todo trabajo que
tenga implicaciones sociales, analizo los antecedentes
histdrico-oulturales de la obra teresiana, para ubicarla en el medio
geografico, las condiciunes historicas y el momento cultural que le
dic lugar. El segundo capitulo se ocupa de presentar agui un
panorama genexal de la mistica espaficla del siglo XV, con el fin de
ubicar a Santa Teresa entre sus pares y estar en posibilidad de
distinguir en ella sus peculiaridades. E] tercer capitule tiene el

propogito de situar las Maradas del castillo interior en el contexto



de la obra teresiana. El cuarto capitulp estudia las caracteristicas
de 1a alegoria en la obra de la autora que es cbjeto del presente
trabajo. Finalmente, el quintc y Gltimo capituloc se ocupa de
analizar la funciSn de la alegoria teresiana en la obra que agui

estudio.



ROTAS A LA INTRODUCCION

1 Anatomia de la exitica. Monte Avila Editores. Caracas, 1977.
p- 129,



CAPITULO I
ANTECEDENTES

HISTORICO-CULTURALES

1.1 Antecedentes generales

Entre los siglos X1 y XIII tuvieron lugar las Cruzadas (de 1095 a
1291), expediciones militares llevadas a caho por los cristianos de
Occidente para rescatar el Santo Sepulcro del dominio musulman.
Especialmente en sus comienzos, estas guerras tuvieron caracter
religioso. Los cristianos marchaban hacia Oriente a combatir por la
cruz, signo que bordaban en rojo sobre sus vestidos para destacar la

finalidad de su Preci te de este simbolo proviene el

nombre de Cruzadas.

Par el gran respaldo econdmico que tenian, las Cruzadas casi
siempre estuvieron animadas por el éxito. Toda la Europa de
Occidente, animada por un intenso fervor religioso, colaboréd, en
efecton, durante dos siglos en la empresa de expulsar de su continente
a los "infiples” mahometanos. Lo importante de las Cruzadas es, a

final de cuentas, la unidad que la religi6bn imprimié a Europa, por



encima de las diferencias profundas existentes emtre reyes y sefiores

feudales.

LPor qué nos referimos aqui al hecho histérico que representaron
las Cruzadas? Sin duda porque constituyeron la base de la

preeminencia de la religi6on catélica en Europa.

Las Cruzadas constituyeron un largo e intenso episodio de las
guerras seculares entre el aristisnismo y el Islam, comenzadas desde
que los bizantinos y los francos debieron enfrentar la avalancha
masulmana que la propaganda religiosa de Mahoma lanzd desde Arabia a
la conquista del mundo. Tras las invasiones sarracenas que habian
asolado al Mediterrdneo durante los siglos IX y X, la lucha contxa
1os musulmanes se circunscribia al afidn de rescatar la peninsula
Ibérica, Sin embargo, hacia wmediados del siglo XI, un nuevo pueblo
musulmin, el de los turcos seldjucidas, conquistd el califato de
Bagdad e impuso su dominacidn desde Jerusalén hasta las costas del
golfo Pérsico. Este fue el suceso que desencadend las Cruzadas.
Otras causas también influyeron: la fe religiosa, el ya de por si
belicoso temperamento de los sefiores feudales, el aventurerismo
militar de quienes ansiaban pelsar en lejanos y exdticos paises y el

afan de obtener tierras, riqueza y poder en Oriente.



1.2 Las é6rdenes mendicantes

En las postrimerias del papado de Inocencio III se fortalecieron las
llamadas 6rdenes mendicantes, que tuvieron destacada participacidén en
el desarrollo de las artes, particularmente de las letras, durante la

época feudal.

La orden de los dominicos fue creada en 1216 por el espaiiol
Domingo de Guzman, quien tuve como principal chjetivo luchar contra
la herejia que se difundia en el sur de Francia. Los dominicos se
dedicaron sobre todo a la ensefianza y la prédica. Fueron los grandes
maestros y pensadares de la Europa feudal. Ocuparon las catedras de
las escuelas y de las universidades y escribieron los grandes

tratados de teologia y filosofia.

La orden de los franciscanos fue fundada por Francisco de Asis
(1182-1226}, hijo de un acandalado comerciante de la ciudad italiana

de Asis.

Francisco llevo hasta los veintitrés anos de edad la vida
corriente, propia de los jovenes ricos de aquella época. Pero
después, impresionado ante el contraste de la miseria y el dolor de
los pobres con el lujo fastuoso de los potentados, renuncidé a sus
bienes y dedicé su vida a predicar las ideas originales del

cristianismo (humildad, pobreza, etcetera).



Por su espiritu lleno de sensibilidad, por su

comprengién humana, par su humildad y su capacidad
de sacrificio, fue una de las figuras mas dignas y
puras del cristianismo medieval.

San Francisco form6, con sus discipulos, la
orden de los franciscanos, llamada también de los
hermance menores, es decir, de los mas humildes, de
los menos 1npgrtantes, que fue aprobada por
Inocencio III.

Franciscanos y dominicos hicieron de la pobreza la ley de su
vida. Vestidos miserablemente, con un ropaje de lana ajustado a la
cintura por un cordén, calzados oon sandalias de madera, vivian de la
caridad pablica y predicaban asi, con el ejemplo, el amor a la

pobreza enaltecida como virtud esencial de la existencia cristiana,

Las Ordenes mendicantes marcaron una nueva etapa en la historia
del monaquismo oocddental, pues a diferencia de los antiguos monjes,
que practicaban el ideal cristiano aislindose del mundo, franciscanos
y dominicos actuaron entre el pueblo, predicando de ciudad en
cludad. En su contacto con los humildes recurrieron a la lengua
popular para lograr que entendieran sus mensajes (que otras érdenes
difundian en latin y para las elites), y por eso la labor

proselitista de estas 6rdenes tuvo éxito.

Tanto los franciscanos como los dominicos dependian directamente
del papa y por eso contribuyeron a reafirmar la autoridad pontificia

en todo el occidente europeo.



En este punto es necesario introducir algunas notas scbre el
arigen y la evolucidn de la arden carmelita, habida cuenta de que a

ella pertenecia Teresa de Cepeda y Ahumada y es reformadora.

El origen de la arden se remonta a los ultimos afios del siglo
XII, cuando unos Cruzados venidos de Occidente -terminada su mision
per haber conquistado los Santos Lugares, en vez de volver a sus
patrias se quedaron en el Monte Carmelo, donde encontraron un lugar
muy a propdsito para desarrollar el género de vida que deseaban:

solitario, abundante en cuevas y vegetacidn, y saludable.

Acto seguido, en el Iy IT del Libro de los Reyes vieron que la
figura del profeta Elias lo llenaba todo y quisieron imitarle. Su

vida contemplativa y apostdlica les atraia.

Pasados los fexvores. iniciales pronto se dieron cuenta de la
necesidad de tener una Regla aprabada por la autoridad eclesiastica,
y después de preparar el esbozo de un texto lo presentaron al
patriarca latino de Jerusalén, San Alberto Avogadro (1206-1214),

quien lo aprobé en 1209,

El IV Concilio de Letran, celebrado bajo el gobierno del Papa
Inocencio III, en 1215, prohibia en su Canon XIII la ereccién de
nuevas ordenes. Fue el Papa Honorio III quien aftios mis tarde aprobé

la Regla Carmelitana.



En 1220, el sucesor de San Alberto como Patriarca, Jaime de
Vitry, escribe su Historia Oclentalis, en la que describe la vida de

los carmelitos en las yrutas del Carmelo, a imitacidn de Elias.

Es en 1274 cuando sge realiza la gran transformacién del
Carmeln: de eremita se convierte en cenocbita; de contemplativo en
mendicante; su propdsito es predicar y mendigar, llevar una vida de
apostalado. El Papa Inocencio IV, entonces, ordema que la antigua
Regla carmeiita se acomode a los nuevos propositos de la orden.
Varias bulas papales protegen a sus miembros a partir de entonces y
les comceden indulgencia plenaria para la hora de la muverte, a

condicién de gque observen dignamente sus preceptos.

Los attos siguientes fueron de lucha por sobrevivir. Pese a que
eran bien vistos y recibidos por la poblacién humilde, en diversos
circulos se pugnd por la desaparicion de los carmelitas.
Paralelamente, en el interior de la organizacién se da una pugna
entre los partidarios de la contemplacién y los simpatizantes del

apostolado.

En 1281 se da entrada a los estudios en la orden, partiendo de
la base {prescrita en la coanstitucidn de ese aito) de que "la
ignorancia es 13 madre de todos los errores." A partir de entonces,

los carmelitas frecuentan las universidades.

17,
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Sin embargo, para los fines de este trabajo, fecha se singular
importancia es 21 7 de octubre de 1452, cuando la bula “Cum Nulla“,
del Papa Nicalds V, instituye las monjas y, en clerto modo, también
las religiosas carmelitas. De ese modo se legalizan los casos
aislados de "sgregadas femeninas" que por entonces se daban en la

organizacién.3

1.3  El arte

¢Qué ocurria en el arte de aquellos tiempos? El arte paseia un
enfoque fundamentalmente religioso. En todas sus expresiones fue la
manifestacidén de una intensa fe cristiana. La arguitectura doming a
las otras artes que, como la pintura y la escultura, se incorporaron
a las realizaciones arquitectdnicas, para proporcionarles realce y
belleza, Por eso es en la arquitectura religiosa, y en especial en
los monasterios y templos, donde el arte de 1a Edad Media se expresd

plenamente.

En este punto debemos referirmos a las caracteristicas de los
monasterios, pues fue en un medin conventual donde se desarrolld 1a

obra de Teresa la Santa.

La vida retraida de los monjes requeria edificios
apropiados a la convivencia de colectividades
numerosas, auya existemcia se desenvolvia en escaso
contacto con el mundo. Por eso, los mopasterios se

separados del exterior por altos muros, y
todas sus dependencias daban a un patio intermo



descubierto, que era el centro aislado y tranquilo
de la vida monacal,

Este patio, elemento tipico de las moradas
mondsticas, era llamado claustro (del latin
claustra, que significa "lugar cerrado"). Largos
coxredores rodeaban al claustro y lo separaban de
las celdas de los monjes. En ellos, éstos se

entregaban al pasec y a la meditacién., Al fondo del
claustro se levantaba la capilla.

Esta construccitn, de severa apariencia, era
amplia, pues ge degtinaba a alojar no s6lo a los
compmentes de la orden, sino también a los pobres,
desvalidos y viajeros.

Durante la alta Edad Media, los monasterios fueron
edificados rtsticos y sencillos, pero a partir del
siglo X, el desarrollo de nuevas 6rdenes religiosas,
podercsas y ricas, como las de los clunianenses y
clstercienses, dio un soberbio impulso a 1la
arquitectura monastica, levantandose eptonces
espléndidas construcciones en piledra.

En cuanto a Jos templos, eran espaciosos, capaces de albergar a
gran numero de creyentes. De las antiguas hasilicas romanas, los
templos evalucionaron hasta adquirir la forma de la cruz latina. El
portal de entrada daba acoeso a una gran sala dividida generalmente
por dos filas de columnas, en tres ccmpartimientos llamados naves,
por su semajanza oon una embarcacidn de grandes dimensiocnes. La nave
central terminaba en el fondo con un muro semicircular, llamado
cabecera o Abside (del griego apsis, que significa "béveda"), donde
se colocaban el altar y los lugares para el coro. Entre éstos vy las
paredes del abside quedaba un espacio denominado ambulatorio {(del
Jatin ambulare: andar). Una nave transversal atravesaba la central,
y al punto de interseccidn se le denominaba crucero. Los brazos de

la cruz (naves laterales) se liamaban transeptos.
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De ser edificios de muy modesta omstruccitin, mientras imperaron
las primeras enseflanzas cristianas, los templos llegaron a ser
lugares en los que el lajo y el derroche en materiales decorativos de
alto costo invadian todos los espacios. En este aspecto tuvo wmucha
influencia el arte bizantino, De lo modesto se pasé a lo saiiarial,
15 mismo en el disefio fisico de los edifirios que en la vestimenta de

los ministros.

En ese marco se desarrollan la arquitectura romanica y la
gotica, en cuyas caracteristicas no nos detendremos agui. S6lo
haremos notar que la arquitectura romanica, mas sobria, se impuso en
Buropa Central y del Este, mientras que la gotica predoming en el

occidente europeo.

1.4 La ensefanza

Hasta el siglo XI los centros de ensefianza existentes en la Europa
catdlica eran las escuelas organizadas por el clers, que funcicnaban
anexas a un templo © a un mmasterio. Su principal objetivo era la
preparacidn religinsa, pero también proporcionaban ura insgtruccidn
elemental (muy elevada, en comparacidn omn la que hoy conocemos por
“elemental') sobre otros temas: composicién literaria, manejo de la
gramitica lating, rudimentos de cilculo, nociones de armonia musical,
16gica, geometria y astronamia. Esta farmacidn seria definitiva para
hacer posible la existencia de personajes religiosos destacados en la
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filosofia y la literatura, siglos m&s tarde.

Sin embargo, en los siglos XIT y XIII tuvo lugar en Europa un
gran sacudimientn intelectusl como consecuencls del contacto de ese

ocontinente con logs conocimi s de los b inos y los musulmanes,

contacto que resultd de las cruzadas. Surgid un intenso afan de
estudiar para cuya satisfaccitn resultaron insuficientes las escuelas
religicsas que habia. Fue asi como aparecieron las universidades,
fundadas por asccdaciones de profescres y discipulos. Precisamente
la palabra univergidad (del latin undversitas) significa comunidad o
cxrparacién, Y eran precisamente corporaciones las universidades, al
estllo de las agrupaciones de artesanos y comerclantes. Agqui,
profesores y estudiantes, asociados por el cumplimiento de un oficio
intelectnal, constihiyeron un gremin que reguld todo 1o relativo a la
engefianza, dictando los reglamentos pertinentes y eligiendo

autoridades para vigilar su cuamplimiento.

La fundacidn de universidades se gemeralizd en Eure . Las
cludades favareciermn el establecimiento de esos centros de cultura y
los papas y los reyes les conoedieron inmmidades y privilegios, pero
cuando menos durante tres ziglos mas siguieron siendo impoxtantes los
preexistentes centros de emsefianza religiosa. De lo contrario no
habria sido posible el auge intelectual que la literatura, la misica

y la filosofia religlosas alcanzaron después.



Sin embargo, para los fines de este trabajo, fecha se singular
impartancia es el 7 de octubre de 1452, cuando la bula "Cum Nulla“,
del Papa Nicalds V, instituye las monjas y, en cierto modo, también
las religiosas carmelitas. De ese modo se legalizan los casos
aistados de "agregadas femeninas® que por entonces se daban en la

organizacibn.3

1.3 El arte

ZQué ocurria en el arte de aquellos tiempos? El arte poseia un
enfoque fundamentalmente religioso. En todas sus expresiones fue la
manifestacidn de una intensa fe cristiana. La arquitectura domind a
las otras artes que, como la pintura y la escultura, se incorporaron
a las realizaciones arquitecténicas, para proporcicnarles realce y
belleza. Por eso es en la arquitectura religiosa, y en especial en
1os monasterios y templos, donde el arte de la Edad Media se expresd

plenamente.

En este punto debemos referirmos a las caracteristicas de los
monasterios, pues fue en un medio cnventual donde se desarrolld la

obra de Teresa la Santa.

La vida retraida de los monjes requeria edificios
apropiados a la convivencia de colectividades
numerosas, cuya existencia se desenvolvia en escaso
oontacto oon el mundo. Far eso, los monasterios se
hallaban separados del exterxior por altos muros, y
todas sus dependencias daban a un patio interno
descubierto, que era el centro aislado y tranquilo



de la vida monacal.

Este patio, elemento tipico de las moradas
monasticas, era llamado claustro (del latin
claustra, que significa "lugar cerrado"). Largos
corredores rodeaban al claustro y lo separaban de
las celdas de los monjes. En ellos, éstas se
entregaban al paseo y a la meditacién. Al fondo del
claustro se levantaba la capilla.

Esta construccién, de severa apariencia, era
amplia, pues se destinaba a alojar no s6lo a les
compenentes de la orden, gino también a los pobres,
desvalidos y viajeros.

Durante la alta Edad Media, los monasterios fueron
edificados riusticos y sencillos, pero a partir del
siglo X, el desarrolin de nuevas 6rdenes religiosas,
poderosas y ricas, como las de los clunianenses y
cistercienges, dio un soberbio impulso a la
arquitectura monastica, levantindose exntonces
espléndidas construccionesg en piedra.

En cuanto a los templos, eran espaciosos, capaces de albergar a
gran numero de creyentes. De las antigquas basilicas romanas, los
tamplos evolucionaron hasta adquirir la forma de la cruz latina, E1
portal de entrada daba acceso a una gran sala dividida generalmente
por dos filag de columnag, en tres compartimientos llamades naves,
por su semejanza o una embarcacitn de grandes dimensimes, La nave
central terminaba en el fondo con un muro semicircular, llamado
cabecera o abside (del griego apsis, que significa "boveda“), donde
se colocaban el altar y los lngares para el coro. Entre éstos y las
paredes del adbside quedaba un espacio denominado ambulatorio (del
latin ambulare: andar). Una nave transversal atravesaba la central,
y al punto de interseccidn se le denowminaba crucero. Los brazos de

la cruz (naves laterales) se llamaban transeptos.

De ser edificics de muy modesta construccidn, mientras imperaron
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las.primeras ensefianzas cristianas, los templos llegaron a ser
Jugares en los que el lujo y el derroche en materiales decorativos de
alto costo invadian todos los espacios. En este aspecto tuvo mucha
influencia el arte bizantino. De lo modesto se pas6é a lo sefiorial,
lo mismo en el disefio fisico de los edificios que en la vestimenta de

los ministros.

En ese marco se desarrcllan la arquitectura romanica y la
gdtica, en cuyas caracteristicas no nos detendremos aqui. Sélo
haremos notar que la arquitectura rominica, mis sobria, se impuso en
Eurppa Central y del Este, mientras que la gética predomindé en el

occidente europeo.

1.4 La ensefianza

Hasta el siglo XI los centros de ensefianza existentes en la Europa
catdlica eran las escuelas arganizadas por el clere, que funcionaban
anexas a un templo 0 a un manasterio. Su principal objetivo era la
preparacién religiosa, pero también proporcionaban una instruccion
alemental (muy elevada, en comparacién om la que hoy conocemes por
"elemental") sobre otros temas: composicidn literaria, manejo de la
gramitica latina, rudimentos de cdlaulo, nociones de armonia musical,
l6gica, geometria y astronomia. Esta formacion seria definitiva para
hacer posible la existencia de personajes religiosos destacados en la

filosofia y la literatura, siglos m&s tarde.



S$in embargo, en los siglos XII y XIII tuvo lugar en Europa un
gran sacudimiento intelectual como consecuencia del contacto de ese
antinente oon Jos conocimientos de los bizantines y los musulmanes,
omtacto que resulté de las cruzadas. Suxgld un intenso afén de
estudiar para cuya satisfaccién resultaron insuficientes las escuelas
religiosan que habia. Fue asi como apareciaron las universidades,
fundadas por asociaciones de profesores y discipulos. Precisamente
la palabra universidad {del latin universitas) significa comunidad o
oxparacitn. Y eran precisamente corporaciones las universidades, al
estilo de las agrupaciones de artesanos y comerciantes. Aqui,
profesores y estudiantes, asociados por €l cumplimiento de un oficio
intelectual, constituyeron un gremio que reguld todo lo relativo a la
ensefianza, dictando los reglamentos pertinentes y eligiendo

autoridades para vigilar su cumplimjento,

La fundacién de universidades se generalizd en Eurcpa. Las
cindades favorecieron el establecimiento de esos centros de cultura y
los papas ¥y log reyes s concedieron inmunidades y privilegios, pero
cuando menos durante tres siglos mas siquieron siendo importantes los
preexistentes centros de ensefianza religiosa. De lo contrario no
habria sido posible el auge intelectual que la literatura, la musica

vy la filosofia religiosas alcanzaron después.

Lag Areas preponderantes en las universidades erarn la teologia,
la medicina y las leyes. A quienes culminaban su estodio se les

25,



otorgaba el titulo de doctores.

El método de ensefianza universitario consistia generalmente en
la lectura de textos realizada por el maestro y ampliada por sus
comentarios personales. La escasez y el costo de los libros privaba
a los estudiantes de reaurir a ellos para realizar sus estudios, por
1o cual el sistema de ensefianza descansaba casi exclusivamente sobre
el profesar, La gran mayoria de los alumnos era de pocos recursos
econdmicos, y los habia tan pobres, que incluso recurrian a la
limosna y a los atropellos publicos para sostenerse sus estudios,
Desde entonces los estudiantes se hicieron ctlebres como una amenaza
para la paz de las ciudades europeas. Por esto los dirigentes de las
universidades procedieron a crear los calegios, especie de intermados
anexos a las universidades, con el fin de disciplinar la vida
estudiantil. El cine y la literatura nos han dado abundantes

ejemplos y referencias sobre la vida estudiantil de la época.

Con el tiempo. los colegios se convirtieron en centros de
estudios auténomos dentro de las universidades. Algunas
universidades, como las inglesas de Cambridge y Oxford todavia

conservan ese esguema.

El papel de las universidades en la sistematizacién y la
difusién de los conocimientos scbre derecho vigente, dexecho romano,

derecho canénico, artes y clencias, fue fundamental y permiti$ el

2€,
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Las dreas prepanderantes en las universidades eran la teologia,
la medicina y las leyes. A quienes culminaban su estudio se les

otorgaba el titulo de doctores.

El método de ensefianza universitario consistia generalmente en
1a lectura de textos realizada por el maestro y ampliada por sus
comentarios personales., La escasez y el costo de los libros privaba
a los estudiantes de recurrir a ellog para realizar sus estudios, por
1o cual el sistema de ensefianza descansaba casi exclusivamente sobre
el profesar, La gran mayaria de los alumnos era de pocos recursos
economicos, y los habia tan pobres, que incluso recurrian a la
limosna y a los atropellos publicos para sostenerse sus estudios.
Desde entonces los estudiantes se hicieron célebres como una amenaza
para la paz de las cindades europeas. Por esto los dirigentes de las
universidades procedieron a crear los colegios, especie de internados
anexos a las universidades, con el fin de disciplinar la vida
estudiantil. El cine y la literatura nos han dado abundantes

ejemplos y referencias sobre la vida estudiantil de la época.

Con el tiempo, los colegios se convirtieron en centros de
estudios auténomos dentro de las universidades. Algunas
universidades, como las inglesas de Cambridge y Oxford todavia

conservan ese esquema.

El papel de las universidades en la sistematizacién y la
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difusidtn de los conocimientos sobre derecho vigente, derecho romano,
derecho canénico, artes y ciencias, fue fundamental y permitié el

avance posterior de Europa en todos esos campos.

l.4.1 La didactica

La didictica es vocablo que se pronuncia con desconfianza y
expectacién en los albores del siglo XVII. Etimoldgicamente
significa el arte de ensedlar. Por primera vez la organiza,

sistematizandola, Comenio,

Los pedagogos humanistas de los siglos XIV, XV y XVI hicieron
esfuerzos por constituirla, pero la tradicién, la intolerancia
religiosa, el formalismo escolistico y el atraso cientifico que se

desperezaba de un letargo milenario no lo permitieron.

Renacimiento y Humanismo son acontecimientos que van de la
mano. Afirman muchos autores que el Humanismo consistid en el
retomo al estudio de los clasicos paganos, olvidados, ignorados o
subestimados durante la Edad Media, pero este criterio es
superficial. Durante el medievo el trato con la literatura

grecolatina fue fomentado en los conventos y los monasterios.

Existié mas tarde una oposicién entre la Edad Media y el

Renacimiento y esto reside en que para la Edad Media feudal la



herencia legada por la antigiiedad debia ser recopilada por la nobleza
¥y por la Iglesia Catblica: para el Renacimisnts burgués, esa herencia
debia ser asimilada en funcién de la nobleza y de la Iglesia, en

funcién de una nueva clase social.

Alberto Magno (1195-1274) y Tomas de Aquino (1225-1270) dicen
que la razdén tiene validez hasta donde la naturaleza termina. En
este crden "natural” Aristételes es la autoridad suprema, pero mas
alla del orden natural existe el de la revelzcién, el mundo de la
gracia, en el cual 1a razén es impotente para conocer la verdad; aqui

s6lo la fe lleva al conocimiento.

Desde su surgimiento, la burguesia, auxiliada por los
humanistas, interpretd la cultura clasica en funcién de sus

intereses.

Los humanistas de los siglos XiV, XV y XVI brindaron valiosas
aportaciones a la didactica, perc ninguno de elios la constituyd con
sentido de modermidad. Querian formar al hombre burgués. No

escaparon de la verdad que suele expresarse afirmando que

Todo sistema de filosofia lleva gmplicita o explicitamente
a una doctrina pedagédgica,

En el sigin XVI el Humanismo se habia anquilosado. La Iglesia

Reformista y también la Catdlica contribuyercn a la rigidez de lo que



en un principio se mostrd vigoroso y creador. La educacién en este

~-siglo es "ciceroniana” y su método de en eflanza es descrito asi:
Durante siete afios el nifio no deberd leer a ningin otro
autor mis que a Cicerdn, hasta que sepa de memaria todo lo
que el maestro ha escrig:o y llegue a adquirir un
vocabulario ciceronista.

No se conocia la naturaleza del nifio y, por lo mismo, se le
consideraba un hombre en miniatura. Predomindé el estudio de la
gramitica y de la literatura grecolatina, ambas acompafiadas de
verbalismo estéril, la clega retencién, las reglas dogmiticas, el uso
y el abuso del analisis gramatical y los ejercicios linglisticos.
Los maestrus, pedantes y argullosos de su saber lingiliistico, estaban

clegos ante la palpitante realidad de aquella época. Los alumnos,

De cuerpo, marchito, el alma vacia y en la boca un gesto de
hastio...
Predomina la educaci6tn literaria en las escuelas. No debe
sorprender gue los procedimientos didacticos se refirieran
principalmente a 1a gramitica. Para Jesis Mastache Romdn, el término

didéactica seria, en términos actualizados,

El aspecto préactico de la pedagogia, pero ha de
sustentarse o derivar de una éeoria cientifica y
filosdéfica, sin este basamento.

En ese mmdo didactico vivia Santa Teresa, ajena quizé a esa

rigidez que habia en las escuelas, ya que su cbra es de una apertura
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asombrosa. Todo lo referente al anadlisis gramatical y ejercicios
linglistioos parece también un poco ajenc a su abra, ya que su estilo
ermitaiio y su intenci6n educativa estan claramento dirigidos a las

monjas.

1.5 Los lenguajes y la literatura

Impartante aspecto de los antecedentes del tema que estudiamos, son
los lenguajes europeos y su aplicacion literaria. ELI latin era la
lengua internacional, aam cuando en ¢l propio seno de la Iglesia ya
se daban pasos hacia la aceptacién de las llamadas “lenguas
vulgares". A esto habian contribuido las 6rdenes mendicantes, como

ya vimos en el apartado antepasado.

El latin era el lenguaje hablado y escrito de las personas
educadas. Era también el que utilizaban los hombres de la Iglesia.
Se le empleaba en lag universidades; era el idioma de la expresién
literaria. En fin, era un indispensable certificado de cultura.
Esta preeminencia del latin era la prueba de la presencia profunda de
la cultura romana en Occidente, a varios siglos de la caida del

Imperio Romano.

Paralelamente al latin, idioma de la <ultura, habia lenguas
vernaculas o vulgares, que se ubican en tres grupos fundamentales:las

lmguas germinicas, las lenguas célticas y eslavas, y las lenguas



romances.

Lenguas germinicas. Si en las regiones que habian formado parte
del Imperio Romanc el habla latina fue sustituida por otros idiomas
populares, mas natural fue todavia que en las comarcas no
oonquistadas nunca por Roma los lenguajes populares divergleran del
latin. A&si, durante la Edad Media en Escandinavia y Germania, se
hablaban las llamadas "lenguas germinicas”, a las que pertenecen,

actualmente, el aleman, holandés, danés, sueco, noruego e inglés.

Lenguas célticas y eslavas. En parte de las islas britanicas

(Escocia, Irlanda y Pais de Gales) y en algunas regiones de Francia
{particularmente en el ducado de Bretala) se hablaban lenguas
célticas. En las zonas central y oriental de Eurcopa se hablaban

lenguas eslavas (checo, polaco, ruso, bilgaro, servio, etcétera).

Lenguas_romances. Para los fines de este trabajo tiene
particular importancia lo referente a las lenguas romances, que se
hablaban en los paises de occidents (Francia, Espafia y Portugal), los
auales formaban parte del Imperin Romano en la antdgliedad. Su origen
ocurre como consecuencia de las transformaciones que sufre el latin
tras la caida del Imperip, de lo cual también se derivan crecientes
diferencias entre las lenguas romances de los distintos paises, tanto
en su estructura gramatical como en su vocabulario y su

pronunciacitn.



La palabra "romance" significa "proveniente de Rowma", y por ello
se aplica a todos los ldiomas que se derivaron del latin: espaifiol,
francis, italiano y portugués. A estos ultimos deben agregarse el
provenzal, del sur de Froncla; el catalan, del nordeste de Espafia y
el gallego, del norveste de este pais, asi como el toscano, el

florentino y otras lenguas italianas.

Log tres grupos idiom&ticos mencionados provienen del tronco
comin indoeuropeo, el mismo al que pertenecen los dos idiomas

notables en la antigiedad clasica: el griego y el latin.

Por lo que se refiere a la literatura, sus manifestaciones
fueron escasas durante la alta Edad Media, pero se incrementaron
notablemente en la época baja. Junto a la literatura culta, que se
desarrollaba sabre todo en loe monasterios -pues en los conventos era
mal vista-, surgid una literatura vernadcula. En este ultimo campo
las primeras grandes creaciones aparecen en el sigle XIII. Al mismo
tiempo, los reyes tuvieron gue dejar gradualmente el latin y utilizar

las lenguas vern8culas para dirigirse a sus subditos.

La primera literatura se apoyd sobre todo en la poesia y en el
canto, géneros que casi siempre aludian a gestas de caballeros o a
romances famosos. Los siglos XIII y XIV son fecundos en este
aspecto: Cancién de Rolando (Francia, 1300), Cantar de la Tabla

Redonda (Inglaterra, siglo X11I), Los nibelungos (Alemania, siglo
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XII1), El cantar del mio Cid (Castilla, 1300), Cantico al sol (San

Francisca de Asis, siglo XIII), La divina comedia (Dante Alighieri,

siglo XIII), son algunos ejemplos notables.

En ese marco tuvo lugar la transicién de la Edad Media al
Humanismo y el Renacimiento. Dante (1265-1321), situado en la
frontera entxe la Edad Media y el Humanismo, Petrarca (1304-1374) y
Bocaccio (1313-1375) representan las cumbres de la literxatura

humanista.

El resplandor del renacimiento italiano abarcaba la Europa culta
de principios del siglo XVI, Italia, maestra de las artes y las
letras, influia definitivamente, y sus pintores y poetas resaltaban

como dignos de ser admirados y hasta imitados.

En Espafia, desde mediados del siglo anterior se dejaba ya sentir
la influencia de Dante y Petrarca y, como hemos apuntado, en la
métrica el marqués de Santillana habia ensayado ya los "sonetos
fechos al italico modo", innovaci6tn que por entonces no dio los

resultados esperados.

La nueva poesia italiana no fue sentida como una influencia
vivificante hasta la tercera década del siglo XVI. Boscdn relata la
historia en su dedicatoria a la duquesa de Soma que figura a la

cabeza del segundo libro de sus poemas publicado en 1543,
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Partime pocos dias después para mi casa y con la
largueza y soledad del caming, discurriendo por
diversas cosas, fue a dar muchas veces en lo gue
Navagiro me habia dicho, y asi empecé a tentar e
género de verso. <Refiérese al endecasilabo.
La trayectaria de la prosa novelesca espaiala en el siglo XVI no
puade reducirse a un simple esquema. No hay un géners dominante nd un

estilo unico. Las novelas antiguas se emparejan con las nuevas.

Los lectares &vidos de lnnovaciones y entretenimiento impulsaban

a los escritores e impresores.

E}l resultado fue un auge de novelas de todo género. Algunas son
ejemplares o didicticas, pere gran parte estin concebidas como
entretenimiento y aunque después del ooncilic de Trento se esperaba

un cambio, no sucede.

Todas en distinto grado de seriedad y calidad literaria son una
expresi6n de la conducta humana en sus diversas tonalidades. Una de
ellag fue Grisel y Mirabella en el miglo XVI y continuando Carcel de
amar, también Amadis de Gaula es una chra inspirada en aquella época
de 1508.

Las novelas sentimentales del s. XVI y las de caballeria
madievales no eran didicticas en un sentido estricto, pero daban al

lector pautas de cortesia y modales refinados que probablemente



fueron considerados como dignos de imitacién.

Las navelas interesan a muchas personas inteligentes, Se cuenta
que Santa Teresa las leyd y, en colaborcién con su hermano, escribio
una. También fuexon leidas por San Ignacio antes de su ingreso a la
vida religiosa.

El culto a la caballeria fue importante en la vida de 1a nobleza
europea en los GlHmos aflos medievales, y en algunos puntos continud
hasta el XVI. Podemos explicar la popularidad de las novelas de
caballeria considerando no s6lo la ncobleza, sino también lo que el
pueblo espaiiol juzgaba que era su papel o migién en aquella época.
Hubo un hecho innegable que se difundié por Europa a principios del
s. XVI y gue nacié, de una parte, por un deseo de reforma de la

iglesia, y por otra, un deseo de cruzada.

El ideal caballeresco fue un ideal que subsisti® hasta los
altimos afiog del S. XVI. La decepcidn espaficla tras la derrota de la
armada en 1588, supuso la muerte del libro de caballeria <aunque sus

temas continuaron en el drama y otra formas>.

Durante el periodo de Felipe II, que se extiende de 1556 a 1598
se gpera un cambio en la acttud vital y la Espaiia guexrrera de Carlos

V se concentra en un ideal mistico.



En esta época de Felipe II aparece un auge de las grandes
figuras de la ascética y la mistica, la novela pastoril sustituye a
la ficeidn de las novelas de caballeria, el teatro sufre una crisis
casi paralizante y la picaresca iniciada con El lazarrillo de Tormes
(1554) desaparece para no retornar sino un afio después de la muerte

del monarca, con la primera parte del Guzmdn de Alfarache.

E]l idioma se hace mas directo y sobrio, los humanistas se

convierten en escrituarios y la prosa evoluciona.

La literatura sienta su trowo principal en Sevilla, la Atenas

de Espaiia en esta segunda mitad del S. XVI.

La literatura establece como principal lugar Sewvilla porque Juan
de Mal Lara al que se deben numerosos ingenios de esa época, impulsa

a poetas y eruditos.

En este lapso se unifoarma la pronunciacidn de la lengua con las

caracteristicas que hasta hoy se conocen. La época en que esta

enclavada la cbra por estudiar Maradas del Castillo Interior es ésta.

1.6 La filosofia

El mundo de la filosofia medieval es de suma trascendencia para

explicar el contexto en el que se da la obra de Teresa. E1l
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pensamimnto medieval, de egsencia profundamente religiosa, se expresd

en la teclogia y en la filosofia.

En el campo de la filosofia medieval la corriente dominante es
la escoldstica, que alcanzd su apogeo en el siglo XIIX, con Santo
Tomis de Aquino. Sin embargo, hubo también otras escuelas, como la

mistica {rep da principal por Rusbroek, en el siglo XIV),

la empirica (Baoon, siglo XIII), la combinatoria (Lulio, siglo XIV) y
hebrea (Maiménides, siglo XIII).

Los escolisticos se propusieron demostrar que exdistia un vinculo
intimo entre la fe y la razbn, entre la teologia y la filosofia; que
la razédn se hallaba al servicio de la fe y que la filosofia era,
sequin la frase de Santo Towmis, "la servidora de la teologia". Por
tanto, se dieron a la tarea de conciliar los postulados de la fe
cristiana on las normas de la razdn humana. Para ello adoptaron el
sistema de conocimiento racionalista de AristOteles y trataron de

armonizarlo con la fe.

A partir del siglo X los escoldsticos oauparon las catedras de
tealogia y fllosofia de las universidades existentes hasta entonces.

Paralelamente a la escolagtica surgen y se desarrollan otras
corrientes, a veces opuestas a ella, como la escuela empirica, que

rechazd las normas de aquélla y proclambé que la fuente ultima del



conocimiento era la experiencia y que la observaciéon y la
experimentacién eran las Unicas vias que permitian llegar a la

verdad.

La escuela combinatoria también se opuso a la escolastica,

aungue no tan radicalmente como lo hizo la empirica.

La filogofia hebrea consistié en combinar la razén con las
creencias hebraicas. Su apogeo lo M:b en la peninsula ibérica,
donde durante mucho tiempo tanto los musulmanes como los judios

gozaron de gran libertad, no asi en otras regiones del continente.

Hemos querido mencionar en tltimo lugar la escuela mistica
parque tiene especial importancia para los fines de este trabajo. En
los siglos X1V y XV, que marcaron la decadencia de la filosofia
escolastica, llegb a su apogeo la corriente mistica, que tuvo sus
principales representantes en Ruysbroeck (1298-1381) y Gerson
{1363-1429).

La escuela mistica sostuvo que las verdaderas vias para alcanzar
el conocimiento eran la contemplaciéon de Dios y la reflexiém

interior, El sentimiento se opuso asi a la raz6n y se convirtié en

La fuente dltima del conocimiento. Por ello los
misticos ﬁgui'%nm entre los adversarios de los
ascolasticos.



1.7  Espaila

Ep la peninsula ibérica la lucha contra los musulmanes engendré
diversos reinos en el giglo XITI, que ersn Aragén, Navarra, Portugal
y Castilla, Juntoc con el reino musulman de Granada formaron cineco
reinocs, cuya separacién se prolangd ~hastalas postrimerias del siglo
RV,

El matrimonic de un principe de Aragén con una princesa de
Castilla y, mas tarde, unas guerras afortunadas, cambiaron el

panorama y forjaron la unidad espafola.

En 1469 se realizd el matrimonio de Fernmando de Aragén con
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Isabel de Castilla. Asi, cuando ambos principes ocuparon el trono,

en 1479, quedaron unidos los dos mas importantes reinos de la o

peninsula ibérica.

Los Reyes Catdlicos, nombre con el que se conoce en la historia
a esos dos personajes, jniciaron una guerra decisiva contra lo.s
musulmanes, a los que unos aflos después (1481-1491) redujeron al
territorio de Granada. Luego, tras un largo asedio sobre esta
ciudad, los reyes obtuvieron el triunfo definitivo. La Retonguista

culminaba con la toma de Granada en 1492,

Veinte allos mis tarde, en 1512, Fernando conquistd el pequefio
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reino pirenaico de Navarra y, con elilo, s6lo Portugal se conservé
como reino independiente frente al de Espaiia, que resurgia tras la

unificacién y la reconquista.

El matrinonio de Fermnando e Isabel sdlo unips a Castilla y Aragdn
en la persona de sus reyes, perc no en sus instituciones. Cada
estado mantuvo sus propios fueres, sus funclonarios y sus cortes. No
obstants, 1la uni6n de los dos reyes fue de capital importancia para
la consolidacidn de la autoridad mondrquica, que tanto habia menguado

desde el siglo XIII.

En Castilla fue donde mis notables se hicieron los efectos de la
unibdn entre Fernando e Isabel. L3 nobleza habia llegado a adquirir
tal fuerza que incluso le permitia oponerse al poder real e imponer
sus condiciones. Par ende, la primera tarea de Isabel consistidé en
someter a los nobles rebeldes, suprimiendo los privilegios excesivos
y las pensiones exageradas, asumiends la conduccidn de las 6rdenes
religiosomilitares existentes y reprimiendo a los nobles gque se

habian convertido en bandolerss para enriquecerse adn mas.

El de los Reyes Catdlicos fue un gobiernc de mano fuerte, gue
puso la unidad y el orden por encima de todo. En esta linea de
accidn prooedieron a controlar los gobiemos de las cindades mediante

la imposicdén de corregidares, especie de "ojos y oidos” de los reyes
en cada ayuntamiento. Asl se prepard el advenimiento del absolutismo
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en Espaiia.

En la Egpafia de la época tiene particular importancia la
cuestion religiosa y la tiene para los propésitos de nuestro
trabajo. Espafia no habia sido ajena a las pugnas intraeclesiAsticas
que se habian vivido en Eurcpa durante aquellos siglos. Sin embargo,
también en esto tuvieron mano férrea los Reyes Catdlicos. A la
diversidad de creencias derivada de la presencia de musulmanes y
judios en abundancia, los reyes impusiéron la unidad religiosa

mediante la creacidn del Santo Oficio de la Ingquisicién, 6rgano

dedicado a Ja persecuciSn de los cristianos de fe dudosa, mas que a
la de los creyentes de otras religiones, gquienes con frecuencia
prefirieron fingir su conversiftn o salir de Espafia, para evitarse
terminar en las salas de tortura de aquel trganismo o en las hogueras
de 1a plaza pablica. En 1502 fueron expulsados de Espaifia los que se

negaron a convertirse.

El gobierno de los Reyes Catdlicos marca también el inicio de 1a
expangidn geografica espaiola, en la cual destaca el descubrimiento

de América.

En la primera mitad del sig19 XV1 Espafla vive su etapa mas
gloriosa y memorable. Carlos V, duefio y safiar de dos coronas. En su

Imperio, segin la frase consagrada, "no se pone el sol."



En el cultiveo y expansidtn de la lengua se refleja la fuerza
imperialista del gobierno espafiol. Se opera en el idioma un cambio
radical en combinacién con su poderio politico y econémico, no se
nombra ya especificamente castellano, sino genéricamente espaiiol.

Carlos V ocupa el trone de Espaiia en 1516, a raiz de la muerte
de Fermando V, "el catdlico", y abdica la corona a favor de su hijo

Felipe II en enero de 1556.

Nada acredita con mis vehemencla la aficion de Carlos V por la
lengua de Castiila que las frases pronunciaddas el 17 de abril de
1536.

El amor del César espaiiol por el romance de Castilla, y su
empeitosa valuntad de aultivarlo y difundirlo, se refleja a lo largo

de la historia comn anécdotas ilustrativas.

Sequn una de ellas, Carlos V preferia el italiano para dirigirse
a las damas, para tratar con hombres el francés y para hablar con

Dios, el espanol.

En términos generales y para concluir este capitulo, podemos
decir que en el siglo XVI y particularmente durante el reinado de
Carlos V -en gran parte gracias a su empefio-, la lengua espaflola
adquicre la jexargquia y el prestigio internacicnales que le permiten
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anstituirse en idioma literario. Tanto en la diplomacia como en la
religién, en ciencla como en el arte, el espaicl -cuya mejor habla es
la toledana, seqiin creencia extendida en la época- entra en la escena
mundial. Estd, pues, preparado el terreno para que trasciendan obras

como la que estudiaremos agui.
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CAPITULO II
PANORAMA GENERAL DE

LA MISTICA ESPANOLA DEL SIGLO XVI

2.1 Definicidners de la mistica

cQué es el misticismo? Donald Bttwater expone una definicién que nos
parece til para log fines de este trabajo, sobre todc si tenemos en

cuenta que pocos autores se arriesgan a definirlo:

Misticismo es el conccimiento experimental de la
presencia divina, en que el alma tiene, como una
gran realidad, un sentimiento de contacto con Dios.
Es lo mismo que contemplacién pasiva...Hay que
aceptarlo como genuino, pues dan testimonio de él
todos los misticos de oriente y occidente, en cuyas
vidas 5elha mostrado maravillosamente fecundo de
bienes.

La carmelita descalza Oda Schneider nos da una definicidn

moderna de lo que es la mistica:

La mistica ~nos dice- es el corazén del misterio.
Su cbjeto es Dios experimentado par un hombre en la
ocecuridad de la fe "‘"‘f alls de los sentidos, en su
esencia verdadera.

Un tedlogo catélico aporta la siguiente idea de lo que es la



mistica:

Un conocimiento incomunicable e inexpresable
combinado con el amor de bDios o de una verdad

en el _espiritu, sin precedente trabajc o
razonamiento,

Hatzfeld advierte que con frecuencia aparece el misticismo
relacionado con visiones, éxtasis, raptos exteriores. delirios,
etcétera, pero todos los tedlogos estidn de acuerdo en que tales
acompafiamientos del fendmeno mistico son accidentales, inesenciales e
incluso muchas veces indice de imperfeccién mistica. Segun este
mismo autor, el misticismo es un don libre de Dios que no se puede
adquirir directamente. Ello no cbstante, algunos tedlogos creen que
una preparacidn indirecta por medio de un severo ascetismo y una
concentrada meditacién lleva a la cracidn contemplativa, que Dios no
rehusa a sus grandes amadores; y la contemplacitn asi adquirida,
aunque desde un punto de vista tedrico sigue siendo infusa, vendria a
saer el desarrolls de los dones del Espiritu Santo, las virtudes
teologales infusas y las beatitudes, hasta el punto de ser
experimentadas y sentidas en madurez espiritual. Mas, de acuerdo con
Santa Teresa, estas "sensaciones” no se dan en los sentidos, sino en
la scintilla animae, en "el espiritu del a-llma".4

Debe distinguirse entre la etapa mistica purgativa y la
purgacion ascética activa, que precede a todas estos estados pasivos
Y los acompafia como una contribucidén de parte del hombre para evitar
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1a degeneracién del misticismo en quietismo espirec y hedonistico.
Sin embargo, las etapas pasivo-purgativas (que tan bien aclaradas

estdn en Noches del sentido y del espiritu de la Segunda Noche

Oscura, de San Juan de la Cruz), son pruebas interiores que llevan
incluso a la tentacioén de desesperacién y destinadas a alcanzar
grados cada vez mas altos de contemplacién que terminan en la unio

mystica por excelencia.

Las llamadas etapas "dulces" o crestas de las olas
contemplativas conducen primerc a un vago pero
seguro sentimiento de la presencia de Dios; después,
a una inteligencia intuitiva de los misterios; y
finalmente, a un contacto directo con Dios.”

Las afimmaciones anteriores se pueden deducir de las cbras de
San Juan de la Cruz, quien fuera declarado doctor de la Iglesia en el

aflo 1926.

Como tedlogo basado estrictamente en las enseflanzas
de Santo Tomis de Aquino, San Juan de la Cruz
cotipleta su poesia con comentarios en prosa,
considerados por muchos como muy superiores en
claridad doctrinal a los imaginativos escritos en
prosa de Santa Teresa y otros misticos espaiicles.

No deja de llamar la atencién el hecho de que

En este tHempo de triunfo para la fisica astrondmica
y para las navegaciones aéreas de los astronautas,
el hombre moderno tiene un sentido mis fuerte que
Pascal de los espacios infinitos que infunden pavor
al individuo en su pequefiez y le sugieren también la
grandeza de sus experienclas interiores posibles.
n este contexto se pone la cuestidn del valor de
las experienclas de los misticos y se hacen
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antologias comparativas. También en tales analogias
se puede ver muy claro que log textos de Santa
Teresa y de San Juan de;, la Cruz estdn a la
vanguardia de los demas.

2.2 La mistica no cristiana

La dificultad para definir la mistica aumenta cuando en ese término
se incluye no solamente la experiencia cristiana, sino también las
otras experiencilas misticas, pues es indudable que existe una
verdadera mistica fuera del cristianismo, o por lo menos la misma

aspiraci6én a alcanzar una genuina mistica.
Como lo seifiala acertadamente Hilda Graef,

Todas las religiones creen en un poder o en unos
poderes supericres al hombre, mayores que el hombre,
a los que se teme o se ama, pero en todo caso se
adora; y en 1la mayoria de las religiones,
especialmente en las orientales, existe un grupo
selecto que no se contenta con s6lo adorar a esos
poderes, sino que aspira a unirse a ellos de una
manera mds intima. Este deseo de unién con lo
divino, con 1lo absoluto, con los poderes
trascendentes, o como gqueramos llamar a esta meta
sobrehumana de la aspiracidn mistica, en general se
cree proceder de una especial vocacién, de un
Namamiento desde lo alto, y con frecuencia supone
Wn]abcdns&unzmhamdetndolcque sea
mundo visible y sus placeres, y en nuchas €asos
incluso una severa austeridad fisica.

A continuacién nos referiremos brevemente a algunas formas
misticas no cristianas, por considerarlo de interés para ampliar

nuestro criterio sobre el tema en cuestién.



Chamanismo. Es indudable gque para estudiar la mistica es
necesario al ch demo, voz derivada del término chamén,

que entre una tribu siberiana, la de los tunguses, significa
"vidente" o "profeta". Segin nos informa Graef, denota una especie
de religlén mistica en la que los estados de trance tienen un papel
principal. Este tipo de mistica también se encuentra entre otras
tribus primitivag, por ejemplo, entre los esquimales y algunos

pueblos australianos.

En esos trances o éxtasis el vidente alcanza la
esfera de 1o divino y se commica con é1; manifiesta
facultades paranormales como la clarividencia, la
n del futuro, e incluso la bilocacidn (el
estar o, mejor, aparecer, a la \gez en dos lugares
distintos y el don de curar.
En sus fases iniciales el chamanismo puede pasar por estados de
locura, los cuales son vistos como escalones normales que es
necesario pasar antes de llegar a un mundo en el que se adquieren

poderes extraordinarios.

Hinduismo. A diferencia de las aspiraciones misticas de las
religiones primitivas, como el chamanismo, el hinduismo y el budismo
han desarvollado dichas aspiraclones sobre cimientos mucho mas

filosbficos y espirituales.

El misticismo hindi se basa en la creencia de una fundamental
unidad entre el yo personal y el Absoluto, y esta unidad es la



esencia de su experiencia mistica, mientras que el mundo exterior y
todas las experiencias referentes a &1 son oonsideradas como un velo
engafiadar que oculta al Brahman ante los ojos del hombre. Por tanto,
toda la realidad es Brahman, pero también es yo: Tat twamn asi, Esto
eres tii. Esta mistica de la identidad descarta toda auténtica
trascendencia y al mismo tiempo cualquier sentido real de la

historia.

Budismo, El budismo es una de las ramificaciones del hinduismo
¥y par tanto, se le asemeja, scbre todo en el caso del lamado budismo
Mahayana, que a su vez se dividid en diversas escuelas. Una de sus
doctrinas basicas consiste en calificar de jlusorio nuestro mundo
inmediato {spacio y tiempo). Segin una de las escuelas la realidad
ultma es el Vacio, el Sunya, sobre el que no se sabe nada, pero se
puede alcanzar mediante la experiencia mistica; segqun otra escuela la
ultima realidad es la "taleidad"”, algo que esta mas alla y fuera de
todo lo que podamos cmncebir; no es ni existencia ni no existencia,
ni cualquier otro de los opuestos en los que nos vemos obligados a

pensar, Sino una suprema realidad.

Para el budismo, aquellas perwonas que han conseguido penetrar
en la identidad de todas las cosas, para quienes no existe ni el yo
ni el otro, porque todos son lo mismo, se les llama bodhisattvas.
Han alcanzado el estado que les introduce en el nirvana, pero

voluntariamente han aplazado su entrada en é1 para ayudar a los demas



hombres a alcanzarlo. La doctrina de esta subyacente identidad de
todas las cosas conduce naturalmente a una ética del amor y de la
compasgién y de una completa supresistn del propio yo, porque en
realidad este yo no existe. Por eso el bodhisattvas quiere
identificarse con los otros hombres, aun en sus culpas, para ponerlos
en el camino que conduce al nirvana, meta que sdlo se alcanza después
de muchos aflos de una continua y dura asoftica que caonsta de varios
estadios: la recta comprensitn, la recta resolucitn o pensamiento,
el recto hablar, la recta accién, el recto esfuerzo, la recta
meditacion y la recta concentracién., Estos ultimos dos estadics
cxvducen a los estados de wance O aptos que culminan en un estado
de perfecta serenidad, en el que el mistico se hace totalmente

indiferente al placer y al dolor.10

Es de saialarse que el pensamientn mistico de los hindus y los
budistas a menudo resulta incomprensible y ambiguo para los

occidentales.

Nepplatonismo.  Si alguna mistica primitiva ha tenido influencia
en el cristanismo, esa mistica es el neoplatonismo, €1 cual, como su
nombre 1o indica, estd basado en las ensefianzas de Platon (427-347 a.
€.). Su principal representante es Plotino (hacia 205-270 d. C.}), un
egipcio formado en Alejandria y comprmetrado de la filosofia oriental

tras un viaje por Persia.
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De dificil comprensién, el pensamiento plotinianc sostiene un
sistema basado en una triada formada por el Uno o Bien, el Nous

(Mente o Inteligencia) y la Psyque o Alma del Mundo.

La dectrina de Plotino sobre la parte superior del alma es de
gran importancia para la teologia mistica, parque esta parte del alma
es la que tiene la capacidad de alcanzar la omtemplacién y a su vez
es eterna e incapaz de todo mal. El mal es causado por la materia,
que para Plotino es la susencia de oaxden e incluso de "sex". El Uno
sdlo puede alcanzarse en vida temporal, transitoriamente. Es con la
muerte cuando tieme lugar el disfrute permanente del Uno. Como puede
apreciarse, en este punto existe un impartante punto de contacto con

la teologia cristiana.

Islamisma. El sufismo se desarrolld y alcanzd su auge en
Persia, entre los siglos IX y XIII de nuestra era. Es una derivacién
islamica que pone especial énfasis en el amor. En Las mil y una
noches encontramos la presencia recurrente de ascatas que se han
omnsagrado a 1a aracion abandanando previamente todos los placeres

mundanos.

Para los sufis el camino que conduce a la unién con Dios estd
dividido en diversos estadios y presupone la existencia de un
maestro, similar a lo que representa el director espiritual en

Occidente.
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La preparacién para la vida mistica propiamente
dicha comienza con el abandono de los placeres del

mundo para amsagrarse 3l servicio de Dios, lo que

supone no salamente pobreza fisica sino también
indiferencia a la fama, a los insultos y a todas las

otras experienclas que ordinariamente agitan las

almas de los hombres. De aqui el aspirante sufi
pasa por unos ejercicios de paciencla que a veces

son muy daloroeos, porque que egté desp do de

los deseok del mundo, todavia no ha alcanzado a Dios

a quien ama. Tiene gque abandonarsge a sf mismo

totalmente en la voluntad de Dios y de ese modo

alcanzar la perfecta conformidad con todo lo que

Dios gquiera de &1. S6lo agi estard preparado para
la vida mistica de unidn con Dios, que a su vez se
divide en varios estadios, culminando tod?i ellos en

la contemplacién y en la "certeza".

Judai smo. El misticismo judio ha evolucionado en la medida en
que los tedlogos de esa religién han resuelto problemas, entre los
cualeg tal vez el mis importante es el de cétmo puede darse la
relacién entre Dios y el hombre. Este problema se plantea por
primera vez desde que Moisés escucha las primeras palabras del

creador en la montaifia.

Segun Graef,

El misticismo judio viene a ser como el preludio de
la mistica cristiana, de la misma manera que el
Antiguo Testamento fue la preparacién para el
muevo. 1a unidad y la trascendencia de Dios estan
siempre presentes en ella, y el problema de la
relacién entre el iunico Creador trascendente y
perfecto con este mundo de la multiplicidad y la
imperfeccion esta claramente visto, Los Gltimos
astares del Antiguo Testamento y los misticos judios
intentan resolver ese problema par medio de cilertos
divinos poderes, sean 4ngeles o emanaciones,
subordinados al inico Dios inaccesible, pero a la
vez inherentes en ¢l lo mismo que en el mundo, que
establecian la conexién entre los dos. Por su
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meditacién el mistico puede de algun moig
encontrarse con el mismo Dios en el é&xtasis.

2,3 El misticismo espafiol como misticismo clasico

Para Hatzfeld al misticismo espafiol hay que darle el nombre de

clisico, tipico y normativo, tanto para el teblogo como para el

historiador de la lteratura. Las razanes que da son las sigulentes:

Los importantes tratados de teologia mistica
aparecidog durante la Edad Media desde el Pseudo
natpagita. pasando por San Bernardo de Claraval,
los victorinos y San Buenaventura, hasta Gerson, no
peruiten al lector percatarse de gque dichos tratados
se basan en las experiencias personales de sus
autores. Verdad es que inculcan la oracitn afectiva
y el acercamiento a Dios y a los divinos misterios
por la via del amor y del cotacto directo, mas bien
que por el camino de la razén y de la especulacidn
teoldgica; pexo estos escritares no logran enlazar y
eslabonar el aspecto metafisico de estas materias
cn el aspectn psicoldgico, que parece practicamente
inexistente y 806lo presente de una manera
implicita. Aunque las exposiciones de estos
escritores medievales no dejan lugar a duda en lo
que se refiere a su goce personal de gracias
misticas, diferentes de las gracias sacramentales
prodigadas a todos los miembros del cuerpo mistico,
nos dejan completamente a oscuras en cuanto al
"obmo". Su distincidn de tres, slete, nueve o doce
etapas misticas no hace la mis leve alusién a lo que
realmente le acontece al alma al avanzar a lo largo
de esas etapas y al pasar de una a ostra. Por otxa
parte, la tradiciSn srabe-cristiana, que culmina en

afectivas y mas psicalégicas en sentido moderno dan
la impresibg de un yoga susceptible de ser
aprendido...

Hatzfeld continia exponiendo otras razones. Sin embargo, las
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cdtadas nos parecen las mis represemtativas. Pero sen qué contexto
florece la mistica espaiiocla? En parte ya lo hemos wisto en el
Capitulo XI: Los Reyes Catdlicos propician la unificacién de los
diversos reinos, proceso en el que el "cemento” estd representado por
la unidad religiosa, a la cual contribuye de manera notable la

expulsitn de los arabes y los judios de territorio espafiol.

La mistica se encuentra estrechamente ligada a la ascética.
Ambas corresponden a diferentes actitudes ante la vida y el objeto de
la religién. Si se sefiala la mistica como una direccién que para el
hombre religioso conduce a Dios, la asoética se halla en el final del
camine. Para legar a l1a mistica hay que pasar por la ascética. La
ascética se basa en el raciocinio; la mistica, en la intulcién. De
las tres vias gque sefialan los tratadistas para llegar a la unidén con
la pivinidad, las dos primeras, la purgativa y la iluminativa, son
commes a la ascética y la mistica, pero la tercera, la wvia unitiva,
es exclusiva de la mistica. El primer grado, la via purgativa,
ocarvesponde al momento de la purlficacién de los pecados; el segundo
es el de los que han aprovechado en la disciplina y el ejercicic
ascéticos, y el texrcer grado es el de los “"perfectos”, que liegan a
la unidn con Diog, en la forma de lo que San Juan de la Cruz llama
"estado beati fico" o "matrimonio espiritual”. En este punto existe
divergencia fundamental en el comportamiento de los misticos, pues
mientras unos optan por la pasividad, la contemplacién pura, otros

siguen en la actividad, integrados a la vida comunitaria.
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La mistica espaiiola, desde sus crigenes, se caracteriza por que
sus practicantes tienden a elegir la sequnda via, la de la actividad,
lo cual hace que en su mayoria sean creadores notables, en sus

facetas mads comunes de literatos o fildsofos.

De la mistica se coincide en sefialar que florece durante el
reinado de Felipe II, pero esto no habria sido posible si la
ascética, hija del estoicdsmo, no hubiera echado profundas raices

durante la Alta Edad Media y mas tarde.

En Alfonso X, en Lopez de Ayala, en los prosistas

del giglo XV, encontramos actitudes semejantes a la

asoética, ya sea esparadicamente, ya en tratados mas
© menos proximos a los que serd el génerc en el
siglo XVI. Por otra parte, no olvidemos que la

ascética tiene semejanza con otros géneros

tipicamente castellanos. Asi, la picaresca del
final del siglo XVI y todo el XVII ofrece, al lado

de la narracidn, una serie de comentarios morales

que estin cerca de constituir, gobre todo en Mateo

Aleman, un verdadero tratado ético. La tradicidn
estoiea, esenclalmente castellana, corresqcinde a una

determinada actitud ante la vida...

El confesor de Isabel la Catdlica, Hernando de Talavera
(1428-1507) figura entre los primeros tratadistas ascéticos, y a él

podriamos remontarnos siguiendo la pista historica de la mistica

espafiola.

Los histariadores de la literatura espaificla no establecen una
distincién clara y tajante entre la literatura mistica y la

literatura ascética. Y no egstablecen esa diferencilaciédn porque lo
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Gnico que les interesa es darnos un inventario de las obras
espirituales que pueden considerarse destacadas en el campo
literario. Ademis, es evidente que desde principios del siglo XVI
existen autores ascéticos que evolucionan hasta ser misticos, o
misticos que escriben cbras puramente ascéticas. Pero como lo hace
notar Hatzfeld, debe recordarse que los historiadores de la
Yteratura espaiiola no pueden pasar par alto el hecho de que ningin
misticismo de ningin pueblo ni de ninguna época ha destacado el
elemento ascético con tal energia como los mismos misticos
espaficles. Este autor advierte que tres de las siete Moradas de
Santa Teresa estidn consagradas exclusivamente al ejercicio ascético,
Y que San Juan de la Cruz dijo que el progresc espiritual, incluso el

del mistico, se halla esencialmente ligado al ascetismo.

La literatura de los misticos egpafoles abunda en relatos de
sobre arrebatamientos, trences, arrcbamientos y otros fenémenos. La
propia Santa Teresa nos dird: "Didme un impetu grande, parecia que
el alma se me queria salir del cuerpo, parque no cabia en ella,” Mas
tarde relatard: "Estando yo un dia oyendo misa, vi a Cristo en la
cruz cuando alzaban la hostia."1® Los trazos anteriores hacen
innegable la afirmacién de que la mistica cristiana espafiola plasmada

en la literatura merece ampliamente el nombre de mistica clisica.

Puesto que el misticismo espafiol en su farma clisica surge en el

giglo XVI, en verdad constituye, segun Hatzfeld, en la historia de
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las ideas, un fendmenco del Renacimiento, y en la historia de la
pledad, un fenémeno del individualismo. Sus vinculos con el

neoplatonisamo son innegables. Ya mencionamos este punto en el
apartado 2.2.

La forma individual de piedad envuelta en el
misticismo reacciona por igual contra la
indiferencia pagana y contra cierto formalismo
tradicional, frio y vacio dentro de la religion,
Esta dltima ciramsgtancia, a la que hay que atribuir
la reforma de las érdenes religiosas y muy
especialmente 1a del Carmelo, pone al misticismo en
relacidn categtrica con un iluminismo muy difundide
Y crea a los m&%tioos grandes dificultades con la

Inquisicién...
¥ aunque el siglo XVII sigue siendo mistico en cierta medida, el

auge de este fendmeno tiene lugar en el siglo XVI.

La mistica espafiola emplea un lenguaje de amar. EL tercer grado
de pexrfeccién mistica, la unio, emplea imdgenes de besos, de amantes,
de desposarin, La poesia de San Juan de la Cruz se puebla de las mds
apasionadag metsforas de amor. Santa Teresa define el "desposario

espiritual”.
valbuena Prat nos dice que la unién mistica es

el sentido, clerto y sobrenatural, de la presencia
de pios en el alma, como producto de una gracia
especdal. Constituyen los elementos esenciales de
esta unidn: la presencia de Dlos en el alma, el
sentido clerto de que Dios estd en ella y la gracia
especial que 1o produce. Bl estudiar la psicologia
de los misticos se advierte la sensacién que ellos
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tHenen de la presencia iebrenatural de Dios, como

algo real y dinamico.
Los precursores de la mistica espafiola en el siglo XVI son
Bernardino de Laredo, aurtor de una cbra notable titulada Subida del

Mante Sién por la via contemplativa (1535), que tal vez sugiris a San
Juan de la Cruz el titulo de su Subida del monte Carmelo, y el

francliecano Francisco de Osuna (1497-1542), quien ejercié una gran
influencia en la mistica de Santa Teresa. Osuna es autor del
Abecedario _espiritual, libro que abrié los caminos a la mas honda

mistica espaiiola.

Menéndez y Pelayo ha agrupado a los misticos espafioles del siglo
XVI de acuerdo con su pertenencia a una arden religiosa. Esto no se
debe a un criterio ceprichoso, sino a que cada congregacién imprime a
sus miembros una tradicién, un determinado punto de vista y ciertas
lecturas. Los misticos mis destacados pertenecen a las érdenes de
los agustinos, carmelitas, dominicos, franciscanos y jesultas. Entre
los agustinos destacan Santo Tomds de Villanueva, Alonso de Orozco y
Juan Marquez, Malon de Chaide y, desde luego, Fray Luis de Leon;
entre loe dominicos, Fray Luis de Granada, y entre los carmelitas,

Santa Teresa y San Juan de la Cruz.

Estaba fresca la Contrarreforma, respuesta de la Iglesia
catblica a la amenaza del protestantismo. Con ella, la Iglesia se

percaté de gque geria necesario adoptar un papel dirigente en la
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Después de Trento hubo un gran aumento en la publicacién de
libros religioscs en Espafia. Algunas de las mejores obras del siglo
XVI, que forman parte de esa respuesta generalizada a los
reformistas, se deben a los ascéticos y los misticos. Entre los
primeros scbresalen tres: fray Luis de Lefn, fray Luls de Granada y
Pedro Malén de Chaide, a quienes ya hemos mencionado por su
pertenencia a diversas 6rdenes. Entre los misticos destacan Santa

Teresa y San Juan de la Cruz.

$in embargo, es en la segunda mitad del siglo XVI cuando en
Espaia florecen los géneros ascético y misticao, consistentes, en
resumen, en la transmision de experiencias interiores de comunién con

Dios.

Pe acuerdo con los caloculos de Menéndez y Pelayo, en la Edad de
Oro espaiiala fueron escritos mwis de tres mil Ubros religiosos. Y no
es una mera caincidencia que esta tematica haya echado tan hondas
raices en su periodo md8s glorioso, pues la religidn lo llenaba todo
en aquellos Hempos. Se admite que s6lo unos oien de aquellos libros
han merecido la atencidn y la critica modernas. Los demis han
perdido vigencia y unicamente ocupan el cuidado de eruditos y
bibliéfilos.
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Antes de concluir, para completar el panorama de lo que fue la
mistica espaiiola del siglo XVI, nos referivemos brevemente a algunos
de sus egregios representantes: fray Juan de los Angeles y San Juan
de Ja Cruz. De la cbra de Teresa de Cepeda y Ahumada hablaremos en

el Capitulo JII de este trabajo.

Fray Juan de los Angeles

En la literatura sacra de los franciscanos predomina la nota
afectiva, a tenor con las ensefianzas de su fundador. Pero el
verdadero temperamento franciscano, el alma de poeta exquisito, el
mistico de los delicados amores y del mas puro reino interior se
halla en fray Juan de los Angeles. Entre sus obras figuran Triunfos
del amor de pios, Didlogos de la conquista del Epi:im;l y secreto
reino de Dios (que es ampliacion de la anterior), Sequnda parxte de la

conquista del reino del cielo, Lucha espiritual y amorosa entre Dics
y el alma y Tratado espiritual de los soberanos misterios y

ceremonias santas del Divino Sacrificio de la Misa.

La constante en la cbra del padre Angeles es el amor, cuya
presencia ge repetira a lo largo de sus textos. Asi, en el prdlogo
de los Triumfos del amor de Dins, dice que ha escrito esta cbra por
"mandidzrmelo el amor, a cuyo movimiento obedece la tierra y el
cielo,” Para €1, el amor lo es todo: la felicidad y el bienestar

del hanbre cuando éste es buemo; la miseria y su desgracia cuando es



64,

malo.
San Juan de la Cruz

La lirica de San Juan de la Cruz se sustenta fundamentalmente en las
fiquras del desposorio espiritual, la unién absoluta con Dios. En
esas figuras, el poeta adopta casi una posicién femenina, como si él
fuera la mujer poseida. Perteneciente a la orden de los carmelitas,
de la Cruz tieme en su obra muchas semejanzas y rasgos en comun con
la cbra y la postura mistica de Santa Teresa. Tiene una gran
veneracién por la naturaleza, como obra de Dios que prueba su

presencia. De su actitud mistica es ilustrativo el siguiente pasaje:

Sus contemporaneos cbservan, por ejemplo, "que

enteras, sin otros ratos de tiempo”,
se pasaba el venerable fray Juan de la Cruz 'puesto
en la ventana de su celda, donde se veia el cielo y
el campo”. Igualmente, se apartaba del convento,
"cerca de una fuente, donde habia muchos érboles
montuosos', y alli oraba. Otras veces, antes de
amanecer, "se iba a la huerta, y entre unos mimbres,
junto a una acequia de agua", se ponia a rezar,
“hasta que el calor del sol le echaba de alli". 0
bien le veian "las noches enteras puesto en cruz,
debajo de los &rbales, o alabando a Dios"”, "mirando
el agua, si habia arroyo o rio, o mirando las
yexbas". Asi llegaba a abismarse en la hermosura
divina, par medio de las as, por las huellas
y destellos del Amado...

Fray Juan de la Cruz parece vivir en permanente estado de trance
mistico, el cual sdlo abandona para cumplir sus necesidades mundanas

mas elementales.

ANREANRA A AR RAR N AAR A AR T RNNAR
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A manera de recapitulacion sefialemos que la tradicidn mistica de
los siglos medievales, con San Bernardoc de Claraval, San
Buenaventura, Eckart, Taulero, no da nuevoge ¥y originales frutos sino
dentro del siglo XVI espafiol, después de haberse producido muy
notables cambios en la literatura espiritual de Europa, y sobre todo,

los dio con un sentido y en un ambiente distintos.

A fines de la Edad Media se puede percibir la popularizacién de
los textos sagrados y de los tratados de piedad. Téngase presente
que aunque en el siglo XII! se tradujo el Antiquo Testamento en
castellano, luego se tradujeron tanto el Antiguo como el Nuevo
Testamento, y se hizo asi par ser la fuente enciclopédica para lo que

entonces se consideraba mundo.

La tendencia a poner la Escritura en la lengua de todos, es
pues, wna sefial del nuevo rumbo que tom¢ la piedad; su culminacién

seria la Biblia del Lutero.

Aquells piedad, al fortalecerse, se torné ascetismo. Y éste, en
el ambiente de Espafia y en almas elegidas, se desarrollé en una

busqueda de la mistica unién con la bivinidad.'

La literatura mistica tuvo su buen momento en el siglo XVI. La
exaltacién de muchas almag se manifesté en miles de expresiones
literarias. La relacidén o unién humana-divina posee también sus
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hérces y alrededor de ellos nace el problema literario relacionado

con el histérico de la mistica espanola.

La causa de que la literatura religiosa ocurra en el siglo XVI
es explicada por los cxiticos de la literatura como natural resultado

del auge que en aquella &poca tiene todo lo religioso.

Ese movimiento, segin las mias comunes explicaciones, se produjo
en dos sentidos, hacia el interior del pais para frenar el desorden
de las cogtumbres eclesiisticas y hacla el exterior para oponerse a

la herejia de los reformadores.

En ese marco, Raimundo Lulio establece sus tres conceptos

misticos:

1. La contemplacién como ciencia de amor
2. El amor desinteresado hacia Dios

3. El nudo de amor, que anuda a Dios y al alma

En el siglo XVI uno de los hallazgos mas sorprendentes en la
terminologia de San Juan de la Cruz es el término clencia de amor.

En el Tercer Abecedario de Francisco de Osuna, principal fuente
de Santa Teresa, se lee este mismo concepto de clencia de amor en una

forma maAs desarrollada. Asi, pues, el arbol genealégico de 1la
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ciencia de amor puede ser, Lulio>Osuna>San Juan de la Cruz.

El mismo Ruimmndo Lulio y los misticos drabes no son la fuente
de quienes abren la via a la sensibilidad y a la expresién mistica
durante el mil quinientos. Francisco de Osuna y Bernardino de

Laredo, son, ambos, inspiradores de Santa Teresa.

Asi pues, aunque se diga que la actitud mistica es intemporal, a
causa de la similitud que se emcuentra entre 1a expresién mistica de
un indio brahaminico, del maestro Edkart o de Juan de la Cruz, no es
menos clerto que la aparicion de la literatura mistica en plenc siglo

XVI y no después, ni antes, es un hecho contundente.
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CAPITULO IIX

TERESA DE CEPEDA ¥ AHUMADA Y SUS OBRAS

3.1 Notas biograficas

La autora de las Moradas del Castillo Interxior, nacié en Avila el

veintiocho de marzo de 1515, hija de Alonso Sinchez de Cepeda y de
Beatriz de Ahumada, de la cual tomd el apellido. Entx6 como educando
en el monagterio de Santa Maria de las Gracias en 1531. El veintidos
de noviembre de 1535 entr6 en las carmelitas de primera. EL
veinticuatro de agosto de 1562 inaugura el convento de San José, en
el cual inicla la aplicacién rigurosa de la regla primitiva de la
orden. Su actividad exterma va acompafiada de un florecimiento
interno de gracias misticas. A su primer éxtasis (1557) siguen dos

afios de tenaz resistencia a las revelaciones y los raptos.

Es en los aflos 1562-72 cuando vive la gracia de lpos desposorios
espirituales, cada vez mas fiel y generosamente dispuesta a las

iniciativas del amor divino que la atrae poderosamente.

El quince de noviembre de 1571 es elevada al matrimonio

espiritual con la célebre visidn de Cristo que le entrega con la mano



derecha un clavo.

El cinoo de abril de 1582, “harto vieja y cansada", como ella
misma se define, y ansiosa de preparar la fundacién de Madrid, se
dirige presurosa hacia Avila, pero en Medina se encuentra con
problemas de salud. El primer dia de octubre cae enferma. El dia
tres, mientras recibe el Viatico, se ilumina su rostro y parece
recobrar fuerzas por el sentimiento con que expresa su alegria,
porgque al fin va a encontrarse con Dios. Muere el dia cuatro de

octubre de 1582.

3.2 Obras

Sus cobras en prosa son las siguientes: Camino de perfeccidén

(Salamanca 1588); Libro de las relaciones (Bruselas 1613), Avisos

espirituales (Barcelona 1641), Siete meditaciones sobre ia oracitn

del Padre Nuestro (Amberes 1656), Cartas varias, y su cbra magna,

Moradas del Castillo Interior.

Entre 1560 y 1562 Santa Teresa escribe el Libro de la vida, en
su primera y desaparecida versién. Ni siquiera por obediencia
pretende escribir lo que es, pone por escrito su vida interior.
Escribe sin ningan propésito literario, sino por obediencia, para

esclarecer lo que en ella estaba pasando.
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El Libro de la vida, al gque Santa Teresa, a falta de tituio,
llamaba "su alma", no sdlo es un tratado de oracidn, sino también una
huzilde descripacién de sus experiencias personales. Este libro
contiene todo el clima que rodeaba a Teresa de Avila, en el que el
acierto y el error en materia de egpiritus andaban confusos y

mezclados, en el que el "clasico" discernimiento resultaba dificil.

El Libro de la vida no se vio libre de la censura de la
Inquisicién. Se recogieron copias. Incluso el dominico Domingo
Biflez recabé una a tiempo para avalar con su prestigio la ultima
pagina, estampando una aprobacién de urgencia. Pasado el peligro, se
edita finalmente, luego de pasar a manos de Fray Luis de Ledn, en el

afo 1588.

El segqundo de loe libros de Teresa de Avila es también fruto de
la cbediencia. Estaba reclente la fundacién de San José de Avila.
En medioc de esa actividad terwminbé Camino de perfeccién, en tiempo no
menor de dos aflos. En 1569 concluyd una segunda redaccion, en victud
de que la primera se habia agotado, y puede hablarse de una tercera
redaceidn, ocurrida en 1576. En esta cbra, Teresa sefiala que el
catino de la perfeccifn es camino de oracisn, pero no se reduce a un
mero ejexrcicio de la mente, sino a un conjunto de acciones con las
cuales practcar las virtudes cristianas de la propia intimidad y en
la onvivencia, La obra se complementa con la exposicidn practica

del sistema de oracitn, fundamentado en el Padrenuestro.



En 1575 Teresa de Cepeda escribe para las monjas abulenses unas
Meditaciones sobre el Cantar de los Cantares, avalada también por el
padre Domingo Biifiez. En ella se proponia mostrar las escrituras con
"clara verdad”, pues de su desconocimiento, segin ella, viene "todo
dafio al mundo”. Otro dominioco, Diego de Yanguas, tras leer el libro
en droulacidn, ordend a la santa que lo quesmara. Sin embargo, no
pudo evitarse que muchos ejemplares quedaran en circulacién, pese a
que la mrtora atendid la recomendacidén-orden con celeridad. Este

libro es un "fugitivo de la hoguera".

EL veintiocho de mayo de 1557 nacen las Moradas del castillo
interior. Aqui ya ha nacido la escritora, que no escribe ya sélo por
cbediencia, Mueve en ella el afdn de creacién. Este libro es una
cbra “preconcebida”, a diferencia de las demis que constituyen su
herencia. En 1557 es conoebida la obra, pero es escrita en 1577. La

autora tiene sesenta y dos afios de edad y estd a cinco de morir.

Las Maradas,,, no sblo profundizan y perfeccionan la doctrina de
Texesa, sino que resultan el mas ordenado y literario camino para su
exposicién adecuada. Es una obra escrita entre el dos de junio de
1577, en Taledo, y el veintinueve de noviembre del mismo afio, en San
José de Avila. AL parecer, fueron necesarios dos intentos para
escribir este trabajo, en virtud de las precauclones que era
necesario tomar para que la cbra se salvara de la proscripcién y su

autora guedara libre de toda sospecha.



Existen otras pequelias ohras de Teresa que no hemos mencionade
aqui: Cuentas de conciencia (una serie de relaciones sueltas,
ocasionales, en las que la autora habla de sus experiencias misticas,
de sus preocupaciones interiores, en las que se reflejan con
frecuencda su estado de Animo; su estilo es parecido al de un diario,
pues las cuentag estdn escritas en digtintas fechas -la ultima data
de 1560) y Exclamaciones y meditaciones del alma a su Dios, libro que
cnsta de diecigiete araciones, dieciaiete mndlogos en los que Santa
Teresa escribe a Dios directamente, aun cuando en medio de la oracién
se dirija a los hombres, frecuentemente, como a la pasada. También
exigtem otras cbras breves de poesia ocasional, que no consignamos

aqui dada su brevedad.

En sus obras,

Teresa es un alma ferviente, aguda, de honda
penetracidn, una adivinadora de los resortes del
corazén humano y del medio de adueiiarse de la
voluntad de los demds. Varonil en la fuerza de
dominio, poseia una delectaciétn maternal en
simbolos, como el agua, y en las hijas del espiritu,
sus monjas.. Ya de nifia jugaba a huertas y
conventos...

L3 autcxa que estudiamos no posee, segun los testimonios de la
época, una formacitn teologal erudita, como la de otros misticos
espafioles del siglo XVI. La vasta lectura la suple con el

conocimiento intenso de unos cuantos libros.
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3.3 Estile

Fray Luis de Ledtn, el exudito de 1a lengua que prologd las obras de
Santa Teresa, reacciona favorablemente ante los descuidos que
encuentra en la redaccidén de la autora. Alaba sus cbras por la
"delicadeza y claridad"™ com que se tratan las cosas altas, por la
forma en que las dice, "la pureza y facilidad del estilo” y "la
gracia y buena compostura de las palabras", asi como por "una

elegancia desafeitada, que deleita en extremo".z

En la vida y en la cbra de Teresa se perciben ecos
de un caracter que inspira confianza, atrae y
termina por dominar. Sensibilidad de contrastes,
posee un delicado espiritu femenino a la vez que w
potencia de dominio verdaderamente varonil...

En todas sus cbras la personalidad de la autora se nos aparece
llena de vida. Escritas para sus compafieras de conventc -en su
mayaria mujeres de escasa instruccidn, en cuya formacién intelectual
no se pone cuidado, como ocurre con los habitantes de los
monasterios-, estas obras, escritas también por encargo de las
superioras, tienen un lenguaje directo y coloquial apropiado para sus
destinatarias. La ortografia es conforme con la pronunciacién
popular,

Santa Teresa no teoriza, intenta hacer llegar sus
experiencias con la mayor vivacidad posible en una
lengua doa en matdforas y giros populares tomados
de la vida diaria. Con frecuencia la impresifn de
una persoa determinada en un tiempo y lugar dados
nog es comunicada en forma inmediata e ingenua.
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Pero no lo hace por conseguir este efecto; su
intenciSn es didictica: alcanzar la imaginacitn de
sus lectores lo mejor posible para llevarles por
medio de 12 referencia a lo faxxﬂiar, a un mundo de
experiencia que no lo es.
Santa Teresa tamhién era poeta. Se le atribuyen mis de cuarenta
poesias, pero algunas de ellas son de autoria dudosa, segun los

expertos en el estudio de la literatura del Siglo de Oro.

Santa Teresa usaba en sus abras 1la lengua de las duefiag de su
Castilla la Vieja. Su estilo es deliberadamente desalifiado, aun
cuando hay quienes atribuyen este desalific a insuficiencias de
formacitn literaria. No abstante, otrvs seiialan que para la Santa es

cosa de vanidad componerlo, y ella se rehusa a la vanidad.

Acertadamente advierte Martinez Leal que "tal vez sea mas exacto
decir que no escribe, sino que habla por escrito, y nunca vuelve

sobre lo ya asentado".’

Explicitamente la autora renuncia al culto de lo libresco y
busca wma orientacién mds popular en su estilo, con lo cual da lugar
a un estilo muy personal, en el que recurre al uso de figuras de
indudable originalidad, tal vez inspiradas en el candido pensamiento
de la gente sin letras, que en sus reflexiones puede contener con

espontaneidad y sin poses la sabiduria de mil libros.

Sin duda asiste la razén a Américo Castro cuando dice que
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El estilo de Teresa nunca da la sensacién de
planicie, sino de alturas hechas accesibles, o de
inferioridades slempre a la merced del caminar
imperturbable e inspirado de agquella electa nifla de
Dpios, y a la vez persona muy mayor y muy “"honrosa",
para quien las "a.mrjdatgs postizas" nada valian y

a menudo estorbaban.

Reflejo de ese rechazo a las "autoridades postizas" es el estilo
teresianc, en el que no se recanoce mas autoridad que el buen juicio
sobre la mejor manera de transmitir sus pensamientos y sus
experiendas a un publico que, tal vez, s6lo esperd amplio cuando con

toda premeditacién redactd las Moradas...

En todo caso, lo que hace valicsa la cbra de Teresa no es tanto
su estilo literario como el hecho de que es producto de sus propias

experiencias.

La obra teresiana denota una gran aportacién a la cultura
mistica. Es la descripcitén detallada de los diversos estadios del
desarrullo mistico en la persona, gracias a que poseia un formidable
poder de abservacidon psicoldgica y 1o empled para darnos una visién
extraordinariamente clara de esta evolucién que, aun cuando no sea
aplicable en todos sus detalles a todos los demis misticos, no deja

por eso de ser trascendente en sus lineas generales,
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CAPITULG IV

LA ALEGORIA TERESIANA

4.1 La alegoria

Aunque el gimbolo y la alegoria tienen una vincuwacisn profunda, hay,

sin embargo, una diferenciacién marcada entre uno y otra.
Empecemos por analizar el simbolo. Roland Barthes dice:

Todo signo incluye o implica tres relaciones, En
primer lugar una relacién interior, la que une su
significante con su significado, luego, dos
relaciones exteriores. La primera es virtual, une
el gigno a una reserva especifica de otros signos,
de la que se le separa para insertarlo en el
, 1a sequnda es actual, une el signo a los

otros signos del enunciado que le preceden o le
suceden. El primer tipo de relacién aparece
claramentte en 1o que suele llamarse un simbalo, por
1o la cruz “simboliza el cristianismo (...), el

rojo "simboliza" la prohibicién de pasar, llamaremoi
pues a esta primera relacién, relacidn simbolica.

Lo que Barthes afirma en el parrafo anterior nos ubica en la
relacién simbélica. Juan Eduardo Cirlot afirma acerca de lo

“simbolizante" y lo "simbolizado".



Lo simbolizado aparece como cualidad o forma
superior, también como esencia que justifica li
existencla de los simbolizante y que la explica.

Segin José Antonio Pérer Rioja,

Es pues, la alegoria,la resultante de varios
términos que reumidos abandonan su sentido literal
individual para dar paso a otra realidad
sgnificante. Su aspectn colective lo diferencia de
1a metifora que puede presentarse bajo la presencia
de un solo térming, mientras que la alegoria podré
extenderse por espacio de varies capitulos, como
acontece en el libro del Cantar de los cantares
(Isaias, I, 5, 1-6):

Voy a cantar a mi amigo

la cancifn de su amor por su viifia.
Una vifla tenia ai amigo

en un fértil otero.

La cay6 y despedregé

Y la plantd de cepa exquisita.
Edificéd una torre en medio de ella,

y ademds excavé en ella un lugar,

Y esperd que diese uvas,

pero dio agraces.

hora, pues, habitantes de Jerusalén

y hombres de Juda

venid a juzgar entre mi viila y yo.
:Qué mis se puede hacer ya a mi vifia
que no se la haya hecho yo?

Yo esperaba que dlese uvas.

zPor qué ha dado agraces?

Ahors pues, voy a haceros saber,

lo que hay o yo a mi vifta

quitar su seto, y serd quemada,
desportillar su cerca, y serd pisoteada.
Haré de ella un erial gue ni se pode ni se escarde
crecerd la zaxza y el espino

y a las nubes prohibiré

llover sobre ella.

virtud significante totalmene nueva que le viene al

término, precisamente, de su cardcter de signo,
utilizado para exhibir otra realidad diversa a la
que sefiala el sentido directo del mismo.



Acto seguido, Pérez Rioja advierte que

Entre el mundo de las ideas y el de las cosas ocupa
un lugar equidistante el mundo -siempre bello y
atractivo- de los simbolos.

El simbolismo -tan antiguo y diverso como la vida
misma- supane la facultad dsl hombre para ver en el
coemos, en las creenclas y en los conceptos, en las
relaciones humanas, en los seres animados y en las
cosas, un contenido espiritual...

Pasemos ahara a la alegoria y recurramos a 1o que dice Victor G.

de la Concha:

El niucleo central de toda alegaria es un foco de luz
policromética, sugeridor de multiples
intexrpretaciones ligadas a un hilo significativo
camnductar. Su lectura, segun esto, debe situarse en
un doble eje: debemos poner en juego la imaginacién
para percibir, verticalmente, las significaciones
externas ligadas a la narracioén o descripcidén
alegérica, y horizontalmente, a la vez, para captar
el sentido dﬁ la cadena de partes o
acontecimientos.

Rafael Lé6pez dice acerca de la alegoria:

Que se incline maAs bien al simbolo, lo podemos ver
en aquella memorable alegoria de Pitagoras cuando
eacribia: "No atices el fuego con una espada", para
sefialar cdmo no se debe irritar a la gente cuando
ésta se encuentra disqustada. Coma puede verse, ne
existe concordancia oo entre el significante
v 1o significado, si al significante lo tomamos en
Ja materialidad de su expresién. Su valor le viene
de la relacidén que tiene con la nueva realidad que
busca gignificar. Por otra parte, es propio de la
alegoria sgt utilizada para expresar ideas
abstractas.
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4.2 La alegoria en la comunicacién mistica

Repasando someramente lo dicho en capitulos anteriores podriamos
resumir, para entrar en materia, que existe una trayectoria
ascético-mistica, que empieza con lo que los tetlogos llaman via
pPurgativa, en la cual el alma se va desprendiendo de todas las cosas
que no la dejan actuar libremente en y para Dios y continua con lo
que Jos tebdlogoes denominan via iluminativa. Estas dos son
especd. ficas del ascetismo. La mistica, sl en un primer momento va de
la mano de la ascética, después tieme caracteristicas propias y llega
a lo que es estudiado por los teSlogos como via unitiva, que es

propia de la vida mistica y conduce a la unidn del alma con Dios.

tQué papel desempedia la alegoria en la comunicacién mistica?

La aleqgaria en el lenguaje mistico es mas que nada un recipiente
de purificacidn en donde quedan cimentadas todas las imAgenes
sensibles para cambiarlas Gnicamente por una nueva realidad de tipo
estrictamente espiritual, de aqui que la alegoria tenga m&s relacidn

con el simbolo que con alguna otra figura retérica.

San Juan de la Cruz, por su parte, declarara:

El lemguaje divino se nos da envuelto en alegoria
para que recanociendo la envaltura el entendimiento
nos lleve mas alla, y por el atractivo de lo que
aanocemos paremos mientes en lo que no conocemos.
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La alegoria es un camino para alcalzar una rvealidad no tangible,
sing a4 través de recursos intermedios que en muchos casos son la
explicacién a lo inexplicable. Realiza la funcién de "puente

fundamentado' para saltar a un nivel metafisico.

Nao es, sin embargo, 13 alegoria, la solucién total al problema
léxico de la literatura mistica. Es un camino de relativa solucidn a
un problema de riqueza interior gue no se puede relativizar con
paliatdvos, ya que radica en el espiritu mismo del hombre. De ahi la
necesidad de que al leer a un autor mistico el consultante se
documente lo mas ampliamente posible, ya que puede encontrar algunas
lineas pooo claras en un determinado texto y mis tarde aclararlas en

conceptas ulteriores.

El problema con el que se encuentra el autor mistico que quiere

expresar sus vivencias, nos lo explica Rafael Lépez.

Experiencia, conocimienta y expresidn encuentran
dificultad en este lenguaje empleado par los

nisticos, porque es la expresion de una realidad
habida, no por via de pexcepciones sensoriales,
directa o indirectamente, sino por via de
conocimiento afective, y su comunicacién, por tanta,
segun palabras de la misma Teresa, es sumamente
dificil. -Porque este lenguaje espiritual es malo de
declarar.-

ta fuerza de la alegoria en los escritos de los
misticos radicara, pues, en aguel nuevo sentido gue
éstos han querido imprimirles a las palabras, en t
forma gue designen ya no la realidad diversa.

Importante es el auxillo que presta al escritor mistico la
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utlizacién de la alegoria. Sin embargo, atin este recurso presenta

algunas dificultades.

Una de ellas consiste en que si el escritor mistico no tiene

cuidado en el uso de los términos usados, no sé6lo queda trunco su

mensaje, sino también su auténtica significacién.

A este respecto dice Rafael Lopez:

De aqui la exigencia de purificacién por parte del

que se acerca a contemplar a los misticos a
través de su obra literaria, un despojamiento de
toda materialidad, un esfuerzo por trascender el
ambito del mundo senscrial y situarse en la
espiritualidad mds genuina, un empeilo decidido por
abandconar ain el mismo ropaje extermo del simbolo a
fin de poseer el alma y el secreto intimo de la
noticia trangmitida.

La presencia de la alegoria en los escritos de los misticos se

podria justificar segun la expresion de Guillermo de Occam, quien

afirma que

no porque no conocemos la realidad o cualidad de la
misma estamos Jjustificados para negarxla o
interpretarla segin nuestros propios conocimientos y
esto hablando tan s6lo de realidades de orden
estrictamente sensorial. ;Qué no seri al trasladar
este principio al Ambito del mundo de realidades en
dande se desarrolla bntensamente la experiencia del
escritor mistico?

Eugenio del Nifio Jesis, de la arden de los carmelitas descalzos,

se hace esta pregunta:
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¢Puede darse en la Tierra realismo mis objetivo e
inmediato que esta pervepcion, por contacto y union
del gser en su plemitud? ELl mismo da la respuesta:
8i, por eso comprendemos perfectamente que la
metafisica moderna, que ha abandonado la dialéctica

directa de los valores, profese una tan alta estima

por este conocimiento wmistioo, que es el fruto de la
unidn, y pretenda buscar en ella un apoyo para si

migma, por presentarle esa profundi.dadISel realismo

que es toda la vida del espiritu.

4.3 Caracteristicas de la alegoria teresiana

Para hablar sobre la alegaria teresiana habri necesidad de hacer un
recorrido primero por su estilo literario. Ya que Teresa escribia
como era, mads que escribir vivia ella la expresidén escrita, con
sincera despreocupacién formal. No era su empeiio crear un estilo

literario, sino traslucir sus inquietudes interiores.

Su alegoria resulta basada en la autenticidad, en la expresidn
directa y sencilla de lo que sentia y juzgaba bueno decir. Escribia
sin rebuscamientos, aunque se le nota un perfeccionamiento que

responde a un enriquecimiento interior.

Teresa, como el comin de las mujeres de su tiempo, era en
principio pooo letrada, pero existe en ella una evidente y natural
capacidad de entendimiento. Y sobre todo un increible poder de
agimilacién. De esto se deriva gue el estilo de alegoria teresianc

contenga la dificil combinacién del descuido con la brillantez.
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A pesar de la llaneza con que la escribe, sus alegorias se
encuentran plagadas de belleza literaria, y no son mis gue recursos
con los que la santa da expresién lingtiistica a sus inefables

experiencias misticas.

Hablando en términos retSricos se puede decir que la alegoria
teregiana estid compuesta de similes, los cuales se manifiestan en
ella, formando el nicleo principal de su composicién. De la Concha

afirma:

Y es que tal gravitacion se debe o implica una
constarte dinamizacidn del simil: sb6lo si ésta se
indiecia pugﬂe la imagen orientarse hacia lo
alegodrico.

En la alegaria teresiana predomina una prosa sencilla y rica en
literariedad. Teresa de Cepeda y Rhumada reinvindica, probablemente
gin saberlo, el juicio de algunos tedticos de la Literatura que, como
sa indica en la introduccitn de esta tesis, califican a la alegoria

como un recurso inferior al simbolo.

En resumen, se puede decir gue la alegoria teresiana se
caracteriza por la riquezz imaginativa que contiene, dirigida hacia

la composiciétn de simileg como recursos literarios.
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4.3.1 La imagen en la alegoria teresiana

Angel Maria Garcia Ordaz nos habla acerca de la imagen en Santa

Teresa:

No se debe cmsiderar la imagen como algo estatico
en nuestro espiritu, algo que podasos analizar y
observar. La imagen no es una representacién
estdtica, sino din&mica y viva. La imagen es un
actn vital, pergonal del espiritu, quizas, se
mejor, conciencia imaginante o representativa,
Es impresionante notar la naturaleza de los estimulos
imaginativos que se advierten en las alegorias teresianas. Junto con

esto, una claridad excepcional y una gran capacidad de sintesis.

En la alegoria del Cagtillo Interior notamos varias imigenes
entrelazadas y continuadas: "moradas”, el nimero "siete" "el
castillo". Esta alegaria se va desarrollando, conforme el alma emtra
en las diferentes estancia o moradas del mismo. Asi, con maestria
sinqular Santa Teresa nos lleva a visitar ese castillo interior hasta
llegar al centro mismo del alma donde encontraremos la divinidad.

En toda la narracifn da este libro podemos encontrar como niiclec

akegérico la imagen del castillo.

Teresa habla en el libro de las Moradas de las visiones

imaginarias, las cuales tienen muchos puntos de contacto con las



imigenes. En las vixdones imaginarias teresianas se identifican dos
grupos: was representan o evocan abjetos o cosas que ge refieren a
1a persana de Cristo o Dice y otras presentan 0 evocan directamente a

1a persona divina.

Angel Maria Ordaz se hace esta prequnta: ;Teresa ve a Dios? EL

mismo contesta:

Lo principal aqui no es ver o no ver, sino tomar
contacto con una realidad presente, abrirnos a a
persona de un modo espiritual y dinamico.

Sin diferir del punto de vista de Angel Ma. Garcia Ordaz o
menospreciarlo, me gustaria afiadir algo que he notado a través del
estudio de las imAgenes escritas de Teresa y es que, en ocasiones,
transcribe textualmente las visiones imaginarias, tal y como piensa
que Dios se las envia, y al escribirlas, se convierten en imigenes

literarias, tal es el caso de la imagen del castillo.

Estando hoy suplicando a Nuestro Safior, hablase por
mi porque yo no atinava a cosa que decir ni como
comenzar a cusplir esta cbediencia se me ofrecid lo
que ahora diré para comenzar con algGn fundamento,
que es coénsiderar nuestra alma comoc un claro
cristal, adénde hay muchos aposentos, ansi como en
el clelo hay muchas moradas...(M. I, 3).

4.3.2 Los similes en la alegoria teresiana

En cuanto a los similes que usa Teresa en su alegoria, Victor G. de



la Concha se encarga de anotarnmos la diferencia entre simbolo y

metd fara, ocagitn en la que nos aclaran indirectamente qué significa
un simil:

Hoy vemos que, en puridad tedrica, metifora y simil
se contradistinguen por la presencia o ausencﬁ.
respectivamente, de un término metasémico.

Las imdgenes que usa Santa Teresa para transmitir sus vivencias,

se vuelven similes en el momento en que realizan la funcién de medios

gramaticales de comparacién.

En el capitulo de las séptimas Moradas del castillo interior
dice Teresa que el alma se identifica o une con la divinidad.

Congidero interesante analizar algunos de los similes usados en él.

Digamos que se la unidén como si dos velas de cera
juntagsen tan en estremo, que toda 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, y el
pabilo de la cera. AcA es como si cayendo agua
delcielo en un rio u fuente, adonde queda hecho todo
agua, que no podran ya dividir ni apartar cusl es el
agua del rio y 1o que cayd del cielo o como si un
arraico pequefio entra en la mar, no habrd remedio de
apartarse; y como sl en una pieza estuviesen por
donde entrase gran luz, aunque divididas, se hace
todo una luz. (M. VII, 2, 6).

Las imagenes que encuentro en la cita anterior son:

Velag, luz, pabilo, cera, agua, rio, fuente, arroico, mar,

ventanas.

90,
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Las imAgenes antericres se vuelven sfmiles cuando son usadas
o medios gramaticales de comparacitén., En general usan el término
comparativo como o un equivalente, como puede observarse a

continuacién:

La unién es como si dos velas de cera se juntasen,

mas después bien se puede apartar la una vela de la
otra y quedan en dos velas.

Como sl cayendo agua del cielo en un rio u fuente

como si un arroico pequefio entra en la mar.
En las comparacimes anteriores podemos notar perfectaments cdmo
Teresa de Cepeda y Ahumada, sin pensar en retérica o en poética,
utiliza imigenes y con personal arte literario, valiéndose de
similes, consigue una expresitn adecuada y poética, y logra asi

transmitir su vivencia mistica.

Nos preguntamos: ;Si Teresa de Cepeda y Ahumada nunca pensd en
utilizar una tecria literaria, o un método gramatical, cémo es que se
puede estudiar desde el punto de vista formal lo referente a las
imigenes y los similes utilizados en su cbra? Victor de la Concha

contesta:

Existen en ella unos motivos que la impulsan a
entrar por esos caminos de expresién imaginativa
desviados del uso normal del sistema lingliistico o
anbmalos en &1. Aprisionada entre la inefabilidad
de la vivencia y la necesidad de participarla,
nuestra escritora busca por elles, una féa de
recursos de traduccién o comunicacién.



Para comprender las bases de la literariedad en la alegoria
teresiana y su funcién hay que remontarse directamente a su
vinculacidén con Osuna, aunque no se le puede determinar una fuente
precisa, ya que también consultaba lecturas variadas, cientos de
sermenes, pliticas escuchadas, ademas de que acudia a su constante
intercambio espiritial con grandes teSlogos. Junto a la de Osuna se

le atribuye influencia de Bernardino de Laredo.

Desde el punto de vista literario se descubren préstamos
comparatives tomados de Osuna por nuestra escritora. En cuanto a las
comparaciones, son centenares las que Osuna utiliza tomadas de la
naturaleza, del mundo animal o bilen de la vida social familiar,

guerrera o del trabajo.
Con fray Bernardino de Laredo hay cierta analogia en cuanto a:

Como el alma se eleva, por encima de si misma, y
entra en la primera sala del palacio, adornada de
tapicerias riquisimas de oro y de plata y
resplandei:gente en sus esmaltes y piledras
preciosas.

Nos unimos al cxiterio de Victor G. de la Concha respecto a la

influencia literaria recibida por Santa Teresa.

Los austores que pudieron haber influido en la Santa,
pudieron moldearla sin duda, en su forma mental,
perc en ningun modo coartaron su potencia y
alcance. Sin gentirse atada por ellos, Teresa
volcard en sus libros materias de una amplia
consulta. -Ella lleva en la cabeza una biblisteca
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mis abastecida que la del monasterio de San José-,
resume Tomis de la Cruz, quien contabiliza, sé6lo en

el ca o, hasta veintiséis referencias a
libros.



NOTAS AL CAPITULO IV

Barthes, Roland. "La imaginacién del signo". En: Ensayos
criticos. Seix-Barral. Barcelona, 1967. p. 247. (Ensayo

261).

Cirlot, Juan Eduardo. Diccionario de simbolos y mitos. 3a.

edicidn. Editorial Labor. Barcelona, 1973. p. 45.

Pérez Rioja, José Antonio. Diccionario de simbolos y mitos.

Editorial Tecnos. Madrid, 1984. p. 9.

De la Concha, Victor G. El arte literario de Santa Teresa.

Ariel. Barcelona, 1978. p. 236.

L6pez, Rafael. El lenguaje de los escritores misticos.

Editorial Progreso. México, 1972, p. 89.

Idem.

Ibidem, p. 13.



8 1pidem, p. 92.

9 citado por Rafael Lépez. Op. eit., p. 93. [Guillermo de

Occam. Libro IV. Sent. 9, 2).

10 Del Nifio Jesus, Eugenioc. Quiero ver a Dios. Segunda edicidn.

Ediciones El Carmen. Triana. Madrid, 1960.

1 peo 1a Concha, Victor G. EL arte literario de Santa Teresa. Op..

cit.,, p. 231.

12 Garcia Ordaz, Angel Maria. La persona divina en la
espiritualidad de Santa Teresa. Edizioni del Teresianum.

Madrid, 1967. p. 78.
13 tpidem, p. B1.

1 pe 1a Concha, Victor G. EL arte literario de Santa Teresa. Oop.

cit., p. 231.

15 1pjdem, p. 228.

16 pe la Cancha, Victor G, El arte literario de Santa Teresa. Op.

cit., p. 31.



17

Ibidem, p. B1.



CAPITULD V

FUNCION DE LA
ALEGORIA TERESIANA EN

LAS MORADAS DEL CASTILLO INTERIOR

5.1 Contenido de la obra

La cbra Maxadas del Castillo Interior es un interesante tratado de la
vida espiritual del alma desde que inicia sus primeros pasos en la
aracién hasta el encuentro definitive con Dios. Este encuentro logra

identificacidén total en la uniétn del alma con la divinidad.

Son slete las moradas que tiene este castillo. Estas siete
estanclas coxrresponden a diversoe grados de perfeccién, a los que el
alma va avanzando, hasta llegar a la séptima. Corresponden a
diversos grados de la via purgativa, de la iluminativa y por dltimo

de la unitiva.

En las tres primeras wmoradas, el alma busca a Dios a txavés de
la oracifén, ésta se va purificando amque, segin describe la autora,

todavia es un alma débil,



En las primeras moradas todavia estd expuesta el alma a las
pasiones, apenas llega a esta morada la luz que sale del aposento

donde esta el Rey.

En las segundas hay que luchar y mantenerse firme contra todas
las asechanzas del enemigo. Loe que estdn en ellas tismen mis trabajo
en la purificacién ascética que los de lag primeras, pero menos
peligro de quedarse estancados y estAn esperanzados de penetrar mas

al interior.

Las terceras son un momento de prueba, hay en ellas sequedades
en la oracidn y trabajos interiores de los que Dios saca mucha
ganancia en los que se mantienen fieles a perserverar en la

perfeccién,

Las cuartas moradas seflalan el paso de la ascética a la vida
mistica, de la oracién m&s o menos fatigosa y discursiva, a la
quistud de la contexplacién. En estas moradas comienzan los favores
de Ding, hay en ellas o08as que dificilwente podrd entender el que no
tenga experiencia. Ya no entran las pasiones del alma alli, y si

panetran es para que el alma quede mas fortalecida al resistirlas.

En lag quintas maradas Teresa describe una oracidn nueva o de
unién, en la que las potenciag interiores son poseidas por Dies. En

la oracién de las cuartas moradas quedaban libres la memoria y la
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imaginaci6én. En la oracién de unién, incluso la memoria y la

imaginacién pertenecen a la accién de Dios en el alma.

En jas quintas maradas aumentan la rigueza, los tesoros y los
deleites espirituales. En ellas hay que creer mas en Dios y

entregarse confiadamente a El.

En las moradas sextas ya estd determinada el alma a no tener
otro amante que Dios. Todavia quedan trabajos exteriores e
interiores. Desconfianzas de la gente, de los confesores;
enfermedades. Pero entre todo esto, se goza grandemente de Dios.
Oye al amado como si sintiese un silbo del pastor y parece gque
penetra en su ser una sacta de fuego, un dalor sabroso. Aquél habla
al alma infundiéndale serenidad y quietud. En las sextas moradas el
alma lega a perder el uso de los sentidos. Teresa habla de un
desposorio mistico con la divinidad con la cual el alma queda
transformada y lista para entrar a la Gltima morada. Egta morada
egtd tan préxima a la séptima que pudieran juntarse, pues entre ambas
no hay puerta cerrada, aunque en la (ltima hay oosas que adn no se
han manifestad, en la sexta. El Seflar maestra al alma secretos, como
wosas del cielo, y ella queda asombrada como el aldeano que entra
por primera vez en la sala de un palacio y se deslumbra ante los
innumerahles muebles, joyas, vidrios y parcelanas. Expone la autora
lag maneras de arrobamiento que parece es arrebatada con especial

velocidad., Parece como si el alma se separase del cuerpo. Losg
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quehaceres de la vida le parecen como basura comparados con las

experiencias del cielo que el alma empieza a vivir.

En lag (lHmay moradas se realiza el matrimonio espiritual, El
Sefior se le aparecid después de comulgar con resplandor y belleza de
resucitado y le dijo que ya era Hempo de que sus cosas tomase ella
par suyas, y El tendria cuidado de las del alma. En estas séptimas
moradas, Teresa habla del matrimonio y explica que la diferencia
entre el desposorio de las sextas moradas y el matrimonio de éstas es
como la que hay entre dos desposados, a los que ya no es posible

apartar.

La Divinidad total en la doctrina cristiana esta representada
par tres personas. Padre, Hijo y Espiritu Santo, las cuales forman
un salo Dios, En el matrimonio espiritual, la segunda persona, Dios
hecho hombre, se encarna en el alma del mistico, no de una forma
panteistica, sino como fusidén de dog amcres. A esta manifestaciébn de

Dios en el alma se le 1llama "Transverberacién”.

El matrximonio espiritual del que habla Teresa es de tal forma,
que al encarnar una de las personas de la Trinidad en el alma,

habitan por lo tanto, las otras dos.
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experlencias del cielo que el alma empieza a vivir,
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habitan por lo tanto, las cotras dos.
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5.2 La alegoria teresiana a lo largo de las Moradas del Castillo

Interior

Como ya ge dijo oon enteriaridad, en toda la narracién de este libro
podemos encontrar como nicleo alegérico la imagen del castille.
Teresa parte de la metifora mesiinica escrita en el Evangelio de San
Juan: "En la casa del Padre hay muchas moradas". Y la amplia y
traslada al espiritu del hombre, considerado como un castillo, todo

de un diamante o muy claro cristal, donde hay muchos aposentos.

Pues consideremos que este castillo tiene como he dicho
muchas moradas, unas en lo alto, otras en bajo, otras a
los lados, y en el centro y mitad de todas éstas tiene la
mas principal que es adonde pasan las cosas de mucho
secreto entre Djos y el alma.(M.I.1,3)
Ya se aprecié en capitulos anteriores que la alegoria teresiana
se caracteriza principalmente por su riqueza en imégenes, la cuales,
a su vez, faxman imdgenes. A ocontinuacidn se anotardn algunas de las

encontradas en la obra.

5.2.1 Imagenes contenidas en la obra

Entye las imdgenes utilizadas par Santa Teresa en su libro de Moradas
del Castillo Interior, encontramos las siguientes, que presentamos
clagificadas por temas. Aceptamos la clasificacién que hace L.
trbanol para detexminar algunas particularidades de la alegoria



En las primeras moradas todavia estd expuesta el alma a las
pasiones, apenas llega a esta morada la luz que sale del aposento

donde est& el Rey.

En las segundas hay que luchar y mantenerse firme contra todas
las asechanras del enemigo. Los que estin en ellas tienen mas trabajo
en la purificacién ascética que los de las primeras, pero menos
peligro de quedarse estancados y estdn esperanzados de penetrar mas

al interior.

Las terceras son un momento de prueba, hay en ellas sequedades
en la oracién y trabajos interiores de los que Dios saca mucha
ganancia en los que se mantienen fieles a perserverar en la

perfeccion.

Las cuartas moradas sefialan el paso de la ascética a la vida
mistica, de la oracién mis o menos fatigosa y discursiva, a la
quietud de la contemplacitn, En estas moradas comienzan los favores
de Dios, hay en ellas cosas que dificilmente podré entender el que no
tenga experiencia. Ya no entran las pasiones del alma alli, y si

penetran es para que el alma quede mis fortalecida al resistirlas,

En las quintas maradas Teresa describe una oracién nueva ¢ de
unién, en la que las potencias intericres son poseidas por Dios. En

la cracién de las cuartas moradas quedaban libres la memoria y la
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imaginacién. En la oracién de unidn, incluso la memoria y la

imaginacidén pertenecen a la accién de DPjos en el alma,

En las quintas maradas aumentan la riqueza, los tesoros y los
deleitesy espirituales. En ellas hay gue creer mas en Digs y

entregarse confiadamente a El.

En las moradas sextas ya estd determinada el alma a no tener
otro amante que Dios, Todavia quedan trabajos exteriores e
interiores. Desconfianzas de la gente, de los confesores;
enfermedades. Pero entre todo esto, se goza grandemente de Dios.
Oye al amado como si sintiese un silbo del pastor y parece gue
penetra en su ser una saeta de fuego, un dalov sabroso. RAgquél habla
al alma infundiéndole sexenidad y quietud. En las sextas moradas el
alma lega a perder el uso de los sentidos. Teresa habla de un
desposorio mistico con la divinidad con la cual el alma gueda
transformada y lista para entrar a la Gltima morada. Egta morada
esthd tan proxima a la séptma que pudieran juntarse, pues eatre ambas
no hay puerta cexrada, aunque en la Gltima hay cosas que ain no se
han manifestado en la sexta. El Sefior muestra al alma secretos, como
oosas del ddeln, y ella gqueda asombrada como el aldeano que entra
por primera vez en la sala de un palacio y se deslumbra ante los
innumerables muebles, joyas, vidrios y porcelanas. Expone la autora
las maneras de arrchamiento que parece es arrebatada con especial

velocidad. Parece como si €l alma se separase del cuerpo. Losg



quehaceres de la vida le parecen como basura comparados con las

experiencias del cielo que el alma empieza a vivir.

En las Gltimas moradas se realiza el matrimonio espiritual. El
Seficr se le aparecit después de camulgar con resplandor y belleza de
resucitado y le dijo que ya era tiempo de que sus cosags tomase ella
por suyas, y El tendria cuidado de las del alma. En estas séptimas
moradas, Teresa habla del matrimonio y explica que la diferencia
entre el desposario de las sextas moradas y el matrimanio de éstas es
camo la que hay entre dos desposados, a los que ya no es posible

apartar.

La Divinidad total en la doctrina cristiana estd representada
por tres personas. Padre, Hijo y Espiritu Santo, las cuales forman
un solo Dios. En el matrimonio espiritual, la segunda persona, Dios
hecho hombre, se encarna en el alma del mistico, no de una forma
panteistica, gino como fusldn de dos amores. A esta manifestacién de

Dios en el alma se le llama "Transverberacién'.

El matrimonio espiritual del que habla Teresa es de tal forma,
que al encarnmar una de las personas de la Trinidad en el alma,

habitan por lo tanto, las otras dos.
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5.2 1a alegoria teresiana a lo largo de las Moradas del Castillo

Interior

Como ya se dijo con anterioridad, en toda 1a narracién de este lihro
podemos encontrar como nucleo alegorico la imagen del castillo.
Teresa parte de la metAfora mesidnica escrita en el Evangelio de San
Juan: "En la casa del Padre hay muchas moradas', Y la amplia y
traslada al espiritu del hombre, considerado como un castillo, todo
de un diamante o muy claro cristal, donde hay muchos aposentos.

Pues consideremos que este castillo tiene como he dicho
muchas moradas, unas en lo alto, otras en bajo, otras a
lns lados, ¥ en el centro y mitad de todas éstas tiene la
mas princdpal que es adonde pasan las cosas de mucho
secreto entre Dios y el alma.(M.I.1,3)
Ya se aprecit en capitulos anteriores que la alegoria teresiana
se caracteriza principalmente por su riqueza en imégenes, la cuales,
a su vez, forman imigenes. A continuaciSn se anotaradn algunas de las

encontradas en la obra.

5.2.1 Imé&genes contenidas en la ohra

Entre las imdgenes utilizadas por Santa Toresa en su libro de Moradas
del Castillo Interior, encontramos las siguientes, que presentamos
clasificadas por temas. Aceptamos la clasificaciétn que hace L.
Urbano?l para determinar algunas particularidades de la alegoria
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teresiana y nosotros la aplicamos a las im3genes.
a) Imagenes relacionadas con temas militares

Combate, combatir

...Son muchas las cosas que combaten al alma. (M. VI).

Guerra
...0 el demonio que concede un poco de paz para después hacer

mucha guerra. (M. VII, 2,10).

Batalla )

...Batallas interiores muchisimo mis intensas y dificiles que
todos los trabajos y menosprecios que puede haber en la vida. <M.
Iv, 1,12).

Bateria
...Cuando no viésemos en otra cosa nuestra miseria y el gran
dafio que nos hace andar derramados sino en esta bateria que se pasa

para tornaxnos a recoger, bastaba. (M, 11, 1, 9).

Armas
...Para pelear contra todos los demonios no hay mejores armas

que lag de la cruz. (M. II, 1,6).



Victoria

..Victoria que concedera un galardén, en proporcién con el

trabajo y esfuerzo realizado. (M. V, 3, 5).

Castillo

La imagen de castillo, como se ha dicho, es utilizada por Santa
Teresa comw vector principal de la obra. Lo que probablemente la
Nevd a vdlizar este vector principal a lo largo de su cobra es lo

que ella misma dice al principio:

Estando hoy suplicando a Nuestro Sefior hablase por
mi, parque Yo no atinaba comc empezar a cumplix esta
obediencia, se me ofrecid 1o que ahora diré para
comenzar an algun fundamento, considerar nuestra
alma como un castillo todo de diamante o muy claro
cristal, en dunde hay muchos aposentos, ansé como en
el cielo hay muchas moradas. (M. I, 1, 1).

Me permito, sin embargo, suponer que Santa Teresa poseia cierta
tendencia a hablar sobre castillos, debido a la aficién gque se cuenta
tenia en sus mocedades a leer libros de caballeria. Este éxito de
moda avanza con un sentido cada vez més empirico de la guerra y 1la
conquista, unido al desarrollo de las ciencias fisiconaturales. Lo
qQue en un momento podria parecer la apoteosis de sus virtudes, en
otro quizi le ayudd a inspirar sus crdnicas espirituales. Este tipo
de literatura seguia al imperio y personajes representativos que
llevaban clerto dejo de realidad. El propio emperador gustaba de

Belianis de Grecia.



Par las anécdotas que se cuentan de ella y que mencionamos en el
Capitulo I se llega a sugerir que, en colaboracién con su hermano

Rodrigo, habia escrito Teresa una novela de ese tipo.

Ceferino Palencia, en su libro Espafia vista por los espafoles,

dice:

Avila, cuddad en 1la que arrebatada Teresa fabricod su
Castillo Interior al amparo de las murallas de esta
Avila y a sombra de la belicosa estructura de su
catedral.
Sea el rey de las novelas de caballeria, sea la bella catedral
de Avila, severa, concentrada y mistica como fue Santa Teresa, o
fuese una ingpiracién divina, la realidad es que al utilizar el
castilln como vector alegbrico a lo large de su libro, ha cenvertido

a las Moradas,... en su obra magna.

Este castilip esti situado conceptualmente como un espacio de
conflyencia entre el clelo y la tierra; permite ver lo que hay en
ambas partes. BAl servicio de una eficiente comunicacidn, busca la
escritora un maolde figurativo y lo halla en forma admirable usando

como nicleo de su obra la imagen del castillo.

A oontinuacisn sefialaré las veces que Santa Teresa menciona la
imagen de castillo en la cual va inmersa la imagen de rey Yy

viceversa.
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Primeras moradas

Estando hoy suplicando a nuestro Sefior hablase
por mi porque yo no atinava cosa que decir ni como
comenzar a cumplir esta cbediencia se me ofrecis lo
que ahara diré para comenzar con algun fundamento,
que es consldeerar nuestra alma como un castillo
todo de un diamante u muy claro cristal, adonde hay
muchos aposentos, asi cowo en el clelo hay muchas
moradas. (M. I, 1, 1).

Pues consideremos que este castillo tiene como he
dicho muchas moradas, unas en lo alto, otras en lo
bajo, otxras a los lados, y en el centro y mitad de
todas éstas tiene la mas principal, que es adonde
pasan las cosas de muchos secreto entre Dios y el
alma. (M. I, 1, 3).

Sequndas moradas

Luego el entendimiento acude con dar a entender que
no puede cobrar mejor amigo, aunque viva muchos
afos, que todo el mundc estd lleno de falsedad y
estos contentos que le pane el demonio de trabajo y
cuidadog y contradiciones, y le dice que estée cierto
que fuexa de este castillo no hallard seguridad ni
paz. (M. II, capitulo dnico, 4).

Podria alguna pensar que, si tanto mal es tornar

atrds, que mejor serda nunca comenzarlo sino estarse
fuera del castillo, (M. 1I., capitulo unico, 1l1).

Terceras moradas

En las moradas terceras, aunque no especificado plenamente con
la palabra castillo, encontramos alusiones gque contienen

implicitamente la imagen:

Tiene una persona bien de comer y aun sobrado,
ofrécels poder adquizir mis hacienda, tomarlo si se
1o dan, enharabuena, pase, mds procurarlo y después



de tenerlo procurar mis y m&s, tenga cuan buena
intencidn quisiere (gue si debe tener, porque,} que
no hayan miedo que suban a las moradas m&s juntas a
el Rey. (M. III, 1, 2).

Cuartas moradasg

Y estase el alma por ventura toda junta con El en
las moradas muy cercanas, y el pensamiento en el
arrabal del castillo padeciendo con =il bestias
fleras y ponzaiiogas y mereciendo con este padecer™.
(M. 1v, 1, 9).

Hagamos cuenta que estos sentidos y potenclas que ya
he dicho, que son la gente de este castillo que es
1o que he tomado para saber declr algo, gque se han
ido fuera y andan con gente extraiia, enemiga del
bien de este castille. (M. IV, 3, 2).

Quintas moradas

De gran provecho es ocuparnos en pensar estas
grandezas y regalamos el ser esposas de Rey tan
sabio y poderaoso. (M. Vv, 2, 2).

Sextas moradas

Entradis en un aposento de un rey u gran sefior -u
¢reo camarin los llaman-, adonde tienen infinitos

géneros de vidrdos y barros y muxchas cosas, puestas

par tal orden, que casi todas se ven en entrando.

Una vez me llevaron a una pleza de éstas en casa de

l1a duqguesa de Alva ~adonde, viniendo del camino, me

mandd la chediencla estar, por havexlas importunade

esta saigra-, que e quedé egpantada en entrando, y
considerava de qué podia gprovechar aquélla barainda
de cosas, y via que se podia alabar al Seflor de ver
tantas diferencias de cosas; y ahora me cal en

gracia como me ha aprovechado pars aqui. (M. VI, 4,
8).

Aquéllos no tHenen que ver con arrcbamientos; porque
el que 1o es cree que roba Dics toda el alma para si
¥ que, como 3 o0sa suya propla y ya esposa suya, la
va mostrando alguna partecita del reino que ha
ganado, por serlo; que por poca gque sea, es todo
mucho 1o que hay en este gran Dios y no quiere
estorbo de naide, ni de potencias ni de sentidos,
sino de presto wanda cerrar las puertas de estas
moradas todas, y s6lo en la que &l estd gueda
ablerta para entrarnos. (M. VI, 4, 9).
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Pues taxmando a lo que decia, manda el esposo cerrar
Jaspuez:tasde]asnrxadas y am las del castillo y
orca, que en do arrebatar esgta alma, se le
quita el huelgo de manera que, aunque durxe un
poquito mas algunas veces los otros sgentidos, en

manera puede hablar, aungque otras veces todo
se quita de presto y se enfrian las manos y el
cuerpo, de manera gque no parece tiene alma, ni se
entiende algunas veces si echa el huelgo. (M. VI,
4, 13).

Séptimag moradas

Estid el Rey en su palacio, y hay muchas guerras en
su reino y muchas ©0S3s8 penosas; mas no por eso deja
de estar en su puesto. Ansi acd., Aunque en
estotras moradas anden muchas baratndas y fieras
ponzofiosas y se oye el ruido, naiden entra en
aquélla que la haga quitar de alli; ni las cosas que
oye, aunque le dan alguna pena, no es de manera gue
la alboroten y gquiten la paz; porgque las pasiones
estin ya vencidas, de suerte de que han miedo de
entrar alli, parque salen mas rendidas. (M. VII, 2,
14).

b} Imagenes relacionadas con temas fisicos

Camino
..A5l pues en este camino no estard la cosa en pensar mucho

sino en amar mucho. (M. IV, 1, 7).

Agua
...Por Gltdimo, la propia experiencia del escritor que nos dice
que ha mirado con mas advertemcia este elemento del cual se siente
gran amiga y que conociendo sus cualidades no halla cosa mas a
prop6sito para declarar algunass cosas del espiritu que esto del

agua. (M. E, 2, 2-4).



Sol
-.¥ no chstante ese sol resplandeciente estad en el centro del

alma. (M. X. 2,B).

Calor

...Este sol divino da calor a nuestras obras. (M. I, 2, 5).

Luz

...Luz interior. (M. VI, 4, 6).
¢) Imagenes zoograficas

Gusano, Mariposa
...pero que es preciso que muera este gusano (M. V, 2, 4, 3, 5)

para que aparezca la mariposa blanca. {M. V, 2, 7).‘

Sabandijas
...sabandijas que seran califiradas de ponzofiosas para afearlas

un poco mas. (M. I. 8).

Lagartijas

...unas lagartijas si, que como son agudas por doquiera se
meten, y aimque no hacen dafio (en especial =i no hacen caso de ellas,
parque son pensamientos que proceden de la imaginacidn) importunan

muchas veces. (M. V, 1, 5).
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d) ImAgenes antropolégicas

Esposo
..También se enseflarid que la leccidn de este esposo seri ir
habilitando al alma para que ésta vaya entusiasmindose a tomarlo por

esposo. (M. VI, 4, 1).

Desposorio
...por otra parte, en el alma se acrecentard en este tiempo el
deseo y vehemencia de llegar a la perfecta unidn como acontece en el

desposorio humano. (M. V, 4, 4 y 5>.

Matrimonio

Jmatrimonio espiritual que representard una diferencia clara
respecto al desposorio espiritual y que en descripecidon teresiana
encontramos asi. Hay grandisima diferencia de desposorio al

matrimonio espiritual. (M. VII, 2, 2).
5.2.2 Comparaciones a lo largo de la ocbra

Para comenzar con algun fundamento que es considerar
nuestra alma como un castills de un diamante u muy
claro cristal, adonde hay muchos aposentos, ansi
como en el cielo hay muchas moradas. (M. I, 1).

Es de considerar aqui que la fuente y aquel sol
resplandeciente que estad en el centro del alma, no
plerde su resplandox y hexrmosura, que slempre estd
dentro de ella y cosa no puede quitar su hermosura.
Mas si sobre un cristal que estd a el sol se pusiese
un palio muy negro, claro estd que aunque el sol dé



en &1, no hard su claridad operacién en el cristal.
(M., I, 2, 3).

No havéis de entender estas moradas una en pos de
otra como cosa en hilada, sino poned los ojos en el
centro, que es la pieza u palacio a donde estd el
rq,ycxmdda:almmpalniﬁo,queparallagar a
1o que es de comer tiene muchas coberturas, que todo
lo sabroso cercan. (M., I, 2, 8).

Haréis de notar que en estas maradas primeras aun no
lega casi nada la luz que sale del palacio donde
estA el Rey, porgque, aunque no estin escurecidas y
negras como cuando el alma estd en pecado, esta
escurecida en alguna manera para que no la pueda
ver. (M., I, 2, 14).

Aunque otras veces he dicho esto, importa tanto que

1o tormo a decir aqui. Es que no se acuerde que hay
regalos en esto que comienza, porque es muy baja

manera de comunzar a labrar un tan precioso y grande

edificis, y sl comienzan sobre arena, daran con todo

en el suelp, nunca acabardn de andar desgustados y

tentados, parque no son éstas las moradas adonde se

lueve la manis, estAn mas adelante adonde todo sabe
a 1o que quiere un alma porque no quiere sinc lo que

quiere Dios. (M., II, cap. unico, 7).

Y parque algunas cosas que nos parecen imposibles,
viéndaolags en otras tan posibles y con la suavidad
que las llevan, anima mucho y parece que con Su
vuelo nos atrevemos a volar, como hacen log hijos de
las aves cuando se ensefian, que aunque no es de
presto dar un gran vuelo, poco a poco imitan a sus
padres. (M., Ix, 2, 13).

{Oh, Sefior mio y Dios mio, qué grandes son vuestras
grandezas!, y andamos acd como unos pastcrcillos
bovos, que nog parecx alcanzamos algo de Vos y debe
ser tanto como nonada, pues nosotros mesmos estd
grandes pecretos que no entendemos. (M. IV, 2, 5).

Visto ya el gran Rey, que estd en la morada deste
castillo, su buena voluntad, por su gran
nisericordia quiérelog tornar a El y como buen
pastor, com un silbo tan suave que aun casi ellos
megmos no 1o entienden, hace que conozcan su voz y
que no anden tan perdidos. (M. IV, 3, 2).

Mas sléntese notablemente un encogimiento suave a lo
, como verd quien pasa por ello, que yo no
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lo 9& aclarar mejor. Paréceme que he leido que como
un erizo o tortuga, cuando se retiran hacia si, y
desvialo de entender bien quien lo escribis. Mas
&stos, ellos se entran cuando quieren, acid no esta
en nuestro querer, sino cuando Dios nos quiere hacer
esta merced. (M. IV, 3, 3).

Ansi como se entiende claro un dilatamiento u

to en el alma, a manera de como si el
agua que mana de una fuente no tuviese corriente,
sino que la mesma fuente estuviese labrada de una
coea que mientras mis agua manase mis grande se
hiciese el edificio, ansi parece en esta oracidn y
otras michas maravillas que hace Dios en el alma,
que la habilita y va dispuniendo para que quepa todo
en ella. (M. IV, 3, 9).

De una cosa aviso mucho a quien se viere en este
estado, que se guarde muy mucho de ponerse en
ocagidn de ofender a Dios, porque aqui no estid atn
el alma criada, mino como un nifio que comienza a
mamar, que gl se aparta de los pechos de su madre,
Lué se puede esperar de é1 sino la muerte? (M. IV,
3, 10).

Pues veamos qué se hace este gusano (que es para lo
que he dicho todo 1o demis, que cuando esti en esta
oracién bien muerto estd a el mundo, sale una
mariposita blanca. j;Oh grandeza de Dios, y cudl
sale un alma de agqui de haver estado un poquito
metida en la grandeza de Dios, y tan junta con El,
que a mi parecer nunca llega a media hora; Yo os
digo de verdad que la mesma alma no se conoce a ai,
porque mirad la diferencia que hay de un gusano feo
a una maripoaira blanca, que la mesma hay acid. (M.
v, 2, 7).

Estava pensando ahora =i seria que en este fuego del
bracero encendido, que es mi Digcs, saltava alguna
centella y dava en el alma, de manera que se dejava
sentir agquel encendido fuego, y comoe no era aun
b para la y é1 eg tan deleitoso, queda
con aquella pena, y a el tocar hace aquella
operacitn. Y paréceme es la mejor comparacién que
he acertado a decir. Parque este dolor sabroso y no
es dalor no estd en un ser, amque a veces dura gran
rato, otras de presto se acaba, como quilere
cmunicarle el Sefior, que no es cosa que se puede
procurar poc ninguna via humana. Mas aunque estd
algunas veces rato, quitase y torna, en fin, nunca
esth estante, y por esc no aaba de abrasar el alma,
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sino ya que se va a encender muérese la centella y
queda con deseo de tornar a padecer aquel dolor
amoroso que le causa. (M. VI, 3, 4).

También suele nuestro Sefiar tener otras maneras de
despextar el alma, que a deshora, estando rezando
vocalmente y o descuido de cosa interior, parece
viene una inflamaciédn deleitosa, como si de presto
viniese un olor tan grande, que se comunicase por
todos los semtidos (no digo que es olor, sino ponge
esta comparacién) u cosa de esta manera, sélo para
dar a sentir que estd alli el Esposo, mueve un deseo
sabroso de gozar el alma de El, y con esto queda
dispuesta para hacer grandes actos y alabanzas a
nuestro Sefior. (M. VI, 3, 9).

Deseando estoy acertar a poner una comparacién para
si pudiese dar a entender algo de esto que voy
diclendo, y cxeo no la hay que cuadre. Mas digamos
ésta., Entrais en un aposento de un rey u gran sefior
u creo cemarin los laman, adonde tienen infinitos
géneros de vidrios y barros y muchas cosas, puestas
por tal orden, que casi todos se ven en entrando.
Una vez me llevaron a un2 pieza de éstas en casa de
la duquesa de Alva adonde, viniendo de camino, me
mandd la obediencia estar, por haberlos importunade
esta sefiora que me quedé espantada en entrando, y
axigiderava de qué podia aprovechar aquella barainda
de cosas, y via que se podia alabar al Seflor de ver
tantas diferenclas de cosas. Y ahora me cai en
gracia como ee ha aprovechado para aqui. (M. VI, 4,
B).

Aqui desaté este gran Dios, que detiene los
manantiales de 1las aguas y no deja salir la mar de
sus términos, los manantlales por donde venia a este
pilar de el agua,y con un impetu grande se levanta
una ola tan poderosa que sube a lo alto esta
navecica de nuestra alma. Y ansi como no puede una
nave, ni es poderoso el piloto ni todos los que la
goviernan, para que las ¢las, si vienen con furia,
1a dejan estar adonde quieren, muy menos puede lo
interior del alma detenerse en donde quiere, ni
hacer que sus sentidos ni potencias hagan mas de lo
que les tienen mandado, que lo esterior no se hace
aqui caso de ello. (M. VI 5, 3).

Muchas wveces he pensado, si como el sol estindose en
el odelo, que sus rayos tienen tanta fuerza que, no
mudandose &1 de alli, de presto llegan acd, si el
alma y el espiritu, que son una mesma cosa, como lo



es el sol y sus rayos, puede, quedandose ella en su
puesto, con la fuerza del calor que le viene del
verdadero Sol de Justicia, alguna parte superior
salir schre si mesma. En fin, yo no sé lo que digo,
1o que es verdad es que con 1a presteza que sale la
pelota de un arcabuz, cuando le ponen el fuego, se
levanta en 1o interior un vuelo que yo no sé& otros
noabres que le paner, que amque no hace xruido hace
movimiento tan claro que no puede ser antojo de
ninguna manera, y muy fuera de si. (M. VI, 5, 9).

Estas son las joyas que comienza el esposo a dar a
su esposa, Yy son de tanto valor, que no las pondrd a
mal recaudo, que ansi quedan esculpidas en la
memoria estas vistas, que creo es imposible
olvidarlas hasta que las goce para siempre, si no
fuere para grandisimo mal suyo; mas el esposo que Se
las da, es poderoso para darle gracia que no las
pierda., (M. VI, 5, 11).

Aunque cuando el fuego es grande, por recio que sea,
el corazén distila, como hace un alguitara. (M. VI,
6, 8).

Plega a Su Majestad que amuchas veces nos dé esta
oracién, pues es tan segura y gananclosa, gue
adquirirla no podremos, porque e€s cosa muy
spbrenatural; y acaece durar un dia, y anda el alma
como uno que ha bevido mucho, mas no tanto que esté
enajenado de los sentides, u un melencdlico, que del
todo no ha perdido el seso, mas no sale de una cosa
que se le puso en la imaginacién, ni hay quien le
saque de ella. (M. VI, 6, 12).

Mucho mias se acuerda de esto que de las mercedes que
recibe, siendo tan grandes como las dichas y las que
estan por declr; parece que las lleva un rio
caudaloso y las tral a sus tiempos, Esto de los
pecados estd como un cieno, yue siempre parece se
avivmmlamanarja.ymhartogran cxruz. (M. VI,
7., 2).

Estd el alma deseando emplearse toda en amor, y
querria no entender en otra cosa; mac 20 podra
aunque quiera, porque aunque la voluntad no esté
muerta, estd mortecino el fuego que la suele hacer
quemar, y es menester quien le sople para echar
caleoxr de si. (M. VI, 7, 8).

Mucho mas se acuerda de esto que de las mexrcedes que
recibe, alendo tan grandes como las dichas y las que
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egtan por decir; parece que las lleva un rio
caudaloso y las trai a sus tiempos. Esto de los
pecados estd como un cieno, que siempre parece se
avivan en la messaria, y es harto gran cruz. (M, VI,
7, 2).

Ni es poaible que plerda memoria el alma que ha
recibido tanto de Dios, de muestras de amor tan
preciosas, porque son vivas centellas para
encenderla mids en el que tieme a nuestro Seflor. (M.
vI, 7, 11).

En fin, en 1a ganancia del alma se ve ser grandisima
werced y muy mucho de preciar, y agradece al Sefior
que se la da tan gin poderlo merecer, y por nengin
tesoro ni delefte de la tierra 1a txocaria. (M. VI,
8, 5).

Pues miremos ahora..que €3 como si en una pieza de
cro tuvidsemos una piedra preciosa de grandisimo
valor y virtudes; sabemos certisimo que esta alli,
amque nunca la hemos visto; mas lag virtudes de la
piedra no nos dejan de aprovechar, si la traemos con
nosotras, aunque nunca 13 hemos visto, no por eso la
dejamos de preciar, porque por espiriencia hemos
visto que nos ha sanado de algunas enfermedades para
que es apropiada, mas no la osamos mirar ni abrir el
relicario, ni podemas; porgue la manera de abrirle
sblo 1a sabe cuya es la joya, y aunque nos la prestd
para que nog aprovechésemog de ella, €1 se quedd con
la llave, y como oosa suya abrird cuando nos la

mostrar, y aun la tomard cuando le parezca,
como lo hace. (M. VI, 9, 2).

Pues digamos ahora que quiere alguna vez abrirla de
presto, por hacer bien a quien la ha prestado.

estd que le serd después muy mayor coantento,
cuando se acuerde del admirable resplandor de la
pledra, y ansf quedard mis esculpida en su memoria.
Pues ansi arzece acd cuando nuestro Seficr es servido
de regalar mids a esta alma; muéstrale claramente su
sacratisima Humanidad de la manera que quiere, u
como andava en el mmdo o después de resucitado, y
aungue es con tanta presteza, que lo podriamos
comparar a la de un relampago, queda tan esculpido
en la imaginacién esta imagen gloriosisima, que
tengo por imposible quitarse de ella hasta que la
vea adonde para sin fin la pueda gozar. (M. VI, 9,
3).

Mas haveis de entendexr que aunque en esto se detenga



11%,

algun espacio, no se puede estar mirando mi&s que

estar mirando al sal, y angi esta vista pasa siempre
muy de presto; y no porque su resplandor da pena,
oomo el del sol..., parque su resplandor es como una
luz infusa y de un sol cublerto de una cosa tan
delgada, como un diaeante si se pudiera labrar; como
una holanda parece la vestidura...(M. VI, 9, 4).

Ansi como un bajo labrador estd lejos de desear ser
rey -pareciéndale imposible, porque no lo merece-,
angi lo estd el humilde de cosas semejantes... (M.
VI, 9, 16),

Quiero poner una comparacién...para daroslo a
entender, que aunque esto es angi y lo oimas muchas
veces, u no reparamos en ello, u no lo queremos
entender, porque no parece seria posible...Hagamos
ahora cuenta que es Dios como una morada u palacio
mry grande y hermoso, y que este palacio -ocomo digo-
es el mesmo Dios. ¢Por ventura puede el pecador,
para hacer sus maldades, apartarse de este palacio?
No par clerto, sino que dentro, en el mesmo palacio,
que es el mesmo Dios, pasan las abominaciones y
deshonestidades y maldades que hacemos los
pecadores. (M. VI, 9, 3-4).

Andidndose ansi esta alma abrasandose en si mesma,
acaece muchas veces par un pensamiento muy ligero u

par una palabra que oye de que se tardz el morir,

venir de otra parte...un golpe, aungue digo golpe;

mds agudamente hiere, y no es adonde se sienten acé
las penas...sino en lo muy hondo y intimo del alma,

adonde este rayo, que de presto pasa, todo cuanto

halla de esta tierra de nuestro natural y lo deja

hecho polvos... (M. VI, 11, 2).

Siente una soledad estraiia, pargue criatura de toda
la tierra no la hace compaiiia -ni creo se la harian
los del delo, como no fuese el que ama- antes todo
la atormenta mis; vese Como una persona calgada, que
no agienta en cosa de la tierra, ni al cielo puede
subir; abrasada con esta sed, y no puede llegar a la
agua; y no sed que puede sufrir, sino ya en tal

rmino que con ninguna se le quitaria, ni quiere
que se le guite... (M. VI, i1, 5).

Cuando nuestro Sefiar es servido haver piedad de lo
que padece y ha padecido par su deseo esta alma, que
ya espiritualmente ha tomado por espasa, primerc que
se consuma el matrimonio espiritual mé&tela en su
marada, que es esta séptima. Porque ansi como la



tiene en el cielo, deve tener en el alma una
estancia adonde 86lo Su Majestad mora, y digamos,
otro cielo... (M. VII, 1, 3).

Tomemos, hermanas, particular cuidado se
suplicirselo, y no noa descuidar, que es grandisima
limoena rogar por los que estin en pecado mortal;
muy mayor que seria si viésemos un cristiano atadas
las manos atrds con una fuerte cadena, y &1 amarrado
a un poste y muriendo de hambre, y no por falta de
qué coma... (M. VII, 1, 4),

¥ ansi como sentiria este agua una persaona que esta
descuidada, si la bafiasen de presto en ella, y no lo
podia dejar de sentir, de la mesma manera, y aun con
ma&s certidumbre, se entienden estas operaciones que
digo. Porque ansi oomo no nos podria venir un gran
golpe de agua si no tuviese principio...ansi se
entiende claro que hay en lo interior quien arroje
estas saetas y dé vida a esta vida... (M. VII, 2,
8).

Estd el Rey en su palacio, y hay muchas guerras en
su reino y muchas oosas penosas; mas no por eso deja
de estarse en su puesto. Ansi aca. Aungue en
estotras moradas anden muchas baratndas y fieras
ponzaiiosas y se oye el ruido, naide entra en aquélla
que la haga quitar de alli... (M. VII, 2, 14).

Pasa con tanca quietud y tan sin ruido tode lo que
el Seflor aprovecha aqui el alma y la ensefia, que me
parece es como en la edificacién del templo de
Salomén, adende no se havia de oir ningun ruido:
ansi en este templo de Dios, en esta morada suya,
s6lo El y el alma se gozan con grandisimo silencio.
(M. VII, 3, 11).

Aqui se dan las aguas a esta cierva que va herida,
en abundancia. Aqui se deleita en el tabernaculo de
Dios. Aqui halla la paloma que envid No# a ver si
era acabada la tempestad, la oliva, por sefial que ha

hallado tierra firme dentro en las aguas y

tempestades de este mundo. (M. VII, 3, 13).

Aunque no se trata de mis de siete moradas, en cada
una de éstas hay muchas, en lo bajo y alto y a los
lados, oo lindos jardines y fuentes y laberintiocs,
cosas tan deleitosas, que desearéis deshaceros en
alabanzas del gran Dios que lo crié a su imagen y
semejanza. (M. VII, Ep., 22).



5.2.3 lLa alegoria del castillo, con el rey dentro y alegoriias

colaterales

Desde el principio de la obra se ve cémo comlenza a <rearse una

relacién literaria que paulatinamente da forma a la alegoria.

Antes que pase adelante os quiero decir que
consideréis qué serd ver este castillo tan
TeSp. te y hermoso, esta perla oriental, este
arbol de vida que ests plantado en las mesmas aguas
de la vida que es Dios. (M. I, 1, 1).

De la Concha dice al respecto:

A partir de los dos niicleos, castillg-perla y
arbol~-aguas, se articula un desarrollo alegdrico
perfectsmente simétrico, aunque el sol esta
dentro.

Havéis de notar gque en estas moradas primeras aun no
llega casi nada la luz que sale del palacic donde
esti el Rey, parque, aungue no estan escurecidas y
negras come cuando el alma estd en pecado, estd
escurecida en alguna manera para Que no la pueda
ver. (M. I, 2, 14).

En las segundas moradas, las de la bxcha contra el mal, continua

el nucleo alegdrico del castillo:

Aunque otras veces he dicho esto, importa tanto que
1o torno a decdr aqui. Es gue se acuerde que hay
regalos en esto que comienza, porque es muy baja
manera de comenzar a labrar un tan precinso y grande
edificio, y sl comienzan sobre arena, darédn con todo
en el sueln, nunca acabardn de andar desgustados y
tentados, parque no son éstas las moradas adonde se
lueve la mana, estdn mis adelante adonde todo sabe
a 1o que quiere un alma porque no quiere sino lo que
quiere Dios. (M. II, 1, 7).
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El eje semintico de las terceras moradas es el de entrar. El

vector alegérico sigue siendo el castillo.

Entrad, entrad, hijas mias, en lo interior pasad
adelante de vuestras obrillas, que por ser
cristianas devéis todo eso y mucho mas y os basta
que sedis vasallas de Dios. No querdis tanto que os
quedéis sin nada. Mirad los santos gue entraron a
la cimara de este Rey y veréis la diferencla que hay
entre ellos a nosotros. (M. III, 1, 6).

En las cuartas maradas, sunque el vector alegbrico sigue siendo
el castillo, aparecen dos alegorias colaterales: la de dos fuentes
que se hinchen de agua unida a la imagen de agua de la primera

morada, y otra, que es el silbo del pastor.

Estas alegorias son elementos de los que se vale Teresa para
explicar la distincién entre contentos "propios de la oracién

meditativa” y "gustos", propios de la oracién de quietud.

Hagamos cuenta, para entenderlo mejor, que vemos dos
fuentes con dos pilas que se hinchen de agua. Que no
me hallo cosa mAs a propdsito para declarar algunas de
espiritu que esto de agua, y es, como sé poco y el
ingenio no ayuda y soy tan amiga de este elemento, que
le he mirado con mds advertencia que oiras cosas, que
en todas las que cxid tan gran Dios, tan sabio, deve
haber hartos secretos de que nos podemos aprovechar, y
ansi lo hacen los que lo entienden, aunque crec que en
cada cosita que Dios cri6 hay mas de lo que se
entiende, aunque sea una hormigquita,

Estos dog pllones se hinchen de agua de diferentes
maneras, el uno viene de w&s lejos par muchos arcaduces
y artificdios, el otro estd hecho en el mesmo nacimiento
del agua y vase hinchendo sin nengin ruide, y si es el
manantial caudaloso, como este de que hahlamos, después
de henchido este pilsn procede un gran arroyo, ni es
menester artificio ni se acaba el edificio de los



arcaduces, sino siempre estd produciendo agua de alli.

Eg la diferencia que la que viene por arcaduces
es -a mi parecer- los cortentos que tengo dicho que se
sacan con la meditacitn, porgue los traemos con los
pensamientos ayudandonos de las criaturas en la
meditacién y cansado el entendimiento, y como viene, en
fin con nuestras diligencias, hace ruido cuando ha de
haver algin hinchimiento de provechos que hace en el
alma, como queda dicho.

Estotra fuente viene el agua de su mesmo
nacimiento, que es Dios, y ansi como su Majestad
quiere, cuando es servido hacer alguna merced

produce con grandisima paz y quietud y
suavidad de lo muy intericr de nosotros mesmos yo no sé
hacia dénde ni ctmo, ni aquel contento y deleite se
siente como los de ac4d en el corazén -digo en su
principio, que después de tode lo hinche-, vase
revextiendo este agua por todas las moradas y potencdas
hasta llegar a el cuexpo que por eso dije que comienza
de Dios y acaba en nosotros, que clerto como verd quien
1o huviere probado, todo hombre esterior goza de este
gustc y suavidad. (M. IV, 2-2, 3, 4).

Teresa explica 1o que es la aracitn de recogimiento volviendo a
su vectar del castdllo y echando mano de una alegoria colateral, la

del pastor con el silvo suave.

Hagamos cuenta que estos sentidos y potenclas que ya
he dicho, que son la gente del castillo -que es lo
que he tomada para saber declr algo-, que se han ido
fuera y andan cn gente extraia, enemiga del bien de
esta castillo ~que es lo que he tomado para saber
decir algo-, que se han ido fuera y andan con gente
extraiia, enemiga del bien de este castillo, dias y
afios, y que ya se han ido, viendo su perdicidn,
acercando a &1 aunque no acaban de estar dentro
-porque esta cogtumbre es recia cosa-. sino no son
ya traidores y andan alrededor. Visto ya el gran
Rey, que estd en la morada deste castillo, su buena
voluntad, por su gran misericordia, quiérelos tornar
a El y como buen pastor, con un silbo tmn suave, que
aun casi ellos sesmos no lo entienden, hace que
conzean su vor ¥ que no anden tan perdidos, sinc
que se tomen a su marada, y tiene tanta fuerza este
silvo del pastor, que desamparan las cosas
estericres en que estavan enajenados, y métense en



el castillo. (M. 1V, 3, 2).

La Santa expone tales alegorias para explicar que en estas
cuartas moradas surge un nuevo egtilo de vida espiritual, Dios toma
la iniciativa y el hombre la vive y experimenta. Explica, mediante
estas alegarias, el proceso del howbre que se une a lo sobrenatural,

a pesar de conservar su propia naturaleza.

Existe en estas maradas una especie de ensanchamiento del alma,
seqin nos indira Teresa. Para explicar esto retoma la alegoria de la

fuente:

Ansi como se entiende claro un dilatamiento u

to en el alma, a manera de como si el agua
que mana de una fuente no tuviese corriente, sino que
la mesma fuente estuviese labrada de una cosa que
mientras mds aqua manase mds grande se hiclese el
edificio, ansi parece en esta oracién y otras muchas
maravillas que hace Dios en el alma, que la habita y va
dispuniendo para que quepa todo en ella. (M, IV, 3,
9).

En esta morada eapleza la vida propiamente mistica del alma.
Las tres anteriores indicaron la vida ascética, principio por donde

tiene gue pasar el alma para su encuentre con Dios, como se explico

anteriormente.

En las cuartas maradas se inicid la vida mistica; en la morada
siguiente, o quintas moradas, se podria decir que se encuentra el

punto de llegada del proceso ascético. Teresa confesard su
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"impotencia para explicar esto:

Fuwemejarmdedrnada?elasquefalm, pues no se
ha de saber qué decir.

Continta con su sistema de alegoria recurriendo al Cantar de los
cantares, El alma del mistico se encuentra como adormecida. El mal
que ain podria penetrar en las cuartas moradas, no encuentra cabida

en éstas:

Ahora me acuerdo scbre esto que digo de que somos
parte, de 1o que havéis oido que dice la esposa en
los Cantares. "Llevome el Rey a la bodega del vino,
u petidma", creo que dice. Y no dice que ella se
fue. Y dice también que andava buscando a su Amado,
por una parte y por otra. Esta entiendo es la
bodega donde nos quiere meter el Sefior, cuando
quiere y como quiere, mas por diligencias que
nosotros hagamos, no podemos entrar., Su Majestad
nos ha de mater y entrar El en el centro de nuestra
alma, y para mostrar sus maravillas mejor, no quiere
que tengamosg en ésta mis parte de la voluntad que
del todo se le ha rendido, ni gue se le abra la
puerta de las potencias y sentidos, que todos estén
dormidos...(M. Vv, 1, 13).

Introduce enttnces una nueva alegoxia, la del gusano de seda,
_ para explicar odmo la comunicaciSn om Dios surge de la donaci6én del

hombre y de un incondicional rendimiento a su voluntad:

va havréis oido sus maravillas en obmo se cxria la
seda, que sélo El pudo hacer semejante invencioén, y
cdmo de una simiente que es a manera de grancs de
pimienita pequefios (que yo nunca la he visto, sino
oido, y ansi si algo fuere torcido no es mia la
culpa), can el calor en comenzando a haver hoja en
los morales, comienza esta simlente a vivir, que
hasta que hay este mantenimiento de que se sustentan
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se esta muerta, y oo hojas de moral se crian, hasta
que después de grandes les ponen unas ramillas, y
alli con las boquillas van de si mesmos hilando la
seda y hacen unos capuchillos muy apretados, adonde
se encierran, y acaba este gusano, que es grande y
feo, y sale del mesmo capucho una mariposica blanca
muy graciosa, (M. Vv, 2, 2},

Cristo es la morada y se le puede fabricar para meterse en

_ella, Esto lo dice la Santa para explicar la unién con Dios.

Pues crecido este gusano -que es lo que en los
principios queda dicho de esto que he escrito-.
oomienza a2 labrar la seda y edificar la casa adonde
ha de moxir. Esta casa querria dar a entender aqui,
que es Cristo. (M. V, 2. 4).

En estas moradas la Santa indica ciadl es el verdadero valor de

los fenémenos sobrenaturales:

Paréceme que queda algo escura, oon cuanto he dicho,
esta maorada. Pues hay tanta ganancia de entrar en
ella, bien serd que no parezca quedan sin esperanza
a los que el Sefior no da cosas tan scbrenaturales,
pues 13 verdadera unidn se puede muy bien alcanzar
~con el favor de nuestro Seflor- si nosotros nos
esforzamps a procurarlo oon no tener voluntad, sino
atada con 1o que fuere la voluntad de Dios, (M. V,
3, 3).

Sea unidn con efectos scbrenaturales o no, lo importante es la
adecuacidn incondicional del hombre. Dice la Santa que Dios exige la

donacién del hombre. Esto lo explica con la alegoria del gusano de

seda, de la siguiente manera:

Mas advertid mucho, hijas, que es necesario que
muera el gusano, y mas a costa vuestra, porque
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aculld ayuda mucho para morir el verse en vida tan
nueva, acd es menester que, viviendo en ésta, le
matemos nosotras. Yo o8 onfieso que sexrd a mucho o
mis trabajo, mas su precio se tiene, ansi serad mayor
el galard6n si salis con victoria, mas de ser

posible no hay que dudar, como lo sea la unién

verdaderamente on la voluntad de Dios. Esta es la

unién que toda mi vida he deseado. Esta es la que

pido siempre a nuestro Seficr y la que estd mids clara
y sigura. (M. Vv, 3, 5).

En las sextas moradas se intensifican las gracias misticas.

Teresa regresa al vector alegérico del castillo:

Pues tamando a lo que decia manda el esposo cerrar
las puertas de las moradas, y aun las del castillo y
cerca, que en queriendo arrebatar eata alma, se le
quita el huelgo de manera que, aunque dure un
poquito mas algunas veces los otros sentidos, en

manera puede hablar, aunque utras veces todo
se quita de presto, y se enfrian las manos y el
cuerpo de manera que no parece tiene alma, ni se
entiende algunas veces si echa el huelgo. (M. VI,
4, 3).

L2 comunicacdhin con Dics en estas moradas se realiza en lo més
profundo del hombre. Aqui el hombre no puede evitar enfrentarse con
la accitn divina. A pesar de ser éste un periodo de comunicacién con
Dios, es profundamente daloreso. Para explicario, Teresa vuelve a la

alegoria de la mariposa:

En fin, no acaba esta mariposica de hallar asiento
que dure. Antes como anda el alma tan tierna del

amor, cualquiera ocasidn que sea para encender mas
este £uego la hace volar, y ansi en esta morada son
muy continues los arrobamientos, sin haver remedio
de escusarlos, aunque sea en publico, y luego las
persecuciones y murmuraciones, que aunque ella
quiera estar sin tesores, no la dejan, porque son
muchas las personas que se le opanen, sobre todo los



confesores. (M. VI, 6, 1).

Nuestra autora continiia con la alegoria de la mariposa, pero

metamorfoseando ya el gusano, vemos a ésta con el esposo.

Con estas cosas dichas de trabajos y las demas, pqué
soslego puede traer la pobre mariposica? Todo es
para mas deseac gozar a el Esposo. Y Su Majestad,
como quien conoce nuestra flaqueza, vala habilitando
om estas cosas y otras muchas, para que tenga &nimo
de juntarse con tan gran Sefior y tomarle por
Esposo. (M. VI, 4, 7).

Reencontramos liego la alegoria de 1a mariposa, en las mismas

sextas moradas, presente de la siguiente manera:

Si habrén bastado tndas estas mercedes que ha hecho
el Esposo a el alma para que la palomilla u

est® satisfecha (no penséis que la tengo
olvidada), y haga asiento a donde ha de morir. (M.
VI, 11, 1).

Vuelve Teresa a la alegoria que iniciara en las cuartas moradas,
sabre la fuente, pexo ahora la maneja de otro medo para indicar una

nueva unién con Dios:

No parece gino que aquel pilar de agua, que dijimos
-txeo era en la cuarta morada, que ng me acuerde
bien- que con tanta suavidad y mansedumbre -digo sin
ningin movimiento- se henchia. Aqui desat6 este
gran Dios, que detdene los manantiales de las aguas
y no deja salir la mar de sus términos, los
manantiales por donde venian a este pilar de el
agua, y con un impetu grande se levanta una ola tan
poderosa que sube a 1o alto esta navecica de nuestra
alma. Y angi como no puede una nave, ni es poderoso
el piloto ni todos los que la goviernman, para que
las olas, si vienen con furia, la dejen estar donde



quiexm muy menos puede lo interior del alma

en donde quiere, ni hacer que sus sentidos
ni putuadas hagan mds de lo que les tiene mandado,
que lo esterior no se hace agqui caso de ello. (M.
vi, 5, 3).

Igualmente regresa a la alegoria del pastor con su silbo, pero

de una manera distinta:

Deshaciéndone estoy hermanas, por daros a entender
eata operacitn de amaor, y no 3 coémo, porque parece
cosa contraria dar a entendexr el Amado claramente
que estA con el alma, y parece que la llama con una
sefia tan clerta que no se puede dudar, y un silbo
tan penetrativo para entenderle el alma que no le
puede dejar de oir, porque no parece sino que en
hablando el Esposo, que estd en la séptima morada,
par esta manera -que no es habla formada- toda la
gente que estd en las otras no se osan bulliv, ni
sentidos ni imaginacién ni potencias. (M. VI, 2,
2).

La razén principal de que la alegoria anterior tenga otro giro
es que en estas moradas se da la unién del alma con Dios. La
comunicacién con Dios se sitia en lo muy interior del hombre. Coge y
domina todo el ser del hambre. La comunicacién divina es dolorosa
para el alma. Pexiodo de tension, de comunicacion y de vida interior
ardiente en tormo de Dios. La alegoria de la mariposa vuelve a dar a

la Santa la pauta para sus explicaciones:

;Oh pobre mariposilla, atada con tantas cadenas, gque
no te dejan volar lo que querrias! Havedla lastima,
mi Diog. Ordemad ya de manerxa que ella pueda
cumplir en algo sus deseos, para vuestra honra y
gloria. (M. VI, 6, 4).



Exigte una activisima polarizacién en Dios. Hasta ansias de
mordr, Desasimiento de todo. Ruptura con todo. Desarraigo de si.

El hombre parece como pasivo, pero engendra la mas potente
actividad. La gracia mistica exige, motiva y alienta la fidelidad
personal. Las sextas saradas son de luz y enamoramiento. Del final
de éstas al comienzo de las Gltimas oscila Santa Teresa entre la

imagen de Dios hecho palaclo donde mora el alma.

Hagamos ahora cuenta que es Dios como una morada u
palacio muy grande y hermoso, y que este palacio
-como digo~ es el mesmo Dics. ;Por ventura puede el
pecadar, para hacer sus maldades, apartarse de este
palacio? No por clerto, sino que dentro, en el
mes®mo palacio, que es el mesmo Dios, pasan las
abominaciones y deshonestidades y maldades que
hacemos los pecadores. (M. VI, 10, 4).

Y la del alma como estancia intima en la que Dios habita:

Parece que quiere aqui la divina Majestad disponer
el alma para mas con esta admirable compafiia, porque
estd claro que seri bien ayudada para en todo ir
adelante en la perfeccitn y perder el temor que
traia algunas veces de las demis mercedes que la
hacia, como queda dicho. Y angi fue, que en todo se
hallava mejorada, y le parecia que -por trabajos y
negocios que tuviese- lo esencial de su alma jamas
se movia de agquel aposentn, de manera que en alguna
manera le parecia havia divisién en su alwma, y
andando con grandes trabajos y ocupaciones que no le
puede tener compafiia. (M. VII, 1, 1).

La autora retoma entonces la alegoria basica en las séptimas

moradas, volviendo al castillo:
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Y esto se entiende wejar, cuando anda el tiempo, por
los efectos, porque se entiende claro, por unas
secretas aspiraciones, ger Dios el que da vida a
mestra aima, muy muchas veces tan vivas, que en
ninquna manera se puede dudar, parque las siente muy
bhien el alma, amque no se saben decir, mas que es
tanto este sentimiento, que producen algunas veoces
unas palabras regaladas, que parece no se pueden
escusar de decir. ;Oh, vida de mi vida y sustento
que me sustemtas!, y cosas de esta manera, parque de
aquellos pechos divinos, adonde parece esti Dios
siempre sustentando el alma, salen unos rayos de
leche que toda la gente del castillo conhorta, que
parece quiere el Saior que goocen de alguna manera de
lo pucho que goza el alma, y que de aquel rio
caudaloso, adonde se consumid esta fontecita
pequeiia, salga algunas veces un golpe de aquel agua
para sustentar los que en lo coxporal han de servir
a estos dos desposados. (M. VII, 3, 7).

Quiem escribe es una mistica que jamas olvida la pedagogia, de

ahi que vuelva a ligar ideas que expone en las primeras moradas.

No havéis de entender, hermanas que siempre en un
ger estds estos efectos que he dicho en estas almas
-que por eso adonde se me acuerda, digo lo
, que algunas veces las deja nuestro Sefior
en su natural, y no parece sino que entonces se
juntan todas las cosas ponzofiosas del arrabal y
maradas de este castillo, para vengarse de ellas por
el tiempo que no las pueden haber en manos.
Verdad es que dura poco -un dia lo mas u poco
mds- y en este gran alboroto, que procede lo
ordinario de alguna ocasién se ve lo que gana el
alma. (M. VII, 4, 1).

Recurre nuevamente al vector alegérico del castillo, para

recordar que éste debe estar sobre buenos cimientos.

Ancf que, hermanas, para que lleve buenos cimientos,
procurad ser la menor de todas y esclava suya,

cbmo u par donde la podéis hacer placer y
servir, pues lo que hicleres en este caso, hacéis



mas por vos que por ellas, puniendo piedras tan
firmes que no se os caya el castillo, (M. VII, 4,
12).

Vuelve a la alegaria que iniclara en las quintas moradas, scbre
1a bodega a la que el esposo ha llevado a su amada, pero ahora con un

nuevo tonc d= unién con el amado:

Es mry clerto que, aun de la que a ella alli se le
pega, acude a todos los que estin en el castillo, y
aum el mesmo cuerpo, gque parece muchas veces no se
siente. Sino, esforzado con el esfuerzo que tiene
el alma beviendo del vino de esta bodega adonde la
ha traido su Esposo y no la deja salir, redunda en
el flaco cuexpo, come acd el manjar que se pone en
el estdmago da fuerza a 1la cabeza y a todo él. Y
ansi tiene harta mala vemtura miemtras vive, porque,
wucho que haga, es mucho mds la fuerza interior y la
guerra que se le da, que todo parece nonada. (M.
vIiI, 4, 12).

En estas moradas el panorama y la realizacién estadn llenos por
las personas de Dios Trino., El matrimonio espiritual es un estado en
el que el espiritu del alma queda uno hecho con Ddos. Teresa explica
su experiencia con una comparacién sin salirse del vector alegérico

del castillo.

Quiere ya nuestro buen Dios quitarla las escamas de
Ioe ojos, y que vea y entienda algo de la merced que
-aunque es por una manera extraila, y metida en
aquella mora- da par visidn intelectual, por clerta
manera de representacitn de la verdad, se le muestra
la Santisima Trinidad, todas tres personas, con una
inflamacién que primero viene a su espiritu a manera
de una nube de grandisima claridad, y estas personas
distintas, y por una noticia adairable que se da a
el alma, entiende con grandisima verdad ser todas
1ires Personas una sustancia y un poder y un saber y
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un salo Dios, de manera que lo que tenemos por fe,
alli lo entiende el alma -podemos decdir- por vista,
amue no es vista con los ojos del cuerpo ni del
alma, porque no es visién imaginaria. (M. V1I, 1,
6).

Teresa vuelve, acto seguido, a la alegoria de la mariposa que

inicdara en las quintas moradas, para explicar que la vida del alma

de una persona en las séptimas moradas es Cristo.

ansi me parece puede decir aqui el alma, porque es
adonde la mariposilla que hemos dicho, muere, y con

simo gozo, porque su vida ya es Cristo. (M.
VII, 2, 6).

En estas moradas existe un gran silencio y quietud del ser en

wedic de dificultades. Para explicar este estado del alma Texesa

vuelve a la alegoria del castillo:

Esta el Rey en su palacio, y hay muchas guerras en
su reino y muchas cosas penosas, mas no por eso deja
de egtarse en su puesto. Ansi acd aunque en
estotras moradas anden muchas baraandas y fieras
ponzaiiogas y se oye el ruido, naide entra en aquélla
que la haga quitar de alli, ni las cosas que oye,
aumque le dan alguna pena, no es de manera que la
alboroten y quiten la paz, parque las pasiones estan
ya vencidas, de suerte que han miedo de entrar alli,
porque salen mas rendidas. (M. VII, 2, 14).

La unitn de Dios, en la cual es espiritu del alma gqueda hecho
uno con El, se realiza en una unidn permanente y estable, a pesar de
que en alqunos momentos las potencias estén agitadas, el alma siempre
egtd en paz. Teresa explica esta unién con tres alegorias muy

bellas:
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la unién como si dos velas de cera
e estremo, que toda la luez fuese
y 12 cera es todo uno,

im se puede apartar la una vela de la
otra y quedmn en dos velas, u el pabilo de la cera.
Acd e g1 cayendo agua del clelo en un rio u
fuente, adonde queda hecho todo agua, que no podran
ya dividir ni apartar cual es el agua del ric u lo
que cayd del clelo, o como si un arroico pequeifio
entra en el mar, no havrad remedio de apartarse, u
como 81 en una pieza estuviesen dos ventanas por
donde entrase gran luz, aunque entra dividida, se
hace todo una luz. (M. VII, 2, 6).
En las séptimas moradas Teresa habla de un matrimonio espiritual
y explica la diferencia entre el desposorio de las sextas moradas y
el matrimonio de estas Gltimas, que es como la que hay entre dos

desposados a los que ya no es posible apartar.

Por esa conquista de Dios al hombre, éste se abre a sus hermanos
en una expansién maxima, ya que se ha realizado en €l la total
interiorizacion. Toda la alegoria nupcial tiene su eje hacia aquel

centro descrito en las primeras moradas.

Adonde pasan las cosas de mucho secxeto entre Dios y

el alma. (M. I, I, 3).
En estas ultimas moradas la Santa vuelve al centro del castillo,
pero de una manera distinta, de acuerdo con la experiencia de esta
morada. En estas moradas el hombre ha sido totalmente conquistado

por Dios. El alma percibe el fruto de esta unidn.
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podria dejar de sentir, de la mesma manera, y aun
con més certidusbre, se entienden estas operaciones
qQue digo. Porgque ansi como no nos padria venir un
gran galpe de agua si no tuviese principio -como he
dicho-, angsi se entiende claro que hay en lo
interior quien arroje estas saetas y dé vida a esta
vida, ¥ que hay aol de donde procede una gran luz,
que se envia a las potemcias, de lo interior del
alma. Ella -como he dicho- no se muda de aquel
centro ni se le plerde la paz porgue el mesmo que
la dio a los Apdstales, cuando estavan juntos, se la
puede dar a ella. (M. VII, 2, 8).

5.3 Funcién de la alegoria en las Moradas del Castillo Interior

Si nos remontamas al curso de la historia de las concepciones sabre
la naturaleza y 1la fiimci6n de la literatura se pusde retroceder a una
época en que la lteratura, la filosofia yla realigifn coexistian sin

diferenciacién neta.
René Wellek y Austin Warren en su teoria literaria dicen.

Cuando una abra literaria funciona bien, las dos
notas de places y utilidad no sélo deben coexistdr,
sino ademis fundirse. El placer de laliteratura se
da en un nivel gupe.rior, podria compararse a una
contemplacién.

Las hip6tegis de Wellek y Warrem son que la literatura ni
estimula, ni debe estimular las emociocnes. Las emociones
representadas en lteratura no son las mismas que las emociones de
"la vida real” ni para el escritor nl para el lector, son recordadas
tranquilamente, estén expresadas, es decir liberadas por analisis,

son las sensaciones de las emociones, las percepciones de las
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emociones.

La utilidad consiste en la seriedlad, el caricter instructivo de
la literatura, que es una sexisdad plancentera. No es la seriedad de
un deber que hay que cumplir o de una leccifn que hay que aprender,

sino una seriedad estética, una seriedad de percepcion.

El artista responsable, segin Wellek y Warren, no quiere mezclar
la emocién y el pensar, la sensibilidad y la inteleccién, la
sinceridad de sentimiento con la adecuacion de experiencia y la

reflexién.

De la funcidn que en si misma tiene la literatura partiré para
analizar la funcién de la alegoria teresiana en las Moradas del

castillo interior.

La alegoria teresiana, rica en imigenes y similes, va
conformando mediante la imagen de castillo como vector alegédrico una
obra que causa placer con una evidente seriedad y un caricter

instructivo.

La alegoria en esta obra tiene, adem&s, una intencionalidad
educativa que estd ligada con su funcién., Daniel Prieto dice desde

el punto de vista de la comunicacién:
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Dado que en todo acto de comunicacion, del lado del
emigsor, hay siempre una determinada intencién,
llamaremos al papel que cumple el e-igor en el

proceso, funcién de intencionalidad.
En el caso de la alegoria teresiana su intencionalidad es
eminentemente educativa. Para ello ieresa no establece ninguna regla
que permita yna codificacién rigida. Sus mensajes se presentan para

ser interpretados bajo diferentes &ngulos y puntos de vista.

La utilidad didactica que tiene la obra Moradas del castillo
interior se da principalmente en el mmdo de las letras misticas, en
el de la investigacitn metafisica y en la teologia ascético-mistica.
Pero Io que mis lama la atencién de esa aobra es la experiencia que

vive su autora y como la transmite.

La intencitn educativa en las dbras literarias la encontramos ya
desde el Arcipreste de Hita, sl nos remontamos a los afios 1280-1350.
El autor de la epopeya c6mica que es el Libro de buen amor
enriquecid, nutriéndalas en la fuente popular, las formas expresivas
del verso castellano. Es el poeta mas perscnal de la Edad Media

espaifiola,

Junto al Arcipreste de Hita estdn las cbras de don Juan Manuel,
de las cuales la mias famosa es El conde Lucanor. Dice J. Oliver

Asin:



Muy declaradamente, en guisa de todo home que buen
entendisdento haya et vol\ma-ad de lo aprender, gque
lo podrd bien entender.

Para indicar la literariedad de ambos, junto con su tendencia

educativa, dice Pelayo:

Don Jusn Manuvel fue el primer escritor de nuestra
Edad Media gue tuvo estilo en prosa, como fue el
Arciprfste de Hita el primero que lo tuvo en
verso.

MAs cercano a Santa Teresa y en la misma linea literaria
didictica se encuentra Juan Luis Vives (1492-1540). Tenia un gran
tegperamento de pedagogo dedicado a las ramas de la filosofia y la
filologia.

También Vives tiene un entrongque con la filosofia de Platdn,
aunque su equilibrio entre idealismo y aristotellswmo hace pensar, mas

que en los neoplatdnicos, en el eclecticismo arménico.

El sentido arménico del Humanismo ofrece en los misticos el

sentido de fusién del mundo antiguo con el cristiano,
Farinelll decia con razéon que en el Renacimiento hispano
El Olimpo pagano pueda v&v.lr alegre y pacificamente
al paraiso cristiano.

Santa Teresa es ajena a este mundo de la didactica. Sin



embargo, el hecho de que sea la “"cronista de las hazailas de Dios"

permite que Menéndez Pidal diga de ella:

No quada infericor Santa Teresa a Lope de Vega, el

1o cotidiano. Involuntariawmente, la Santa, con su
renuncia a lo libresco, hace de su 'estilo de
ermitafios' un estlo de arte muy personal, y aunque
quiere evitar toda gala en el esgsibir, es una
singular escritora de imagenes.

5.4 Funcimalidad actual de la cbra Moradas del Castillo Interior

En la actualidad, grandes conocedores de la vida migtica y de la
espiritualidad carmelitana aluden al libro de las Moradas del
Castil]lo Interior de Santa Teresa. Lo mencionan como su obra magna,
1o aprecian y admiran como un tratado de vida mistica. Es comin el
ver que egta obra es utilizada para la exposicion o tratados

espirituales.

Hay dos maestros que me gustaria estudiar de una forma
especial: uno es Tomds Alvarez, gran maestro de vida espiritual y
profundo conocedor de la cbra de Santa Texesa. Este gran expositor y
maestro hace una clasificacién del proceso del alma hasta su unién
con Dios en una farma grafica y clara, tomando como pauta la unidn
que Teresa quiso dar a entender. Este autor se centra en la imagen
del gusano de seda y sin perder de vista el punto personal de la

autora, &1 hace su propia sintesis. Desarrolla la alegoria del
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gusano de seda y la interpreta de la siguiente manera:

FASES MORADAS

El gusano grande y feo que
se nutre y arrastra a ras de Tierra. I-IIX

La reclusién del gusano en

el capullo con las boquillas que

van de si mismos hilando la seda

¥ hacen unos capuchilles muy

apretados adonde se encierran. IV

Muerte de la crisalida y
nacimiento de la mariposa dentro
del capullo, unién de Cristo y
vida nueva. v
vida libre y vida nueva
de la mariposa. VI-VII
Este autor retoma también la alegoria de la unién con Dios en

tres tiempos que €l llama simbolo de realidad,

FASES MORADA
"Vistas"” v
"Desposorio” VI
"Matrimonio" ViI

Aqui notamos claramente la forma en la que este autor,
valiéndose del estilo de la autora, esto es, a ba%e de imagenes
alegéricas, hace su propic compendio, logrando el fin que se propone,
al igual que la autara del libro, dar a conocer en forma sencilla y

clara =1 proceso de la unién con pios. 11

Otro maestro de la vida espiritual, conocido por sus estudios
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profundos del proceso del alma hasta 1la unién con Dios es Rafael
Checa, renombrado consejerc espiritual en México y reconocido
mundialmente por su sabiduria espiritual y conocimiento intelectual.

Autoxr de varios libros, entre ellos, Orar es amar y lLa oracién

cristiana.

Con maestria de erudito, acostumbra ensefiar a sus alumnos el
proceso que indica Santa Teresa en su tratado espixitual, en tres
sesiones de tres dias, las cuales denomina "jornadas de

contemplacién”,

La primer jornada consiste en explicar las tres primeras
moradas. Pareciera que se pone de acuerdo con el autor antes
estudiado, Tomds Alvarez, y expone también para sus explicaciones la
imagen del gusano de seda, pero con diferente sesgo. En las primeras
moradas €1 coincide con que el gusano se arrastra, aunque ya en los
albares de las terceras maradas 1o interpreta como el gusano que se

sube al arbol, detalle gque no manifiesta el maestro Tom&s BRlvarez.

Las sequndas jormadas conszisten en explicar el comienzo de las
moradas misticas, son las cuartas y las quintas. Aqui el maestro
cmtinia echando mano de la alegaria del gusano de seda y lo maneja
diciendo que en las cuartas moradas el gusano forma su capullo y se

encierra. En las quintas rompe el capulleo y queda libre.
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Por tltimo, en las terceras jornadas de contemplacién, el
maestro Rafael Checa lleva a sus alumnos al encuentro con la
Divinidad, lo mismo que haria Santa Teresa en su época. EI agrega en
estas ltmas moradas algo que Tands Alvarez no hace y es el tomar en
cuenta al gusano como una mariposilla que entre la vida y comienza a
morir, esto en la sexta morada; y en la séptima, la mariposilla que

muere y resucita con Cristo.

Este autor y maestro, ademds de desarrollar la alegoria del
gusano de seda en forma elocuente y atractiva, tiene la agudeza
intelectual para hacer un detallado estudio de cada morada, la que

subtitula en forma especial.

Primera morada-bisqueda

Segunda morada-busqueda

Tercera morada-acercamiento
Cuarta morada-encuentro

Quinta morada-compenetracién
Sexta morada-desposorio espiritual

Séptima morada-matrimonio espiritual

Examina todos los procesos que marca Teresa de Avila en su
tratado y ¢1 los sintetiza y agrupa segun corresponde a cada tema:

asi tenemos que revisar culdadosamente cada morada.



145,

Al hablar de aracién nos explica que: En las primeras moradas
la oraciSn es vocal; en las sequndas, meditacién o reflexién; en las
terceras, recogimiento activo-atenci6én amorosa a Dios; en las
cuartas, recogimiento pasivo (quietud); en las quintas, oracién de
unién; en las sextas, oracién de desposorio espiritual, y en las

séptimas moradas, oracitn de unién transformante,

Utiliza el mismo sistema al hablar de renuncia, del pecado y del

amcr.  {Véase la grafica anexa sobre el proceso de crecimienta del
)'12

hombre en Cristo

Estos estudios sobre la doctrina teresiana demuestran la
vigencia y actualidad del tratado de vida espiritual de Santa Teresa,
ya que es Util no sSlo para el mundo de las letras, sino para el de

los tebdlogos y los estudiosos del proceso mistico.

Par ultdmo quisiera que no se perdiera de vista la utilidad de
la alegaria y su funcidn, NoOtense los maestros antes estudiados y la

forma como utilizan la del gusano de seda.
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CONCLUSIONES

Es impartante tomar en cuenta los antecedentes histérico-culturales
de una obra literaria para poder comprenderla en su época y la
vigencia que tiene en la época actual. BAsimismo, es importante

conocer al autor de la misma y su personalidad.

La trascendencia que tiene Teresa de Cepeda y Ahumada dentxo de
1a arden de los Carmelitas trasciende hasta la época actual, ya que

es reformadora de ella.

Para cxnocer a Teresa de Cepeda y Ahumada es muy importante
saber acerca del arte, la literatura y la Espaia de su época, pero
principalmente scbre la ensefianza y la didictica, ya que la cbra que

analizamos es eminentemente didictica.

El pancxama general de la mistica espafiala del siglo XVI es muy
impartante para ubicar a la autora del libro que aqui se analiza, ya
que es una migtica del siglo XVI, que pasa a la histtria como doctora

de la Iglesia Catdlica.

Teresa de Cepeda y Ahumada es aurtora de varios libros, pero su



obra magna es la analizada en esta tesis, Moradas del Castillo

Interior. En todas sus cbras destaca como una gran escritora, aungue

su estilo es sencillo, ermitafio y sin rebuscamientos.

La cbra de Santa Teresa comunica toda una experiencia mistica.
Se eleva, pero sin dejaxr de tocar la tierra; es realista y a la vez

original, sencilla y familiar.

Encuentro 16gico que una persona gque quiere transmitir
experiencias que no son a nivel sensorial, utilice un lenguaje
aleg6rico y admiro la riqueza imaginativa que utiliza Santa Teresa en

la obra literaria mistica, Moradas del Castillo Interior.

Aunque se tengan puntos de vista diferentes respecto de lé
funcibn de la alegoria, colncido con Victor G, de la Concha en que,

al menos en la obra Moradas del Castillo Interior, la alegoria

teresiana es utilizada como recurso estético y sumamente Gtil,
Caracterizada par la riqueza de imigenes y la utilizacién del simil,
la alegoria teresiana pasa, a sl parecer, como un recurso original,
no s6lo utdl y estético, digno de ser tomado en cuenta por el mundo

de las letras espafolas.

La funcidén que realiza la alegoria teresiana en la obra de
Moradas del Castillo Interior es eminentemente diddctica. Algunos
autores de esta época tienen este enfoque. EL arte culto de 1la Edad
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Media ofrece una clara orientacién pedagégica. Merced a esta
concepcién unitaria, el contenido idealsgico-moral de las obras,
presta para el aartor un interés micho mis elevado que la expresifn
poética, ya que sdlo ve en é&ste un mero artificio destinado a hacer
mis asequibles las verdades que enciexra. La belleza no interesa por

si misma.

La funcionalidad y wvigencia actual de la obra Moradas del
Castillo Interior se puede estudiar en autores que explican no sé6lo
el contenido de la dbra, sino también la forma, utilizando la belleza
imaginativa y la expresion literaria de la Santaz. Entre estas
personas enontramos a dos grandes maestros de la vida espiritual,
Tomas Alvarez y Rafael Checa, quienes en forma prictica y amena, tal
como lo hizo Teresa de Cepeda y Ahumada, ensefian los grandes

misterios de la vida espiritual.

Concluimos que Teresa de Cepeda y Ahumada es una gran escritora
mistica del siglo XVI. Su forma ermitafia y poco libresca de
escribir, miestra oSmo un escritor, con s6lo la espontaneidad de 1a
belleza imaginativa, puede causar placer estético en su obra
literaria y con su profundidad alcanzar los misterios ocultos de la
vida espiritual, de tal manera que su cbra pasa a farmar parte de las
biblictecas de los hombres de letras y de los sabios conocedores del

campo de la mistica.
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