UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO

FACULTAD DE FILOSOFIA Y LETRAS

SISTEMA UNIVERSIDAD ABIERTA

EL AMOR DIVINO EN EL POEMA “VIVO SIN VIVIREN Mi”

DE SANTA TERESA

TESIS
QUE PARA OBTENEREL TiTULO DE:
LICENCIADO EN LENGUA Y LITERATURAS HISPANICAS
PRESENTA:

MARTIN ALBERTO DAVILA BELLO

ASESOR: DRA. MARIA DE LA CONCEPCION ANDUEZA CEJUDO

CIUDAD UNIVERSITARIA, 2007



e e

Universidad Nacional - J ~  Biblioteca Central
Auténoma de México -

Direccion General de Bibliotecas de la UNAM
Swmie 1 Bpg L IR

UNAM - Direccion General de Bibliotecas
Tesis Digitales
Restricciones de uso

DERECHOS RESERVADQOS ©
PROHIBIDA SU REPRODUCCION TOTAL O PARCIAL

Todo el material contenido en esta tesis esta protegido por la Ley Federal
del Derecho de Autor (LFDA) de los Estados Unidos Mexicanos (México).

El uso de imagenes, fragmentos de videos, y demas material que sea
objeto de proteccion de los derechos de autor, serd exclusivamente para
fines educativos e informativos y debera citar la fuente donde la obtuvo
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro,
reproduccion, edicion o modificacion, sera perseguido y sancionado por el
respectivo titular de los Derechos de Autor.



DEDICATORIA

A mis Madres, Mariadel Refugio Bello e Isabel Contreras por

SuU inmenso amor, comprension y apoyo.

A mis musas:;
Sophia, Libertad y Soledad.

Al mistico que se esconde en todo hombre.

A todos los que estuvieron conmigo y ahorayano lo estan.



AGRADECIMIENTOS

Deseo agradecer de una manera especial €l generoso apoyo recibido para la
realizacion de esta tesis de la Dra. Maria Andueza, por su paciencia, consgjos'y por
compartir conmigo sus conocimientos sobre el tema. A la Mtra. Azucena Rodriguez,
por su tiempo, atencion y sincero apoyo. A la Mtra. Lourdes Penella, porgque es un
placer entrar a sus clases y porque desperté en mi € interés en Santa Teresa. A la
Lic. Isabel Rull, porque fue mi primera maestra en la carrera. Al Lic. Arturo
Hernandez, por haberme brindado su mano amiga. A todos, gracias por su valiosa

cooperacion.



“El amor es fuerte como la muerte; sus brasas, brasas ardientes’

Cant. 8,6
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INTRODUCCION

L a mistica espafiola tuvo su momento de mayor esplendor en € siglo XVI; en ningin
otro pais y en ninguna otra época han surgido tantos y tan excelentes escritores
misticos como en aquel siglo. Se habla de trescientas obras desde €l punto de vista
del pensamiento religioso que las sitian a un nivel que no ha sido superado; desde €l
angulo literario, ocupan un lugar de preeminencia en la Literatura Espafiola, a partir
de la Gramética de Nebrija de 1492 y como un producto de la misma. Y desde el
punto de vista poético, los versos de santa Teresa o san Juan de la Cruz estén entre
las aportaciones mas elevadas del espiritu humano.

Para hablar de Teresa Sanchez de Cepeda y Ahumada, y en particular, a
tratar su obra poética en el terreno misterioso de la unién con Dios, es imprescindible
recordar lo que Allison Peers explica en su libro El misticismo espafiol para
comprender el ambiente que forma el ama de Espafia: “Ningun vigjero consciente
puede pasar unas semanas en Espaia sin darse cuenta de que el misticismo es algo
innato en su pueblo”.® El lector se acabard por convencer de que el alma de Espafia
€S SU propia mistica, y terminara también por querer seguir la pista de su expresion a
través de la historia, de laliteraturay del arte, e incluso buscarla en las actividades y
aspiraciones diarias.

La palabra mistico viene del latin mysticos que deriva del griego misticos; se
refiere a los misterios, a las ceremonias de las religiones mistéricas en las que el
iniciado —mystes- era introducido en el proceso de muerte-resurreccion del dios del

culto en cuestion. En consecuencia, € término mistico, derivado del verbo myo, que

! Allison Peers, E., El misticismo espafiol. Trad. Carlos Claveria. Espasa-Calpe. Buenos Aires-
México. p. 215.



significa “cerrar”, “callar” y que alude a realidades secretas, ocultas 0 misteriosas.
Més especificamente suele remitir al misterio, esto es, a totamente Otro, a
Trascendente, a Dios.”

Fueron los misticos medievales quienes, inspirados basicamente en € biblico
amore langueo extraido del Cantar de los cantares®, proporcionaron a los trovadores
provenzales el tema de la muerte de amor no correspondido, idea central del poema
“Vivo sin vivir en mi”, y que ya otros autores habian utilizado para dar salida a su
vivenciamistica.

Pero, ¢acaso puede considerarse humano el desear la muerte, cuando lo
auténticamente humano es desear la vida? Nuestro impulso natural de conservacion
rechaza la idea y, sin embargo, abundan en nuestra época y en todas las épocas
numerosos poemas en los que & deseo de la muerte es manifiesto. Quien tenga
experiencia honda de sufrimiento sabe como es posible sentir la muerte como
auténtica liberacion, incluso desearla. Tal fue el caso de Teresa de Avila. El tema de
lavision de la muerte como amaday como una forma de amor me hainteresado para
desarrollar el presente trabajo.

Para los misticos el amor es un eufemismo, con lo que se busca designar 10
opuesto a la muerte, es decir la vida, pero una vida eterna sintiendo el inmenso amor
que causa €l estar en contacto con ladivinidad. En la presente investigacion se tratara
de demostrar como por medio del poema “Vivo sin vivir en mi”, santa Teresa
adquiere un sentido total de la existencia utilizando como Unica herramienta a amor.

En e esfuerzo por interpretar los significados que se le confieren a amor, se

2 Sobre los autores que se ocupan del término “mistica’, cfr. J. Martin Velasco, El fendmeno mistico,
pp. 19-24.

3 “Refrésquenme ustedes, si, con tortas de pasas, susténtenme con manzanas; porque estoy enferma de
amor”. Cant. 2,5. Biblia de Jerusalén.



recurrird a las ideas de las filosofias dominantes sobre este tema, pero se hara de
forma subsidiaria a objetivo principal: dilucidar el concepto de amor en e poema.
La meta serd que dicha dilucidacion resulte 1o més didfana posible a pesar de las
diferencias que guarda con la situacion mental y cultural de hoy. Si ciertos conceptos
fueron de primordial importancia para santa Teresa hace més de cuatro siglos,
deberian poseer un valor intrinseco para nosotros.

Para Victor Garcia de la Concha, de la treintena aproximada de
composiciones que, con mucha probabilidad, se pueden considerar teresianas, solo
dos con seguridad y una tercera posiblemente, nacieron ligadas al trance mistico; una
de ellas es la conocida glosa “Vivo sin vivir en mi”.* Cifiéndose a la circunstancia
histérica, se sabe que este poema surge € domingo de Pascua de Resurreccion del
afo 1571, en el convento Carmelo de Salamanca, cuando la novicia lsabel de Jests, a
la postre Priora del convento de Palencia, cantaba “Véante mis ojos,/dulce Jesis
bueno...”, divinizacién de una pieza profana recogida en el Cancionero de Jorge de
Montemayor,” y que no solamente tuvo repercusion en la poesia, sino también en la
prosa de santa Teresa. Basta con leer en sus Exclamaciones la XV°, por gemplo,
para observar que coincide cas en su totalidad con el comienzo de la tercera estrofa
del poema*“Vivo sin viviren mi”.

Esta tesis se divide en tres capitulos: en el primero se revisan los precedentes
histéricos del misticismo espafiol, asi como la clasificacion de las escuelas misticas,
con €l fin de ubicarlas en € contexto de su surgimiento; se aborda también e amor

cortés para establecer los puntos de contacto entre éste y la poesia mistica; en el

“Cito por la ed. Garcia de la Concha, Victor. El arte literario de Santa Teresa. Aguilar. Barcelona.
1978, p. 321.

® Edgar Allison Peers., Mother of Carmel. Nueva Y ork. Morehouse. 1946. pp. 105-106.

® Santa Teresa. Obras Completas a cargo de Maximiliano Herréiz. Sigueme. Salamanca. 1997. p.1043



segundo, se estudian las figuras retoricas del poema, € analisis métrico y simbolico
del mismo, y por ultimo, en e capitulo tres se aborda a fuego como sinbnimo del
amor divino en e poema.

A lo largo de lainvestigacion se tratara de demostrar que la actividad poética
de santa Teresa fue fundamental mente intencionada a lo divino. Se acude a Ddmaso
Alonso, quien ofrece giemplos que é ha cotgjado de una serie de coplillas profanas
con las de santa Teresa. En cuanto a los aspectos mistico y religioso, se atiende a las
proposiciones de Crisdgono de Jesls, padre carmelita especialista tanto en la vida 'y
obra de santa Teresa 'y san Juan de la Cruz, asi como en temas relacionados con la
mistica, para establecer los fundamentos que lo llevan a considerar a santa Teresa
como una poeta mistica’. También se atiende a las proposiciones de Helmut Hatzfeld
en € aspecto simbdlico; dichos fundamentos serén establecidos en e primero y
segundo capitulo de estatesis.

Con € apoyo de estos escritores se reforzara e enfoque amoroso para
estudiar el poema de santa Teresa, “Vivo sin vivir en mi”, que ha permitido diversas
interpretaciones; como se sabe, hay similitudes evidentes entre ellay san Juan de la
Cruz, en lo referente a tema de vivir muriendo. Basado en un estribillo del sentir
popular, esa manifestacién mistica ha recibido una interpretacion erética dificil de
negar; el tema se presta a muy disimiles enfoques, interpretaciones 'y enjuiciamientos
y degjaal lector libre para aceptarlas o rechazarlas, como acontece en el Cantar de los
cantares, en donde el poeta no menciona a Dios para nada, por un lado, y por otro, su
lenguaje es de un erotismo evidente. En el primer siglo de nuestra era, los peritos

hebreos alimentaron dudas sobre su canonicidad; finalmente y no obstante el

"' P. Crisdgono de Jesiis Sacramentado. Santa Teresa de Jes(s: su vida y su doctrina. Catélica. Madrid.
1942. p. 260.



contenido que presentaba, se respeté como una composicion sagrada mediante €l
recurso hermenéutico. Leyendo ese poema de humanisimo amor con 0jos simbdlicos
0 aegoricos, € amado encarna al mismo Dios y la amada representa a pueblo
elegido; asi su temano es sexual, sino un misterio historico teoldgico de Providencia
y salvacion.

A partir de estos elementos de juicio y con la interpretacion y critica directa
del poema se establecen todas las bases para la presente tesis. Demostrar que santa
Teresa utilizé € tema de “vivir muriendo” para dar rienda suelta a su sentir para
plasmar el inmenso amor que ella profesaba a la divinidad y su ansiedad de estar
pronto ante El.

Cuenta Ana de san Bartolomé, enfermera y testigo excepciona de la muerte
de santa Teresa, que cuando la santa vio que le traian € Viético®, decia con gran
alegria: “Sefior mio, ya es tiempo de caminar”.® Teresa, que llegd a Alba de Tormes
tan quebrantada de los caminos que no le quedaba hueso sano, moria contenta
pensando en un nuevo caminar, € 4 de octubre de 1582 entre las l&grimas y
oraciones de sus “hijas’.

Esta presentida caminata, sin tiempo y sin cansancio, dura ya cuatro siglos 'y
en nuestros dias ha conocido una aceleracién solamente comparable con la que tuvo
en e siglo XVII. Pruebas de ello son su beatificacion el 24 de abril de 1614 por €
Papa Paulo V, su canonizacion por Gregorio XV, la proclamacién como primera
doctora de lalglesia el 27 de septiembre de 1970 por e Papa Paulo VI; € hecho de

considerarse la patrona de los escritores en lengua espaiiola; las innumerables

8 Comunién que se administra a los enfermos en peligro de muerte. Costumbre regularizada en el 1er.
Concilio de Nicea (325).

° Marin Royo. Doctoras de la iglesia, Biblioteca de autores cristianos de EDICA. Madrid. 1979. p.
183



traducciones de sus obras a otros idiomas y las ediciones ininterrumpidas de las
mismas; su estudio por parte de catdlicos y no catdlicos son otros tantos testimonios
de su actualidad evidente. Por ello, con razén y sin topico se puede hablar de la

vigenciateresiana atodos niveles.



CAPITULO|

PRECEDENTES HISTORICOS DEL MISTICISMOY LA MISTICA

Antes de abordar los precedentes historicos del misticismo y la mistica es necesario
ofrecer una amplia definicion de la misticay conocer més a fondo los origenes de la
orden Carmelita. En primer lugar se puede leer en e diccionario, que e término
mistico aparece con varios significados. En uno de ellos se lee: “persona que se
dedica a la contemplacion de Dios y las cosas divinas; particularmente, a la que
alcanza en esa contemplacion e estado de éxtasis’. ™

Los libros escritos por algunos destacados tedlogos misticos sostienen la
existencia de una contemplacion infusa, muy diferente alo que es una contemplacion
mistica, y que cominmente se llega a confundir una con la otra™. Se llegaba a la
primera mediante el proceso ordinario del conocimiento, con la ayuda de la gracia
divina, mientras que la segunda era un don que procedia de Dios, y que de ninguna
manera podia alcanzarse por méritos propios. Comienza con lo que santa Teresa
llamaba la oracion de silencio, en la que uno descansa calladamente en presencia de
Dios, sin atender alas distracciones errantes de la mente inquieta; luego se procede a
través de moradas a interior del castillo, pues como bien se sabe, Teresa escribid Las
moradas para transmitir 1o que habia vivido en momentos de arrebatos misticos, e
imaginG siete grandes pasos iniciaticos hasta llegar a castillo o fortaleza interior, que
algunos autores denominan “La Jerusalén Celeste” para unirse con la divinidad y

alcanzar lameta, o que se conoce como matrimonio espiritual.

9M. Moliner, Diccionario de uso del espafiol. Gredos. Madrid. 1998. p.361.
1 Réginald Garrigou-lagrange (1877-1964), Adolphe Alfred Tanquerey (1854-1932), Joseph de
Guibert (1877-1942), Juan Gonzalez Arintero (1860-1928).



Un mistico es alguien que ha vivido una experiencia interna, y ha realizado
una peregrinacion en las profundidades del alma, atendiendo a un llamado personal;
es alguien que responde a deseo y alavoluntad de encontrar ala divinidad dentro de
si mismo, aspiracion de todo mistico. Tanto Teresa como Juan de la Cruz buscan a
Dios en su interior, como ente individual, pero integrante de la creacion; ese Dios
entra a la persona de una manera simbdlica a través del sacramento de la comunién,
al tomar la hostia que representa el cuerpo y sangre de Cristo, o bien, a ser tocado
por el Espiritu Santo con e fuego pentecostal (Hch. 2,17-19).* Por ello escribe la
santa: “Vida, ¢qué puedo yo darle/a mi Dios que vive en mi” (vv. 50-51).* Pero, por
ser una experiencia intransferible e incontrolable, es desestabilizadora para e mundo
0 la sociedad que no la comprende. La santa declara: “Mientras menos lo entiendo
més lo creo”, bajo e mismo tenor: “El entendimiento, si se entiende, no se entiende
cémo entiende; a menos, no puede comprender nada de lo que entiende”.** Lo
cierto es que los escritos de santa Teresa evidencian que ella es ante todo una maestra
y una guia que conduce al lector y especialmente a sus monjas a la cima de la
montafia 0 a centro del ama misma donde mora la sabiduria suprema. Por €
contrario, los defensores de latradicion y de la ortodoxia han perseguido siempre alo
que desestabiliza e orden preestablecido. Por esto, algunos misticos fueron
perseguidos y hasta lafecha no son muy bien comprendidos.

No hay que olvidar que la sabiduria de los misticos tiene su origen en la vida

més gue en los libros. Es conocimiento de connaturalidad, que es fruto del amor. El

12 Se debe aclarar que todas la citas biblicas serén de la Biblia de Jerusalén y que se abreviaran los
nombres de los distintos Libros consultados.

3 Del poema “Vivo sin vivir en mi” mismo que se tomara como referencia de Obras Completas de
Santa Teresa, a cargo de Maximiliano Herréiz. Sigueme. Salamanca. 1997. pp. 1105-1107.

¥ Vida, ed. citada. cap. 18. p. 136.



didlogo entre Sicrates y Diotima en El Banquete,™ alude a los grados del amor, que
van desde lo humano hasta lo mistico. El amor que se adquiere por la contemplacion
divina de las amas superiores, esta contenida también en e didlogo del amor
conocido como Fedro.*® Aquellos que son escritores y artistas intentan expresar sus
experiencias en tratados teol0gicos 0 en sermones y exhortaciones, y éste era, en
especial, € caso de los hombres y mujeres que pertenecian a érdenes religiosas
activas. Sin embargo, sabian muy bien que € significado de las palabras no podian
expresar adecuadamente |o que ellos experimentaban; no tenian asequible €l lenguaje
apropiado para expresar sus emociones exacerbadas y sus arrebatos misticos; esto
ocasiond que agunas veces incurrieran en errores o fueran trégicamente mal

interpretados.

En segundo lugar, se dijo, es conveniente conocer 10s origenes de la orden
Carmelita a la que pertenecié santa Teresa. Carmelo es un vocablo hebreo que
significa “jardin” y es una montafia de Palestina, en el norte del actual estado de
Israel que se encuentra proxima a la costa mediterrdnea. En e Antiguo
Testamento recibe el nombre de "vergel de Dios'. Su importancia se remonta al
siglo VIII aC., cuando € profeta Elias lanz6 desde alli su desafio alos sacerdotes
de Baal por haber llevado a pueblo a paganismo. Tanto Elias como los baales
ofrecieron sacrificios; mientras e holocausto de Elias fue abrasado
portentosamente por fuego enviado por Dios, habiendo mojado antes lalefia, el de
los baales permanecid apagado, probandose asi que hay un solo Dios, €l “Dios de

Israel”. Segun latradicion, Elias y Eliseo se fueron a monte Carmelo y con sus

> Platon., “Banquete o Symposium”. En Diédlogos Porrdia. México. 2006: Coleccion “Sepan
cuantos...” No. 13.
1% 1dem.. “Del amor o Fedro”. En Didlogos No. 13-b.



discipul os establecieron una tradicién contemplativa viviendo como ermitafios en
oracion; por esto, es conocido también con el hombre de monte “san Elias’. Fue
en este lugar donde se instal6 la tribu de Juda. Se dice que en época muy anterior
ala Revelacion, acudia ali el pueblo para celebrar € plenilunio, la fiesta de luna

llena.

Los carmelitas, en sus comienzos, habian sido anacoretas en sus cenobios.
Se llamaron carmelitas porque, como se deduce, € primer monasterio habia
estado en el monte Carmelo. Una parte de esta orden se cristianizo en €l siglo XII.
En susinicios fue una orden contemplativa, entregada ala oracion y consagrada al
mejoramiento espiritual. En la época de santa Teresa, el recogimiento de la
primitiva orden se habia perdido por el contacto con el exterior. Hasta las rejas del
locutorio llegaban las criticas y las vanidades del mundo, pero también las ideas
de santa Teresa trascendian desde €l interior, y poco a poco llegé a convencer a
los que la escuchaban y leian. Al paso del tiempo y gracias a su persistenciay su
sufrimiento logré € permiso de refundar en pobreza absoluta la orden, en contra
de la opinion por parte del clero, pero apoyada en las atas jerarquias eclesiésticas
y laicas ya que ellallegd a tener unarelacion epistolar con el rey Felipe 11.Y” Ella
logré su propésito y la Reforma del Carmelo prosperd. Tras largos afios de
soledad, incomprensién y atagues, santa Teresa triunfé y los que la conocian

profundamente aprendieron a amarla, arespetarlay admirarla.

Y Avila, 11 junio 1573; Sevilla, 19 julio 1575; Avila, 18 septiembre 1577; Avila, 4 diciembre 1577.
(Obras Completas. Op. Cit.)
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1.1.- Precedentes historicos.

Sin pretender trazar agui una historia del misticismo universal, paralos propositos de
este estudio se empezara considerando que el primer tratado conocido de teologia
mistica fue escrito a finales del siglo IV o principios del V por un anénimo monje
siriaco muy influido por el neoplatonismo, que firmé su obra con € nombre de
Dionisio €l Areopagita. Su Teologia mistica, estructurada en forma de carta a un
discipulo, es un conjunto de consejos précticos sobre cdmo ascender al monte de la
oracion. Conduce a contemplativo mas ala de la imaginacion, de la razén y del
pensamiento hasta una “nube del no saber” donde, como Moisés, se encuentra con
Dios en una oscuridad impenetrable.

Posteriormente, en e siglo X1V, hubo un grupo de extraordinarios misticos
de la Renania, en Flandes y en Inglaterra, que fueron asimismo maestros y guias
espirituales. El autor inglés de La nube del no-saber,’® que tradujo la Teologia
mistica de Dionisio, mantuvo correspondencia con sus discipul os, alos que explicaba
coémo penetrar en la nube, cdmo evitar los escollos, como capear las tormentas. En el
siglo XV hubo una efervescencia mistica; muchos escritores glosaron El cantar de
los cantares: san Bernardo, Hugo y Ricardo de san Victor, Alberto Magno, santo
Tomasy en € siglo XVI aun santa Teresa tomé de esta poesia la belleza y grandeza
de Oriente. Los autores mencionados empezaron a profundizar en la poesia mistica
buscando la presencia del Amado y tomaron esta figura o imagen, desde luego del
Cantar de los cantares.

De esta forma comenzaron los misticos a pregonar la existencia de Dios. San

Agustin sigue profundizando y descubre una alegoria que, engendrada a contacto de

18 Autor inglés andnimo del siglo XIV.

11



la filosofia platénica, adquiere fuerza en la mistica e importancia en los misticos
alemanes de la Edad Mediay que més tarde se sintetiza en el espiritu contemplativo
de santa Teresa.

Aunque la divinizacién de la amada funciona sobre todo en el plano popular,
también se daba en |a poesia culta. El poeta culto que mas se prestd a la divinizacion
fue Petrarca. Para comprender esta forma de divinizacion hay que tener en cuenta la
tendencia moralizadora e incluso religiosa que se veia en la obra misma del maximo
poeta del amor. Petrarca da a conocer sobre todo en los escritos por la muerte de su
amada Laura la abundancia y los matices religiosos utilizando una misma técnica o
forma poética para cantar el amor profano y e divino. Més adelante, otros autores

fueron refundidores de la obra de Petrarca.

1.2.- Misticismo en Espana del siglo XVI

San Agustin y san Buenaventura representan las dos corrientes que caminaron juntas
y formaron la espiritualidad espafiola del siglo XVI. En ellos est4 € origen, no sdlo
de gran parte de la doctrina, sino de casi todo € simbolismo de los misticos
espafioles. Santa Teresa no estaba libre de esta influencia, aunque para Alvaro
Bizziccari®® la santa tuvo una gran inventiva que la elevd sobre el tiempo y sus
circunstancias, con la que fragud una obra Unica, persona e independiente de todas
las ataduras. Las obras de |la santareflgjan el caracter literario de los escritos misticos
del siglo XVI; esto se debe a que durante este periodo se retoman |las proposiciones
platénicas en cuanto a la belleza y ademas del gran desarrollo de la literatura de la

época, sobre todo en Castilla. Encontramos, por gemplo, a Juan Rodriguez del

9 Bizzicari, Alvaro. L’'umanesimo in S Teresa d Avila. Ancora. Milan. 1968. p. 41.
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Padrén, cuyos versos sencillos estaban impregnados de cierta vaguedad mistica®; a
Boscan, imitador de Petrarca, y a Garcilaso de la Vega, quienes trazaron la raya de
la perfeccidn en la poesia castellana. Necesariamente este ambiente también influyé
en santa Teresa 'y esto puede verse en la estructura de sus versos octosilabos y en la
exaltacion de las cualidades del amado.

En conjunto, puede decirse que existen tres vias fundamentales en la
formacion intelectual de la de Avila: en primer lugar, el estudio y reflexion detenida
de los mas importantes tratados de espiritualidad de su época, como lo fue el Tercer
abecedario espiritual del franciscano Francisco Osuna; en segundo lugar, la consulta
y discusién continuadas con sus confesores, tedlogos y hombres de letras de su
momento® y en tercer lugar, la constante accién que sobre su &nimo eercio la
predicacion profesional u ocasiona.

Por otro lado, la divinizacion en toda Europa coincide con el auge de la
devocién moderna, atribuida su divulgacién a los hermanos de la vida comun,
quienes iniciaron la costumbre de explicar los misterios divinos mediante la analogia
con cosas concretas. Este movimiento devocional pudo haber |legado a Espaiia por €l
monasterio de san Benito. Sea en esta forma o en otra, la devocién del siglo XVI
pudo haber tenido sus origenes en la devotio moderna, que respondia a las
necesidades de una nueva espiritualidad. Estas nuevas formas vinieron a reemplazar

el vacio que dejaban los ideales medieval es®.

“Cancion: jOh dolorosa partidal/jOh triste amador que pido/licencia, que me despido/ de tu vistay de
mi vidal También el Servo libre de amor (1439). Con un estilo latinizante propio de la prosa del
siglo XV narra, en su primera parte, cmo la amada rechaza a amante por divulgar su pasion.

%! No se debe olvidar que fue santa Teresa, probablemente, la mujer que con mayor libertad y apertura
se movi6 en el intrincado mundo de las 6rdenes religiosas y la teologia de su tiempo.

22 Wardropper, Bruce. Poesia a lo divino. Castalia. Vaencia. 1954. pp. 127-131.
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El auge de la divinizacion de la poesia popular en Espafia coincide también
con & Renacimiento del siglo XV. Se encuentra tanto en los cantos populares como
en la poesia culta. Esto se dio durante este siglo y las primeras décadas del siglo
XVI1, pero graduamente se fue perdiendo. Entre 1550 y 1557, aparecen varios autos,
farsas, coloquios y dramas religiosos primitivos. Es de suponer que muchas de estas
composiciones, sobre todo, |os autos, son obras de religiosos o clérigos destinadas a
ser representadas en las plazas de las aldeas por 1os feligreses campesinos. En esta
época aparecen también versos de cantos profanos tales como el de Jorge Manrique:

No tardes, Muerte, que muero;
ven, porque viva contigo;
quiéreme, pues que te quiero,
con tu venida espero

no tener guerra conmigo.?

Ni Benir quiere gue biva,

ni Morir quiere que muera,

Ni yo mismo S& qué quiera,
pues cuanto quiero s esquiva:
ni puedo pensar qu’ escoja

mi penado pensamiento,

ni hallo ya quien m’ acoja

de miedo de mi tormento.**

En Espafia, Sebastian de Cérdoba emprendia la tarea de refundir a lo divino
las obras de Boscan y Garcilaso, conservando el ritmo y las rimas del original,
cambiando sb6lo 1o necesario para darle un sentido religioso; se trataba no de un
esfuerzo por predicar verdades cristianas sirviéndose de los poetas profanos como

punto de partida, sino de la cristianizacidn de un erotismo considerado nocivo en un

poeta cuyo talento se admirabay se respetaba.

% Augusto Cortina en e estudio “Jorge Manrique, voz, aima y ambito” que sirve de prélogo a su
edicion del Cancionero, en Cléasicos Castellanos, Madrid, 1952 —edicién por la que se citara la obra
manriquefia-, clasifica sus obras en amatorias, burlescas y doctrinales. No tardes, muerte, que muero.
p. 65 (ver poema completo en anexo No. 1)

“|bid. p. 42. Ni benir quiere que biva. (ver poema completo en anexo No. 1)
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1.3.- Clasificacion de las escuel as misticas

L as obras de aguellos autores en que se relatan las experiencias de un estado mistico
persona o las noticias historicas de fendmenos de esta indole, forman lo que se
denomina la Mistica Experimental.> En cambio, la Mistica Doctrinal es una parte de
la teologia cuyo objeto no es otro sino el estudio del modo que tienen los misticos de
conocer a Dios,®® determinando a la par la indole de esta contemplacion, los grados
por los que pasa, las pruebas a que suelen ser sometidos los favorecidos con dicho
don y los carismas especiales con que Dios | os distingue.

La clasificacion de las escuelas misticas tuvo que ver con la técnica que en
ellas se ensefiaba y practicaba para llegar ala ansiada unién divina. Helmut Hatzfeld,
en sus Estudios literarios sobre mistica espafiola (Madrid, 1955) ha fijado cinco
grupos principales:

1) La Teoria Ahistorica, propuesta por Jean Baruzi en un estudio francés
sobre san Juan de la Cruz, donde sostiene la originalidad de |os misticos espafiol es en
el hecho que descubren sus simbolos decisivos independientemente de las
condiciones historicas.

2) La Teoria Sintética, de Gaston Etchegoyen, en un estudio francés sobre
santa Teresa, donde supone que toda produccion de la mistica espafiola puede
explicarse como una fusion sintética de formas mas antiguas, todas exclusivamente

occidentales.

# Sainz, Rodriguez Pedro. Introduccion a la Historia de la Literatura Mistica en Espafia. Espasa-
Calpe. Madrid. 1984. p. 21.
% |bid. p. 21.
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3) La Teoria Secular, de Damaso Alonso, quien propone que |os numerosos
simbolismos de los misticos espafioles se derivan de la poesia profana, popular o
culta, sobre todo de la poesia de Garcilaso, del romancero, y del cancionero.

4) La Teoria Arabe, de dos arabistas espafioles: Julian Riberay Miguel Asin
Palacios; sobre todo de este Ultimo, ha visto afinidades entre los escritos de san Juan
de la Cruz y los del mistico mahometano Abenarabi, de la primera mitad del siglo
XII1; ciertamente, esta comprobada la influencia del misticismo musulman en €l
cataldn Raimundo Lulio.

5) La Teoria Germanica; ésta propone, que €l influjo mayor de los misticos
esparioles proviene de los misticos aemanes como e Maestro Eckart, € flamenco
Jan van Ruysbroeck, o Thomas de Kempis. Para Hatzfeld, tanto Oriente como
Occidente han contribuido en parte a la formacion del lengugje de los misticos

espanoles.

Pero para la presente investigacion se tomara en cuenta la clasificacion por
escuel as segun las 6rdenes religiosas que hace Menéndez y Pelayo, en su ensayo “La

poesia mistica en Espana’:

1) La escuela afectivista cuyos practicantes fueron franciscanos como fray
Juan de los Angeles, orden a la pertenecio Francisco de Osuna, quien gercio gran
ascendencia sobre santa Teresa y sobre |os agustinos; en esta escuela predomina lo
sentimental, se tiene presente la imitacién del Cristo hombre como via para llegar a

ladivinidad.

2) Le sigue la escuela intelectualista representada por los dominicos y los

jesuitas, entre los que sobresalieron, por el lado de los dominicos, Luis de Granaday
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por los jesuitas su mismo fundador, Ignacio de Loyola; en esta escuela se busca €l

conocimiento de Dios por |a elaboracién de una doctrina metafisica’”.

3) La escuela ecléctica encabezada por los carmelitas, cuyos representantes

maximos (también de la mistica espafiola) fueron santa Teresay san Juan de la Cruz.

4) Y por ultimo, la escuela heterodoxa de influencia protestante, quietista,
panteista e iluminada, que constituye un insoslayable apéndice, todavia no
suficientemente analizado por la critica, pero entre los que se puede mencionar a
Juan de Valdés (1490-1541) en la corriente protestante, Miguel Servet (1511-1553)
en el panteismo y, ya fuera de este periodo, a Miguel de Molinos (1628-1696) en €l

iluminismo quietista.?®

1.3.1.- Escuela afectivista

La orden de los Agustinos reclama para si € magisterio de san Agustin, aunque, a
decir verdad, sea maestro e “Aguila de Hipona® de todas las escuelas. Fieles a esa
direccion, los agustinos del siglo XV tienden a una posicién tedrica acerca del amor
de Dios y de las vias para llegar a la posesién suprema del mismo. Son por tanto,
tedricos de laMistica.

Fray Luis de Ledn (1528?7-1591) con su obra tan profunda es representante
no sblo de la tradicion agustiniana, sino quiza del pensamiento ascético, rayando

en el misticismo del Renacimiento. Fray Luis fue un fiel discipulo de Horacio,

g guiendo a Aristételes, la metafisica se entiende como aquella parte de la filosofia que trata del ser
en cuanto ser.

%8 Cuevas, Cristébal. “ Santa Teresa, San Juan de la Cruz y laliteratura espiritual” en Historia y critica
dela literatura espafiola. Critica. Barcelona. 1980. p. 491
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que se sentia feliz al comprobar que Cristo habita en los campos, que se
encuentra en los bosques y jardines por donde él paseaba, en el tranquilo rio que
discurre a través de la ciudad, y en los cantos de los pgjaros, en los rayos del sol
y en el fulgor de las estrellas que iluminan los cielos en la noche serena.?® En su
obra mas representativa, De los nombres de Cristo, ofrece en su admirable
cristologia paginas de un cierto misticismo sublime; pero mas “mistico” que éste
es el Comentario al Cantar de los cantares, un tratado de vida espiritual
dividido en tres partes, correspondientes a los tres estados de principiantes,
aprovechados y perfectos. En él va estudiando la ascension del espiritu humano a
través de esos estados, hasta llegar a la mistica y fruitiva union con Dios.
Importantes son también sus Comentarios al libro de Job, mas “misticos’ quiza

y mas bellos que De los nombres de Cristo.

Fiel a Platén y a san Agustin, fray Luis de Ledn es una figura aparte,
sintética, de cristianismo interior, de imitacion del Redentor y expositor de sus
prerrogativas, un sabio comentarista distinto del tipo corriente del escritor de su
orden. Pero fray Luis no es, un platonico sistematico. El fondo de su doctrina es
el escolasticismo, aunque modificado por el ambiente renacentista. Por otra
parte, su doctrina sobre el libre albedrio y su exaltacion de Cristo-Hombre le

colocan dentro de las notas fundamental es del misticismo espaiol.

Por otra parte, a comienzos del siglo XVI la mistica de los hijos de san
Francisco adquiere el grado maximo en su caracter afectivo. Sus principales

representantes estan en Espafia, alimentados con los escritos ardientes de san

# \/éase el poema Noche serena. anexo No. I
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Buenaventura el méas conspicuo representante con su Itinerario de la mente hacia
Dios, obra en la que corren parejas la profunda claridad del raciocinio y el puro
encendimiento del afecto. Es, como su nombre lo indica, una senda para subir
desde latierra al cielo. Los franciscanos dotados de un alma sensible a todos los
encantos de la Naturaleza y de una imaginacion fresca y exuberante, llevan la
espiritualidad de la orden a una altura desde donde se vislumbran ya claramente

los encumbramientos de santa Teresay de san Juan de |la Cruz.

No es oportuno estudiar aqui la ardua cuestion bibliografica sobre si el
Libro de la oracion de fray Luis de Granada es anterior o no al Tratado de la
oracion de san Pedro de Alcantara. Lo que si interesa hacer constar es que ambos
tuvieron influencia en el misticismo posterior, y principalmente en santa Teresa.
Fray Pedro de Alcantara (muerto en el afio 1562), fue un severo asceta, que,
segun santa Teresa, parecia hecho con raices de arboles y ejercié un hondo

magisterio sobre el espiritu de la mistica Doctora: “...es autor de unos libros
pequefios de oracion que ahora se tratan mucho de romance; porgue, Como quien
lo habia gjercitado, escribié harto provechosamente para los que la tienen”. Se
refiere al Tratado de la oracion y meditacion, esencialmente para el pueblo,
pensado —como dice el propio autor— para que lo compren los pobres, incapaces
de adquirir los libros voluminosos y caros, que eran casi 10s Unicos que entonces

se publicaban. Precisamente su brevedad y su fervor los hicieron tan apreciado

de las almas contemplativas.

Un apartado especial amerita fray Juan de los Angeles (1536?-1609).

Andaluz de nacimiento, fue el verdadero representante de la escuela franciscana,
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con un alma de poeta, mistico de los delicados amores y del puro reino interior,
un caso de amplia cultura renacentista que para elaborar su doctrina, acude a una
vastisima coleccion de autores y obras. Cita a Pitégoras, Séneca, Plotino,
Aristoteles y Ovidio. Pero siente especial fervor por Platén, y platénica es su
concepcion del aimay de la belleza. Su formacion era clasicamente humanistay
sisteméti camente teol dgica. Su doctrina es la tradicional franciscana, dentro de la
corriente de san Dionisio Areopagita, a quien cita sus Triunfos del amor de Dios.
Frecuentemente se sirve de san Buenaventura, copia literalmente a Raimundo de
Sabunde, y claramente se percibe también en él el aroma de los misticos
alemanes, sobre todo Ruysbroeck,® con cuya doctrina y temperamento tiene
grandes afinidades. Resulta asi uno de los pocos espafioles de su época
directamente influido por el misticismo extranjero, si bien en ningln momento
deja de ser genuinamente esparfiol. Todas sus obras (Triunfos del amor de Dios,
Didlogos de la conquista, Manual de la vida perfecta, Lucha espiritual y
Consideraciones sobre el Cantar de los Cantares) tienen un carécter psicol dgico
tan marcado que hace reflexionar a quien los lee. En ellas se ocupa, sobre todo,
del amor, de la naturaleza del amor, de sus conflictos y heridas, de sus
privilegios y goces, de la intimidad a que conduce, porque es éste, el amor, la
razén suprema del bien y del mal que hay en el hombre. Por eso escribe en la
primera pagina de los Triunfos:

Todo el bien y tesoro del hombre y su riqueza es el amor, si es bueno, y su

perdicidn y su miseria, si es malo; luego bien se sigue que la virtud no es mas que
un amor bueno, y el vicio, un amor malo. De donde saco yo que quien tiene

% Jan Ruusbroec o Ruysbroeck (1293-1381), beato. Naci6 probablemente en distrito de Bréeselas que
lleva su mismo nombre, ordenado en 1317. No compone tratados morales o ascéticos, sino que
describe lavidainterior, afin de que los contempl ativos sepan a qué atenerse con sus experiencias.
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ciencia de amor, la tiene de todo el bien y mal del hombre, de todos los vicios y
virtudes.*

De ahi concluye que la perfeccion del alma esta en llegar al amor unitivo.
Para ello no hay que prescindir de la obra intelectiva, pues es un medio para
conseguir la perfeccion del amor, pero si hay que purificar la inteligencia de
todas sus aprensiones, inutiles con relacion a perfecto conocimiento de Dios.
Desde luego, la felicidad del hombre no estd en la inteligencia, sino en la
voluntad; por eso admitira amor sin conocimiento en la mistica teoldgica y
afirmard, con Francisco de Osunay Bernardino de Laredo, el carécter gratuito de
la oracion infusa, la cual llamase “graciosa porque para ella ni la Naturaleza
basta, ni por alguna industria humana se alcanza, sino que por privilegio especial
la da y comunica el Espiritu Santo a quien quiere y cuando quiere y como

quiere”.*

Este proceso resulta Util para ilustrar tanto el temperamento de fray Juan de
los Angeles, como las tendencias psicol dgicas del misticismo espariol en general.
Luego pasa a tema del mistico amor por Dios y sus deseos de amor y
transformacion. Distingue tres clases de rapto: el rapto de la imaginacion sobre
las fuerzas sensitivas inferiores “que es causado por afeccion de amor”, el rapto
de la razén “que se hace por amor a la voluntad”, y el rapto de la mente, “por
afeccion de la centella apropiada a la inteligencia”’,*® que no es otra cosa que el

amor estatico.

3! Triunfos del amor de Dios, fue escrito en Medina del Campo en 1584. Gregorio Fuentes |o recopil6
en “Obras misticas’. Monte Carmelo. 1912.

% Helmut Hatzfeld. Estudios literarios sobre la mistica espafiola. Gredos. Madrid. 1968. p. 56.

* Triunfos del amor de Dios (Op. Cit. p. 38)
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Aunqgue en el fondo y en la forma de su doctrina arda, como se ha podido
apreciar, una gran pasion y llegue a predominar sobre todos el elemento afectivo,
fray Juan de los Angeles no vacila en utilizar las ensefianzas de autores tan
contrarios a su temperamento como Aristételes, y Tauler,® el més metafisico de
los misticos alemanes. No sin razén es considerado como la figura que,
conservando las notas caracteristicas de su escuela, sirve para unir el

franciscanismo con la tradicion alemana.

1.3.2.- Escuelaintelectualista

La orden dominica se caracteriza desde sus origenes por su severa formacion
teoldgica, si bien adquiere matices particulares conforme al medio ambiente por
el que va atravesando. En Espafia, a comienzos del siglo XVI, pierde aquel
carécter de misterio y oscuridad que ofrecian los dominicos alemanes Tauler y
Suso y adquiere, sobre todo con fray Luis de Granada, un caracter més sencillo 'y
popular, haciendo asi accesible, aun a las inteligencias menos cultivadas, los
misterios de la vida sobrenatural. El principal mistico dominico del Siglo de Oro,
como se arriesgo a decir Donoso Cortés: “el primer mistico del mundo”, fue fray
Luis de Granada (1504-1588). Su influencia fue notoria. San Carlos Borromeo
vio en él el resumen fiel de la doctrina de los padres de la Iglesiay santa Teresa
le escribia felicitandole por el escrito de sus libros de piedad, mientras

recomendaba su lectura a las carmelitas:

% Johannes Tauler (1300-1361). Dominico alumno de Eckhart, profesor de Arte y Teologia en
Colonia.
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Entre las muchas personas que aman en el Sefior a vuestra paternidad, por haber
escrito tan santa y provechosa doctrina y dan gracias a Su Majestad por haberle
dado para tan grande y universal bien de las aimas, soy yo una; y entiendo de mi
gue por ningun trabajo hubiera dejado de ver a quien tanto me consuela oir sus
palabras si se sufriera conforme ami estado y ser mujer... *

Aunque dominico, fray Luis no pertenece doctrinalmente a la tradicion
intelectualista y ontoldgica de su orden. Un examen sereno de su biografia
muestra ya sus discrepancias con el ambiente que reinaba dentro de la misma.
Distinto a la inmensa mayoria de los misticos espafioles, fray Luis de Granada
tiene algo de mistico de la naturaleza. Lejos de despreciar las cosas creadas o
apartarlas como estorbo para el progreso espiritual, hace de ellas medio con que
elevarse a los planos mas altos de la experiencia mistica. Con frecuencia utiliza
también la tradicion clasica, haciendo citas de Aristoteles, Virgilio, Plotino,
Séneca, Pindaro y Cicerdn, con tanta frecuencia como a santo Tomés, san Basilio
y san Ambrosio. Es asimismo interesante sefialar en é un predominio de las
ideas platonicas y agustinianas. En el Memorial de la vida cristiana, influido por
Ledn Hebreo y que forma una especie de vademécum de todo lo que el cristiano
ha de hacer desde el principio de su conversion, expone la teoria platdnica de las

ideas arquetipicas, modificada segun san Agustin.

Era natural que asi fuese. Fray Luis de Granada fue un escritor en quien
predominaba lo sentimental y afectivo sobre lo puramente intelectual. En él se
encuentra; cComo en pocos, ese sentimiento césmico de intuicion mistica del
mundo que se manifiesta lleno de colorido y de observacion minuciosa, al
describir ciertos aspectos de la vida y de la naturaleza para encontrar en ellos

testimonios de la grandeza de Dios. Pocos han amado |os sonidos y la vision de

% Camino de la Perfeccion. ed. citada Cap. XVIII. p. 418
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las cosas como él. Las maravillas del claro de lunay de la noche estrellada son
temas corrientes en sus obras, asi como los rientes campos en el verano y los
bosques en primavera. Pero sus pasajes mas elocuentes son agquellos donde habla
del mar. Todo le llevaba hacia Dios y todo le sirve para dar fuerzay vida a sus

concepciones morales y ascéticas.

Cronol égicamente estd colocado entre el segundo (1500-1560) y el tercer
periodo (1560-1600) del misticismo espafiol, marcando la transicién hacia la
escuela espanola y siendo uno de los que mayor magisterio ejercid sobre Teresa
de Jestis. Fue lefdo y citado igualmente por fray Luis de Leén.®* A pesar de eso,
la Inquisicion recogié por algun tiempo sus tres mejores obras: Guia de
pecadores, De la oracion y consideracion y Memorial de la vida cristiana,
siendo acusado, aun por sus mismos hermanos, de favorecer las doctrinas
iluministas. Entre esos acusadores se encuentra Melchor Cano (1507-1560), uno
de los més decididos adversarios de las divulgaciones misticas, que no descanso
hasta lograr que la Inquisicion prohibiese los libros sobre mistica en lengua

vulgar.

En lo referente alos jesuitas, Ignacio de Loyola no sblo dejé la huella de su
personalidad en la organizacion externa de la Compafiia de Jesus; la imprimi6
también fuertemente en la espiritualidad, que legé como herencia a sus “hijos”.

Su distintivo es el método que abarca todas las manifestaciones de la vida

% En carta a Arias Montano declara haber aprendido en los escritos del mistico dominico mas
gue en toda la teologia escoléstica. Sus libros anduvieron ya en vida del autor en las manos de
todos, siendo los mas apreciados por las distintas clases sociales. Hoy quiza siga siendo el
escritor espafiol mas leido en el mundo.
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espiritual que tiene su centro en los Ejercicios espirituales. Es ésta una severa e
inquebrantable disciplina del espiritu, la cual tiene por objeto regular los actos y
movimientos de las potencias superiores e inferiores, hasta hacerles seguir en

todo el impulso el espiritu de Dios.

La vida de san Ignacio ofrece claramente las que habrdn de ser las
caracteristicas de su magisterio. En su tiempo no era el aspecto parcial de la
doctrina catdlica lo que estaba en crisis, era la catolicidad misma. Frente a ella
no bastaba acentuar parte de la moral o del credo. Habia que entregar la voluntad
alaunidad, ala obedienciay ala disciplina. Por eso, toda la organizacion de la
Companiia, y aun la de la misma espiritualidad ignaciana, esta llena del espiritu

militar de su fundador.

Los Ejercicios espirituales, escritos por san Ignacio hacia 1524, no son un
manual completo de vida espiritual. No existe en ellos ni siquiera una alusion a
las oraciones misticas, y aun en el orden ascético esta muy lejos de resolver
todas las cuestiones méas fundamentales. El fin que el autor se propuso resulta tan
central en la vida del espiritu, que, aun siendo tan reducido, influye en todas las
etapas de aquélla. Los Ejercicios espirituales forman, ademés, un verdadero
monumento de analisis psicoldgico y de logica. Las reglas tan minuciosas y
atinadas que alli se dan sobre la oracién y el dominio de las pasiones humanas,
constituyen una gran obra de analisis y férrea disciplina. La tendencia doctrinal
de la obra de san Ignacio, plenamente voluntarista, fue una verdadera higiene
contra el quietismo. Como se ha mencionado renglones arriba, no se contiene en

los Ejercicios espirituales la teoria de la contemplacion mistica. Mas aln; san
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Ignacio ni siquiera nombra expresamente |os dones misticos en su obra. Queria
evitar que sus dirigidos se dejaran arrastrar por el deseo de obtener las gracias
divinas olvidandose de la mortificacidn, a la que considera una virtud en orden a

alcanzar la perfeccion.

Este caracter exclusivamente ascético de los Ejercicios cred en la
Compafiia una suerte de preocupacion, por decirlo de una manera, antimistica,
gue durd algunos afnos, contribuyendo a la misma, y no poco, los excesos de los
alumbrados de entonces. Por esto se puede decir que en |os jesuitas espafioles, si
se prescinde de las apariciones que gozé el propio san Ignacio, no se encuentran
casos de mistica experimental. No quiere esto decir que no se den entre ellos,
producidos por la amplia cultura teolégica de la orden, profundos tratadistas de
mistica doctrinal, como el Padre Luis de la Puente (1554-1624), con su Guia
espiritual y sus Meditaciones sobre los misterios con la practica de la oracion
mental, o el Padre Alvarez de Paz (muerto en 1620), con su Mortificacion del
hombre interior y su Vida espiritual, o, finalmente, el Padre Alonso Rodriguez
(1538-1616), autor de un célebre tratado sobre la Practica de la perfeccion y

virtudes cristianas.

Es de hacer notar que si bien la influencia de la doctrina jesuita en el
misticismo fue indudablemente posterior a la gran escuela mistica espafiola, no
se debe pensar por ello que no existan fuertes relaciones entre la Compaiiia de
Jests y la mistica teresiana, por el influjo de los confesores jesuitas en lavida 'y
espiritu de santa Teresa. Tal es el caso del Padre Francisco Rivera, su biografo y

confesor, quien parece haber sido mistico experimental, favorecido por la gracia
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divina. Ese padre que, como Nieremberg, pertenece mas bien a periodo que
marca la decadencia productiva del misticismo espafiol, representa el lazo de

union entre la escuela carmelitana y la Compariia de Jesus.

1.3.3.- Escuela ecléctica

Esta representada por la mistica carmelitana. Sus origenes son muy remotos, y su
espiritualidad consiste en poner en lapurezadel amay en la contemplacion divina el
doble fin de la vida sobrenatural. No son éstos, sin embargo, fines paraelos; el
primero sera el resultado de un esfuerzo continuo del hombre por librarse de todo o
que mancha el espiritu, mientras que €l otro responde a una gracia liberal y gratuita
de Dios que da a gustar al alma las dulzuras de su divina presencia. Siguiendo esta
doctrina, aunque sin dar excesiva importancia a las cuestiones misticas, fue
desarrollandose la espiritualidad carmelitana a todo lo largo de la Edad Media, si
bien la mistica de esta escuela no se manifestara propiamente hasta el siglo XVI, con

sus fundadores santa Teresa de Jests y san Juan de la Cruz.

Santa Teresa encarna, sin disputa, la figura mas extraordinaria de mujer de la
literatura y aun de la historia de Espafia. Sus cartas permiten ver y apreciar en ellaa
la mujer, ademas de la figura sublime de la santa; 1as epistolas resultan tan naturales,
précticas e intimas, que la muestran como una mujer de un sentido comun
extraordinario, dotada de un gran instinto para los negocios, como lo dice Francisco

Villanueva; se relacionaba “ con banqueros, asentistas y mercaderes, gentes prosaicas
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pero eficaces y |lanas de tratar, con las que obviamente se siente entre los suyos’>’;
stlo basta recordar cuando viagjaba camino a Avila, de cuyo Carmelo era priora,
cuando de improviso recibe el mandato perentorio de desviarse hacia Alba de
Tormes. La orden proviene del Vicario Provincia, Antonio de Jesus. Los duques de
Alba, que esperan &l nacimiento de un nieto, e imponen el deseo de tener cercade la
Madre Teresa. Obedece, fisicamente quebrantada y extremada de fuerzas; emprende
el dltimo tramo del camino: de Medina a Alba, dos dias de vige (19-20 de
septiembre de 1582) y quince leguas de brega, pasando por Cantalapiedra, Aldea
Seca y Pefiaranda. Aqui le llega la noticia del nacimiento del nieto ducal. La pobre
vigjera glosa con humorismo la noticia: “jBendito sea Dios, que ya no sera menester

lasantal”.*®

La mistica teresiana esta intimamente enlazada con las tradiciones mistica y
patristica. Basta enumerar las lecturas directas comprobadas en santa Teresa para
convencerse de €ello: La Biblia, san Jerdonimo, san Agustin, san Gregorio Magno,
Ludolfo de Sajonia, Kempis, Alfonso de Madrid, Francisco de Osuna, Bernardino de
Laredo, Antonio de Guevara, san Pedro de Alcantara, € padre Granada, el Cartujano

y el Flor Sanctorum.

Tal vez por eso su obra representa el mejor inventario y el estudio mas
completo de los diversos estados y matices del camino que lleva al ama a la
unién con Dios. No hay en la Mistica universal un sélo fendmeno de esta indole

gue no esté observado, estudiado y encasillado, quiza sin ella proponérselo,

3 Marquez Villanueva, Francisco. “Misticismo y sociedad moderna (sobre los inventos de San Juan
de Avila)” en Historia y critica dela literatura espafiola. Critica. Barcelona. 1980. p. 504.

% Alvarez, Tomés. Santa Teresa de Jestis Madre de los Espirituales. Monte Carmelo. Espafia. 2004.
p. 119-120
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dentro de la obra teresiana. Con razon se ha dicho que “Teresa es en el
misticismo algo semejante a o que fue en la légica la ardua empresa realizada
por Aristoteles en la observacién y organizacion del mecanismo del
entendimiento humano. Las 'Moradas' vienen a ser el 'Organon’ del misticismo

cristiano”.®®

Apenas se puede considerar en la mistica de santa Teresa otro elemento que
el experimental, pues sus conocimientos teoldgicos son exclusivamente reflejo
de sus lecturas y de la ciencia de sus directores espirituales, mientras su
psicologia se confunde por completo con su experiencia mistica. Pero ésta es tan
completa que con razén se ha dicho, que después de santa Teresa, la mistica
descriptiva ha progresado muy poco; no se han descubierto nuevos hechos. Toda
la experiencia teresiana, reunida en su Autobiografia y Relaciones, y, de un
modo méas completo, en Las Moradas o castillo interior se halla ordenada segun
un progresivo aniquilamiento de las potencias en sus operaciones connaturales,
gue comienza por los sentidos en el recogimiento infuso, sigue por la voluntad
en la quietud y termina por el entendimiento en la unién. Dura ésta inicialmente
poco tiempo; se presenta luego con mas frecuencia y acompafiada de éxtasis,
revelaciones y locuciones, y llega por fin a su perfeccion suprema en la entrega
mutua que Dios y el ama se hacen y a la que sigue un acompafiamiento casi
continuo de la Santisima Trinidad, que va dirigiendo al alma, obrando en ellay

por ella hasta transformarla en si.

¥ De Langeac, Robert. La vida oculta en Dios. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid. 1970. p. 85.
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La obra de santa Teresa, iniciada en 1561, caracteriza plenamente el tercer
periodo cronolégico de la mistica espafiola que como ya se dijo, comprende de
1560 al 1600, y su magisterio produce una verdadera y rica eflorescencia de

mi sticismo.

Amigo, discipulo e infatigable compariero de santa Teresa en |la reforma de
la Orden carmelita san Juan de la Cruz (1542-1591), llevaba consigo, junto a su
personal experiencia de las reconditas moradas por las que pasa el alma, una
profunda cultura literaria y una ciencia filosofico-teol6gica tan completa como
cabia en su tiempo. El mismo establece |as fuentes de toda su doctrina espiritual
cuando nos dice, en el prologo de La subida al monte Carmelo, que se
aprovechara tanto de la experiencia como de la ciencia, y mas ain de la divina
Escritura, sin apartarse del sano sentir y magisterio de la Santa Madre Iglesia
Catdlica. En su exposicion escalonada de las ascensiones del alma a Dios
campean cualidades excepcionales de método y de ciencia: claridad y precision
perfectas en las definiciones de los fenOmenos misticos, solidez en las pruebas a
gue invariablemente sujeta sus capitales aseveraciones y orden riguroso en las
fases que tan seguramente va describiendo. Vienen, ante todo, como preparacion
negativa, pero indispensable, las purificaciones activas del sentido en todos sus
apetitos, Unico medio para elevarse a Dios y de unirse con El; siguen las
purificaciones pasivas, obra principal de la contemplacion incipiente y de
acrisolamiento, la Ultima mano que Dios mismo desciende a dar en su criaturay
en la que primero purifica el sentido, lo fortalece y adapta al espiritu afin de que
desfallezca en arrobamientos ante sus inefables comunicaciones; luego, esa

misma contemplacion se desarrolla en una serie de modalidades gozosas, en que
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el alma se recobray se prepara al amargo purgatorio de la parte espiritual que la
espera; por fin se verifica la union tan anhelada, cuyas etapas va exponiendo,
escalonadas como grados de luz y de amor, hasta llegar a aquella aspiracion de
bieny de gloriallena, en que el Espiritu Santo enamora al alma “de Si sobre toda

lenguay sentido, en los profundos de Dios”.

La doctrina de san Juan de la Cruz, incorrectamente interpretada, produjo una
serie de apologistas como los padres Jerénimo de san José Nicolas de Jesis Maria,
Jaime de Jeslis y Basilio Ponce de Ledn, que representan e momento maximo en la
difusion de sus ensefianzas. San Juan de la Cruz, a contrario de santa Teresa, no
logré formar escuela. Quiza se debiera esto a las dificultades de comprension de sus
obras, cuya causa no es sino aquel defecto, s asi puede llamarse, que tan
atinadamente le sefidd la santa: “Es demasiado refinado; espirituaiza hasta el
exceso”. Y como bien menciona Francisco Marquez: “Se olvida, por ejemplo, que
san Juan de la Cruz murio casi proscrito y totalmente fracasado en su lucha contra el

giro que habiatomado la Descalsez bajo inspiracion directadel poder real”.*

Un hecho innegable es que san Juan procede doctrinalmente de santa Teresa;
pero esta procedencia innegable no quita originalidad a su doctrina ni vigor a su
acusada personalidad. No han faltado quienes han querido presentarlos como
antagénicos. No hay tal. Cierto que santa Teresa da en sus obras la relacion de la
belleza positiva de las gracias misticas, mientras que san Juan describe
preferentemente en las suyas la hermosura negativa de los misterios ocultos en estos

dones. Cierto también que en algun sentido son €l uno complemento del otro. Y asi,

40 Mérquez Villanueva, Francisco. (Op. Cit. p. 503)
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san Juan prescinde de la exposicion por grados de las evoluciones misticas —eso ya
estaba realizado en santa Teresa—, para entrar de golpe en las mas hondas
profundidades del misticismo, después de agregar a las descripciones teresianas €l
relato del desierto espiritual que media entre lo ascético y 1o mistico. La diferencia
fundamental, no antagonismo, esta en que santa Teresa se contenta con describir los
fendmenos, mientras san Juan da ademés la explicacion filosofica de los mismos.
Como ha dicho €l padre Crisdgono de Jesls:

la Santa afirma; el Santo demuestra; aquélla se detiene en el hecho que describe con
todos los encantos de un andlisis finisimo y con una expresion llena de gracia y de
claridad; éste se eleva del hecho particular alos principios universales parailuminar los
fendmenos con laluz de lamés puray elevada filosofia **

Por eso, lejos de oponerse y contradecirse, se completan mutuamente.
Bastaria que faltase uno de ellos para que, no ya la mistica carmelitana, sino la

misma mistica universal, quedara incompl eta.

Con santa Teresa y san Juan de la Cruz quedaba la mistica doctrinal
completay definida para siempre como rama aparte de las disciplinas teol dgicas.
El siglo XVII, floracién copiosa de experiencias y exposiciones misticas, seguira
sus pisadas y consolidard su obra en innumerables tratados. Resumiendo, se
puede afirmar que la escuela ecléctica espafola representa, por un lado, la
utilizacion de las conclusiones a que llegd la escuela mistica alemana, y, por

otro, laasimilacién de la doctrinay del simbolismo de la gran corriente italiana.

4L P, Crisdgono de Jes(is Sacramentado. San Juan de la Cruz, su obra cientifica y su obra literaria.
Catélica. (Madrid: Mensgjero de santa Teresa, 1929), 11, 230.
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1.3.4.- Escuela heterodoxa

Desviaciones misticas doctrinales ha habido muy pocas. Lo més ordinario ha
sido acogerse a un principio filosofico o teoldgico que justificase, la licitud de
una vida desarreglada. Esa ha sido |la aspiracion de los que algunos Ilaman sectas
pseudomisticas, en las que mas que desviacion de la inteligencia han sido
descarrios del “corazén”. Tres son |os movimientos gque representan en Espafa la
mistica heterodoxa: |a mistica protestante, el misticismo panteista de Servet y el

guietismo.

El germen de la mistica protestante ha de buscarse en la doctrina de la
justificacion por sélo los méritos de Cristo y sin la eficacia de las obras. El
principal representante en Espafa fue el humanista Juan de Valdés (muerto en
1545), un férreo defensor de la lengua castellana. Sus obras teol6gicas Alfabeto
cristiano, Comentarios a la epistola de san Pablo a los Romanos y, sobre todo,
Ciento diez consideraciones divinas, exponen un sistema teolégico al que atrajo
a no pocos, debido a sus eximias dotes personales. Luterano en la doctrina de la
justificacion, unitario en lade la Trinidad, late a lo largo de todas las paginas de
su produccion el espiritu del libre examen, que no se somete a ningun dogma o
autoridad gena, todo ello mezclado con un ilusionismo de notas quietistas y
otras de indole original. La finura de su andlisis psicolégico en alguna de sus
consideraciones y su preocupacion por los motivos de las acciones humanas es |o
anico de su doctrina que ofrece alguna relacion con las caracteristicas

fundamental es del misticismo ortodoxo espafiol.
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El misticismo panteista esta representado por Miguel Servet, cuya muerte,
verdaderamente tragica, ofrece marcado interés por las vicisitudes que corrio y
sobre todo por las llamas de la hoguera que recogieron sus Ultimos momentos
ante aquel escenario de las riberas del lago de Ginebra. La obra en que expuso su
doctrina se titula Christianismi restitutio. Segun ésta, Dios se manifiesta en el
mundo de varias maneras. por modo de plenitud de su sustancia en el cuerpo y
espiritu de Jesucristo; por modo corporal; por modo espiritual; y en cada cosa,
segln sus propias ideas especificas individuales. De éstas se derivan todas las
restantes. Para Servet “Dios es todo |0 que ves y |o que no ves; es parte nuestra'y
parte de nuestro espiritu, y es la forma y el aimay el espiritu universal”.*
Doctrina claramente panteista, derivado del neoplatonismo alejandrino, viene a
representar en pleno Renacimiento la ultima consecuencia de la doctrina nacida
en Algjandria, a la vez que realiza el mayor esfuerzo en sus aspiraciones por

conciliar la doctrina cristiana con el panteismo.

El quietismo tiene por fundamento la idea de la contemplacion pura del
propio aniquilamiento. Segun ella, el alma, abismada en la infinita esencia con
pérdida de su personalidad, llega a tal estado de perfeccion que la hace
irresponsable de |os pecados que entonces pueda cometer. Antecedentes suyos se
encuentran en las préacticas de los brahmanes, yoguis y budistas de laIndiay en
las ensefianzas del gnosticismo alejandrino y del misticismo neoplaténico. En

Espafia fue ya profesada en plena Edad Media por |os priscilianistas.

* Server, Miguel. Restitucion del Cristianismo. 12 Traduccion castellana de Angel Alcalay Luis
Betés. Edicion, introduccion y notas de Angel Alcala (Madrid: Fundacion Universitaria Espafiola,
1980).



Sin embargo, el quietismo tenia ahora otros antecedentes mas inmediatos.
Comenz6 por e empleo de vocablos equivocos o0 por las erréneas
interpretaciones de algunas expresiones de los escritores misticos. En efecto,
durante el siglo XVI Francisco Osuna comenz6 a hablar en su Tercer
abecedario, seguido por santa Teresa y san Juan de la Cruz de una oracion de
“quietud”, con la cual el aima debia suprimir la multiplicidad de sus actos hasta
quedarse en un estado pasivo para recibir la accién de Dios. No todos llegaron a
comprender debidamente esta doctrina. De la quietud se pasé a un estado de
pasividad total; de la pasividad, al abandono; del abandono, a la aniquilacién de

la propia personalidad, y de aqui alaidentificacion del alma con Dios.

Miguel de Molinos con un sistema basado en profundos conocimientos
teol6gicos, expuso esta doctrina dandole unidad y envolviéndola en apariencias
ortodoxas. Asi, su Guia espiritual, que desembaraza el alma y la conduce al
interior camino para alcanzar la perfecta contemplacién alcanzd un buen éxito.
Aprobada por tedlogos eminentes, elogiada por obispos y cardenales, todo el
mundo se dedico a poner en practica sus doctrinas. Nadie descubria en la Guia
ensefianzas peligrosas. Pero el error existia oculto bajo aquellas expresiones
consagradas por los misticos ortodoxos. Se descubrid por sus cartas, en las que

Molinos hablaba sin misterio.

Es evidente el parentesco entre el quietismo de Molinos y los errores de
los iluminados espafioles, asi, como con las obras del quietista italiano Juan
Falconi. Sus coincidencias con las doctrinas del aniquilamiento contenidas en la

filosofia india hacen pensar en una posible influencia directa del budismo,
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|legada quiza hasta Molinos a través de los misioneros jesuitas procedentes de la
India. Molinos no fue, ni pudo serlo, un mistico experimentado. Sus pecados
cometidos en su “estado de quietud” prueban esa imposibilidad. Su Guia no es
mas que una sintesis sistematica de lecturas y de experiencias misticas ajenas.
Por la misma razén no pueden considerarse como misticos ni los alumbrados de
Llerena ni los clérigos solicitantes de Extremadura, ni otros muchos més o
menos imbuidos de quietismo, cuyas doctrinas y actos han quedado resefiados en

la Historia de los heterodoxos esparioles, de Menéndez Pelayo.

1.4.- El amor cortésy la mistica

El amor es una de las experiencias humanas mas complejas, no es un sentimiento ni
una sensacion sino la suma de sentimientos y sensaciones manifiestas de manera
simultdnea 'y a veces contradictoria: la alegria se convierte o lleva consigo aparejada
la tristeza; € amor més profundo puede acabar sumido en la mas dolorosa
indiferencia; la realizacion del deseo conduce al hastio y en los periodos durante los
cuales la experiencia amorosa se vive sin situaciones que la perturben, la plenitud se
acompafia del miedo a la pérdida definitiva del ser amado; la muerte o la ruptura se
vislumbran como hechos plausibles. Si se ama intensamente la vida no puede ser
concebida sin la presencia del otro. Esta experiencia es tan antigua como la misma
humanidad y ha sido sin duda objeto de reflexion y andlisis. Es una experiencia
universal y a la vez profundamente individual. Admite muy diversos grados de
intensidad. Puede tener un carécter espiritua y religioso entendido como amor a

Dios, mismo que se abordara en el capitulo I11; también como amor a préjimo, es
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decir con un carécter puramente humano. De cualquier carécter que sea, € amor es
una experiencia transformadora, elevadora y Unica. A lo largo de la historia se
encuentran clasicos que asi lo indican: La Biblia, el Banquete de Platén, o los

tratados de Ovidio.

El amor cortés®, tan significativo durante la baja Edad Media, surge en la
Provenza de fines del siglo XI sin que hasta el momento se haya logrado explicar

satisfactoriamente por qué precisamente en ese lugar.*

Por mucho que se ha querido relacionar a amor divino con el amor cortés, si
bien hay una linea sutil que los une y se tratara de explicar més adelante, debe
aceptarse que el amor cortés es de caracter eminentemente sensual y tiene como fin
la posesion fisica, es decir la consumacion carna con la dama; para tal empresa era
necesario revestirse de bellas formas y elegantes galanteos, costumbres exquisitas de
gran sutilidad, que constituian todo un arte. Era la panoplia del amor. En é habia
diferentes estados y grados, pero eran nada mas que pasos intermedios hacia €l

altimo fin: laentregay la posesion sexual. Asi lo hainvestigado Martin de Riquer:

El primero era un periodo de timidez en que el amante apenas si insinuaba su amor a
la dama, en ansiosa espera de que ella le diera alguna sefial de reconocimiento;
segundo, recibido el permiso de amor, adoptaba el amante una actitud abiertamente
suplicante; tercero, la dama premia a amante con prendas personales de vestir e
incluso con dinero; y €l Ultimo y culminante, la amada comparte su lecho con €l
amante.®

“ E| sintagma fue acufiado por Gaston Paris en “Lancelot du Lac, II. Le Conte de la Charrete”,
Romania, 12 (1883), pp. 459-534.

“ Larealidad es que alli empieza, y ello quiza se deba al hecho de que fue a un grupo de individuos
de la zona aungue cabe la posibilidad que originalmente, pudo ser un solo sujeto, tal como lo propone
la profesora Lillian von der Walde en su articulo “El amor cortés’ (junio 1997) nobles o de alguna
forma asociados con la nobleza, a quienes se le ocurrié darle un cauce ético a su libido mediante la
formulacion (con diversos elementos culturales que tenian ala mano) de las caracteristicas del amor y
del por qué de éste (probablemente eligieron un género lirico).

> Riquer, Martin de. Los trovadores. Historia, literatura y textos. Planeta. Barcelona. 1975. pp. 90-91
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En términos generales, es posible decir que el amor cortés constituye una
reaccion de un sector de la sociedad contrala valoracion negativa de la tendencia
sexual humana; en otras palabras, se reconoce y se asume el propio erotismo y se
enaltece al asociarlo con el amor, cuyos elementos no son inmutables; adopta

obvias concepciones del mundo en el que surge; feudal y la catdlica.

En el amor cortés la dama es libre de corresponder o no al amante, o dicho en
otros términos, de conceder el “galarddn”. Ahora bien, ¢qué implica tal galardon?
A.J. Denomy sefidla que, en su forma pura, significa smplemente que la mujer
acepta el amor del caballero® quien le brinda un bons semblans o, en palabras de
Diego de san Pedro, lo trata “sin aspereza’ y le muestra “buen rostro”*’. Pero la
amplitud del vocablo es ciertamente mayor, y con mucha frecuencia encierra un
sentido de recompensa sexual. Y es que el amor cortés llevaimplicito el goce erotico
concreto, sensorial y fisico como retribucién, por mas gue algunos crean gque en é
solo hay deseo de acanzar la unién de dos amas, por ser un “amor platonico”,
exclusivamente ideal. Y es aqui donde radica esa linea sutil que une y de la que se
hablaba en parrafos arriba, pues e escritor mistico a tratar de reproducir con
palabras e misterio que intuye y que nunca podra comprender, utiliza un lenguaje 1o
mas proximo a definir ese estado, esto lo explica de una manera mas clara la Dra.

Maria Andueza: “Es evidente que para €llo, necesitaria un lenguaje ‘otro’ del que

% A.J. Denomy. “Fin’ Amors. The Pure Love of the Troubadours, Its Amorality, and Possible
Source”’ ,Mediaeval Sudies, 7 . 1945. p. 167.

" Diego de san Pedro. Sermon, en Obras completas, | “Tratado de amores de Arnalte y Lucenda’.
“Sermén”. Castalia. Madrid. 1973. p. 181.
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carece... se trata, en verdad, de un lenguaje lo més adecuado a su experiencia

mistica, aunque sea en realidad inadecuado”.*®

Lalinea sutil que relaciona al amor cortés con e divino, es que en ambos se
busca disfrutar de un estado de unién, uno eminentemente fisico y otro del aima, a
través de la posesion de la amada o del Amado respectivamente, pero solo en este
punto; siguiendo con esa sutil relacion, ambos desean prolongar esos estados; uno
poseyendo a mayor nimero de damasy €l otro extendiendo las sensaciones alo mas
profundo del amay con ello disfrutar méas del contacto con la Unidad de donde vino,

es decir de las manos del Creador; en el caso de santa Teresa esto se logra via Cristo.

Las ideas neoplaténicas que empezaron a diseminarse en Francia desde
finales del siglo X, hablan de que € ama es de origen divino, y esta ansiosa por
librarse de la prisién material del cuerpo paraintegrarse de nuevo alafuente original,
la Primera, a Principio universal, tal como lo expresa santa Teresa: “ Esta divina
prision/del amor en que yo vivo,/ha hecho a mi Dios mi cautivo...”. Los trovadores,
en su mayoria hombres cultos, posiblemente conocian estas doctrinas. Una de las
ideas mas constantes en la poesia trovadoresca es la afirmacion de la excelencia del
objeto amado y el impetu con que €l amante busca la unién con la amada, y de los
efectos ennoblecedores de esa busqueda. Pero como dice Roger Boase: “No hay en
los trovadores verdadera dimensién mistica de unién con un Principio universal”.*

El amor divino habla de una posesion interior, una posesion del ama. Los
misticos intuyen que la consumacién total no se alcanzard en esta vida, que lo que

ellos han experimentado en sus arrobamientos, es una pequefia muestra de un estado

8 Andueza, Maria Concepcion. Agua y luz en Santa Teresa. UNAM. México. 1985. p. 158.
49 Boase, Roger. The Troubador Revival. A Sudy of Social Change and traditionalism in Late
Medieval Spain. London. Manchester University Press. 1978. p.81
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glorioso del ama. Los estados de arrebato o éxtasis es |o que algunos llaman la “ petit
morte”, la confusion radica en que este lengugje es relacionado inminentemente con
lo erdtico, pero debe ser muy bien matizado. Cierto es que el acto sexua produce una
expansion sensorial muy placentera y realizado con plena conciencia, es decir con
amor es capaz de producir una nueva vida; de igual forma los misticos canalizan esa
energia tan potente que es capaz de producir vida, pero en direccion a encontrar otra
forma de “vida’. Lo que une a amor cortés y a amor divino es que en ambos
caminos |os amantes tienen un deseo inmenso de alcanzar a amado.

Fue necesario abordar este apartado, ya que con frecuencia se habla que santa
Teresa daba rienda suelta a un erotismo reprimido por medio de sus poemas, |o cierto
es que el amor sensual y € estado de enamoramiento, aquello por lo que la mistica
teresiana podia aproximarse filologicamente a la poesia trovadoresca, corria por
senderos opuestos a esta Ultima. De ahi que la comparacion literaria de ambos
géneros no pueda conducir a mayores resultados, pues el amor teresiano alcanza un
sentido intelectual y metafisico radicalmente distinto a valor literario de la poesia

amorosa.
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CAPITULOII

ANALISIS DEL POEMA

A continuacion, se transcribe el poema que representa e objeto central de este
estudio, que como se ha mencionado fue escrito e domingo de Pascua de
Resurreccion del afio 1571 en Salamanca. El andlisis correspondera a los niveles
métrico y retdrico, para mostrar, sobre todo en €l Ultimo, la base mistica del poema
“Vivo sin vivir en mi”*. El nmero de versos se cuentan con el criterio establecido
por Margit Frenk, en su libro Antologia lirica tradicional,> después del estribillo, a

partir del verso “Vivo yafuerade mi”.

Vivo sin vivir en mi,
y tan alta vida espero,
gue muero porque No Muero.

1 Vivoyafuerademi,
después que muero de amor,
porgue vivo en e Sefior,
gque me quiso parasi.
5 Cuando € corazon le di
puso en él este letrero:
Que muero porgue No Muero.

Aquesta divina union
del amor en que yo vivo,

10 hahecho a Dios mi cautivo
y libre mi corazén.
Y causaen mi tal pasion
ver aDios mi prisionero,
Que muero porgue No Muero.

15 jAy quélargaes estavidal
iQué duros estos destierros!
jEstacarcel, estos hierros,
en gque el ama esta metidal

% Cito por laed. cit. Obras completas de Santa Teresa de Maximiliano Herréiz.
*! Frenk, Margit. Antologia de la lirica tradicional. Gredos. Madrid. 1978.
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Solo esperar lasalida
me causa dolor tan fiero,

Que muero por gue No Muero.

jAy que vidatan amarga

do no se goza al Sefior!
Porque, si esdulce el amor
no lo esla esperanzalarga.
Quiteme Dios esta carga,
més pesada que e acero,
Que muero porgue No Muero.

Sdlo con la confianza

30 vivo de que he de morir,

porque, muriendo, €l vivir

me asegura mi esperanza.
Muerte, do el vivir se alcanza,
no te tardes, que te espero,

35 Que muero porque no muero.

Mira que el amor es fuerte;
vida, no me seas molesta,
mira que solo te resta,

para ganarte, perderte.

40 Vengayaladulce muerte,
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venga el morir muy ligero,
Que muero porque N0 Muero.

Aquellavidade arriba,

gue es lavida verdadera,
hasta que esta vida muera,

no se goza estando viva.
Muerte no me seas esquiva;
viva muriendo primero,

Que muero porque N0 Muero.

Vida, ¢qué puedo yo darle
ami Dios que vive en mi,

s no es perderte ati,
paramejor a él gozarle?
Quiero muriendo alcanzarle,

puesaédl solo esa que quiero:

Que muero porgue No Muero.
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El poema consta de 56 versos agrupados en ocho estrofas de siete versos cada
una, que conforman una redondilla® de rimas abrazadas (abbaabb), que remite, tanto
por rima como por ritmo, a estribillo, pero que igualmente se enlaza con la estrofa.
Las estrofas constan de versos octosilabos polirritmicos en combinaciones diversas,
por 1o que el poema “Vivo sin vivir en mi” es una composicion de arte menor, que
parte de un estribillo formado por un terceto; en dicha composicion sobresalen las
figuras retéricas de la paradoja y la antitesis, asi como la metéfora, hipérbole,
alegoria, apostrofesy el oximoron.

El estribillo “Que muero porque no muero” es un villancico que hacia
referencia al amor imposible cantado por los trovadores de la época, pero que tiene
un origen més remoto, recopilado en el Cancionero amoroso® de Jorge Manrique.
Aqui aparece €l topico del ‘morir de amor’ en las composiciones “Con € gran mal

que me sobra” > y “Ve discreto mensgjero”>; y e tépico del ‘vivir muriendo’ en las

canciones “ Es una muerte escondida’ *® y “ Cada vez que mi memoria’.>’

Garcia de la Concha ha dividido en tres grandes bloques el poema para su
estudio. El primero corresponde a tiempo enunciativo, que abarca de los versos 1
14; & segundo al valorativo, que va de los versos 15 al 28 y el tercero a resolutivo
de los versos 29 a 56. Pero lo que es indudable es la preexistencia de una célula

comin en e poema “Que muero porque no muero”. Esto indica que la santa

aprovecho los elementos comunes de la lirica profana y devota para la construccion

%2 Del portugués redondilla, estrofa o poema de cuatro versos octosilabos de los cuales riman el
primero con el cuarto y el segundo con el tercero (abba).

Gémez de Silva, Guido. Diccionario internacional de literatura y gramatica. F.C.E. México. 1999. p.
53.

%% Augusto Cortina en el estudio “Jorge Manrique, voz, amay ambito” (Op. Cit. p. 65)

> |bid., Estrofa V1, vv. 59-60, p. 30. (ver el poema completo en el anexo No. V)

*®|bid., Estrofas VII, vwv. 73-76 y V11 vv. 95-95, pp. 50-51. (ver el poema completo en el anexo No.
V)

%% |bid., p. 61. (ver el poema completo en e anexo No. VI)

> |bid. p. 64. (ver e poemacompleto en le anexo No. VII)



de su poema, que es considerado uno de tres poemas misticos escritos por la autora. >
Santa Teresa recurrid a este villancico de tema amoroso para dar salida a su vivencia
mistica; su esencia es morir para que la uniéon con e Amado sea perfecta. Es como s
el cuerpo fuera el obstéculo final para la union plena con Dios, tal como lo escribié
san Pablo: “Anhelo disolverme y ser definitivamente con Cristo.” (Filip. 1,23); esla
experiencia de quien ha perdido su pequefio ego para volverse a Dios. En este mismo
sentido se puede mencionar la Carta alos Corintos en la que Pablo dice: “Quien esta
unido con el Sefior es con é un solo espiritu” (1 Cor. 6,17) 0 “Vivo yo, pero ya no

soy yo, es Cristo quien viveen mi” (G4. 2,20).

2.1.- El edtribillo
Las estrofas con estribillo pertenecen a la poesia popular. El estribillo estaba
constituido por uno o més versos que se repetian después de cada estrofa y que
probablemente la gente cantaba a coro debido a su oralidad nemotécnica o rimada. El
estribillo encerraba laidea principal de la poesiay su repeticion contribuia a crear un
clima poético en e dnimo de los oyentes. Se citaran solo tres clases de composicion
en las que e edtribillo intervenia como elemento capital, estos son: €l zgel, €
villancicoy laletrilla

El zé§el es una composicion estrofica de la métrica espafiola que tiene su
origen afinales del siglo IX. Mochadme el “Cabri”, un poeta de Cabra, Cérdoba, al
que todos llamaban El Ciego, inventd, un género poético: las moaxgjas. Con esta
palabra que significa collar, se designaban una serie de versos cortos a los que se les
anadia, como conclusién, unas estrofas en arabe vulgar o en lengua romance. Uno de

los rasgos mas caracteristicos de estas composiciones es que en ellas aparecen

% Garciadela Concha. (Op. Cit. p. 321)



persongjes no humanos —palomas, ciudades- por citar algo, que entonaban palabras
que deberian salir de la boca de una muchacha. Estos estribillos se Ilamaban jarchas
y fueron € fruto de una sociedad heterogénea en lo linglistico y cultural, ya que
cuando los gércitos arabes invadieron la peninsulaibérica, se dio € mestizaje. Estas
jarchas estan consideradas como los testimonios mas antiguos de la lirica popular
europea.

Posteriormente dicha composicion fue cultivada por los poetas ardbigo-
andaluces, castellanos y europeos;consistia, en su forma mas tipica, en un estribillo
de dos versos, a que seguian otros tres monorritmos (mudanza) y un cuarto verso
(vuelta) que rimaba con e estribillo, anunciando su repeticion aa (estribillo), bbb
(mudanza) a (vuelta). O sea, aa-bbba, aa-ccca, aa-ddda, y asi sucesivamente.

El villancico era semejante a zé€jel, pero en su forma més habitual ofrecialas
siguientes diferencias: € estribillo solia tener tres o cuatro versos (el zéel solo dos);
la mudanza se hallaba constituida por una redondilla (en € z&el eran tres versos
monorritmos); y entre la mudanzay la vuelta habia versos de enlace (que no existian
en el zgel). O sea: abb (estribillo), cddc (mudanza), cbb (enlace, vueltay segundo
verso del estribillo). Cabe hacer mencion que la existencia de un nucleo (el
villancico) y una glosa o desarrollo en coplas, facilitaba el proceso de divinizacion de
la poesia estréfica de tipo tradicional: unas veces bastaba, para pasar alo divino, con
cambiar laglosa: otras veces un ligero toque al villancico coadyuvaba con eficacia en
este proceso. Valga el siguiente villancico para g emplificar 1o antes dicho:

Linda zagalga
duélete de mi

que muero de amores
después que te vi.>

% Cejador y Frauca, J. La verdadera poesia castellana. Revista de Archivos. Madrid. 1921. Villancico
popular. Tomo Il
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Este villancico popular alude no solo a la muerte de amor, sino a “ver”
como causa directadel mal de amor.

En lo que se refiere a la letrilla, ésta tiene una estructura parecida a la del
villancico, del que se diferencia por su tono satirico y por ofrecer un estribillo mas
breve. Hay que advertir, no obstante, que tradicionalmente se ha dado el nombre de
letrilla a las composiciones caracterizadas por el empleo de vuelta y estribillo
situados tras una serie de estrofas del mismo tipo. - décimas, por gjemplo-.

En el caso del poema “Vivo sin vivir en mi”, la vuelta del estribillo tiene
varias funciones. Por una parte repetirse de manera idéntica en las ocho estrofas
ayuda a establecer € sistema ideolégico de partida: una vida terrena despreciable,
una situacion de desesperanza.

Entrando directamente a andlisis del poema tenemos que, |o que se entiende
por € estribillo, en realidad es la glosa, es decir la explicacion o ampliaciéon de un
tema, en este caso: la muerte de amor. Esto tiene su origen desde el siglo XV cuando
se glosan poéticamente las canciones, escribiéndose una copla por cada uno de los
versos glosados, que suele dejarse como colofén de la copla; esta técnica mantuvo su
éxito hasta e siglo XVIII.

El estribillo consta de un terceto con rimas abb y en el primer verso se
encuentra una aliteracion® de i que se da en todas las silabas ténicas: Vivo sin vivir
en mi

A partir de la palabra‘sin’ todas las vocales son palatales, de modo que se ve
una escision en e verso. Esto subrayaria el sema de “carencia’ que esta palabra

confiere a lexema que modifica. Ademas relaciona a manera de ge, el mismo verbo

0 Aliteracion del latin littera ‘letra’, que es la repeticion de sonidos iniciales en palabras cercanas,
especialmente en versos. Una definicién aproximada de aliteracion, que también la gjemplifica podria
ser: “sonidos semejantes en silabas seguidas’. (Gomez. Op. Cit. p. 53.)
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‘vivir’ utilizado una vez en primera personay la otra en infinitivo. Por esta aparente
homogeneidad contextual en la que se sitla esta preposicion ‘sin’, se refuerza
también un significado no homogéneo. Asimismo la aliteracién relaciona ‘sin’ con

4]

‘mi’.
Se dan asi, en el primer verso, los siguientes pares debidos a la aliteraciony a
losacentos: vivo: sin, sin: vivir y vivo: vivir, sin: mi

Ademés se asemejan las preposiciones ‘sin’: ‘en’, tanto por la funcion como
por las aliteraciones (palatal, nasal).

En el segundo verso: Y de tal manera espero. Presenta sus crestas acentuales
sobrelavocal mediaay lapalatal e. Las relaciones que se producen son:

tal : manera ; manera: espero

En este dltimo par, la paronomasia® ‘—era’ : ‘-ero’ redza las diferencias
entre las categorias y, a la vez, se “contaminan” una de la otra: ‘tal manera’, en
relacién con ‘espero’, dota de “intensidad” a verbo, mientras que ‘espero’ verbaliza,
S se puede decir asi, a ‘tal manera’. Por otra parte, ‘tal’ y ‘espero’ introducen las
primeras oclusivas sordas, 10 que las asemeja también.

El tercer verso: que muero porque no muero, presenta una tendencia clara
hacia las vocales velares: ue, 0. Dos de |os acentos principales recaen sobre la misma
palabra, recalcando asi, en un significante homdéfono, diferencias de sentido, ya que
el mismo hecho de la repeticion hace que cambie de significado en el codigo poético.

Ademés el acento obstructivo de ritmo sobre ‘no’ refuerzala negacién y, con elo, la

paradoja.

¢ Semejanza fonética entre dos 0 més vocablos.//Figura retérica que consiste en la combinacion de
palabras fonéticamente semejantes. Diccionario Carraggio de la Lengua Espafiola. Carraggio.
Barcelona. 1982.
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El acento secundario en la cuarta silaba, ‘por-’, es reforzado asimismo por la
repeticion de ‘que’. Nuevamente un contexto fonico homdélogo hace resatar el
elemento distintivo, estavez, en cuanto a su semade “causalidad”: que: porque.

En sentido vertical hay una oposicion fonolégica entre €l primero y el tercer
verso, debida a las vocales palatales en el primero y a las velares en e tercero. Por
otra parte, las nasales en los tres versos relacionan ‘mi’: ‘manera’; ‘muero’: ‘no
muero’. Los campos seméanticos de todos estos signos son importantes para €l
poema.

Larimaentre ‘espero’: ‘no muero’ recalcala sinonimia que e texto establece
entre dos unidades.

Las dos paradojas gque se presentan en primer y en €l tercer verso tienen
diferente fuerza, cuya sefial es una marca morfoldgica distinta. La segunda paradoja
‘muero porque N0 muero’ provoca mayor ruptura que la primera ‘vivo sin vivir’,
puesto que en las formas verbales coincide la persona gramatical.

Para Margarita Pease® €l estribillo del poema habla de que slo la muerte en
su acepcion cultural, es decir, cristiana, traerd consigo la vida verdadera. Y se puede
entender de la siguiente manera: Como “vivo sin vivir en mi”, el primer ‘vivo' alude,
en realidad, a un ‘muero’, puesto que ‘sin vivir’, se interpreta como ‘ausencia de
Dios, esto es, sblo en cuanto a la vida corporal. El segundo ‘vivir', en cambio, se
refiere a la vida del ama. Asi, este ‘vivir sin vivir' conlleva, en total, una carga
negativa. El segundo verso, sin embargo, carga positivamente a poema, pues a
‘esperar’ lavida eterna, se desea lavida del alma. Pero en todas las estrofas el tercer

verso del estribillo retorna ala situacion inicial con la otra paradoja: ‘ muero por que

62 Seminario de poéticaen el Ingtituto de Investigaciones Filol 6gicas.



no muero’. El primer ‘muero’ aude a la vida animica, la vida verdadera, y se
interpreta como “sufro”; el segundo, en cambio, se refiere alavida terrena, corporal,
que es detestable dentro de la paradigmética de este codigo cultural. Hasta aqui en lo
referente al estribillo.

“Vivo sin vivir en mi” es un poema lirico y por lo tanto no cuenta hechos ni
hazafas, por eso, no se advierten los efectos de la progresion silogistica, sino que €l
desarrollo de la lectura y las expectativas del lector van juntos; tampoco hay
progresion cudlitativa, es decir, que se puede estar de acuerdo con lo que sucede en el
poema, pero anticipar la progresion.

De forma reiterada santa Teresa nos muestra por sus palabras su amor
profundo por Diosy su anhelo intenso de estar con El. De principio afin, ellarefiere
al “amor con que yo vivo” (v. 10), diciendo que “es dulce e amor” (v. 24) y
llamando a Dios “para mejor a él gozarle” (v. 53). Paraella, “el amor es fuerte’, (v.
36) tan fuerte que “muero de amor.” (v. 2) Su amor para Dios, su deseo de verle esta
bien reflejado en todas partes del poema. Ella lo dice claramente cuando declara su
“pasion ver a Dios.” (vv. 13-14) Lo quiere tanto que clama “no tardes, que te
espero,” (v. 34) y “Quiero muriendo alcanzarle.” (v. 54)

Estos versos son buenos gjemplos de la forma repetitiva manifestada en una
emocion o una actitud continuadas. Desde el comienzo, el poema ofrece estos temas
y la expectacion de los que seguiran. Por ello, la continuacion sucesiva satisface el
deseo.

Esta reiteracion también se encuentra en el ritmo y la rima. El ritmo no es
absolutamente igual en cada estrofa, pero hay aspectos constantes. Todos |0s versos

son octosildbicos y e acento més fuerte cae en la penditima silaba. La rima es
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constante y después de los primeros tres versos, sigue el esquema “abbaacc” en cada
estrofa. Las vocales donde descansa larimavarian en los componentes “a’ y “b”. Sin
embargo, en el componente “c,” la rima queda en “ero” por todo el poema. Puesto
que ritmo y rima se establecen al principio, € lector anticipa que estos aspectos
permaneceran.

En € tercer verso del estribillo se lee “que muero porque no muero”. Esta
frase se encuentra a final de cada estrofa, y por lo tanto el poema es una letrilla'y

tiene la atraccion de una forma convencional.

2.2.- Métrica
Del griego pros‘ademasde’ y de oidé ‘canto’, es decir prosoidia que significa canto
acompafiado®, es el estudio de la versificacion y especiamente de las estructuras
medidas del verso. Este estudio depende principal mente de las cantidades sildbicas y
de los acentos de las palabras y de su orden, que también tiene en cuentalasrimasy
los patrones de rima, los tipos de estrofas y las formas fijas. En espafiol y otras
lenguas romances, |os versos no son cuantitativos ni principa mente acentuales sino
silabicos. se basan en el nimero de silabas, aunque cuenta el lugar de los acentos.

Los versos del poema se componen de ocho silabas, a sabiendas que la dltima
silaba siempre es decisiva para que resulten las ocho, pues si termina en palabra
grave, como en €l verso “y tan altavida espero” , esfacil dar con e resultado:

y -tan—al —ta—vi —daes—pe—ro

1 2 3 4 5 6 7 8

% Gémez Op. Cit. p. 411
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Asi se cumplen las ocho silabas, gracias a que la Ultima palabra es grave,
“espero”, y a que dos vocales se juntan para formar una sola silaba en el nimero 6
“da- es” , fenémeno vocalico denominado sinalefa®.

Si la Ultima palabra del verso es aguda, se sabe que cuenta por dos, como si
fueran en realidad dos silabas, como en el verso “ Vivo sin vivir en mi” , en donde al
fina hay que sumar duplicando esa Ultima silaba, si bien no se puede decir que sea
aguda, sino diacritico acentuado:

Vi—vo—sin—vi —vir —en—mi
1 2 3 4 5 6 7+1=8

Poéticamente se cuenta con ocho silabas también, pues el sonido fijo de la
Ultima palabra hace un efecto musical como s se esperara rematar con una silaba
maés, de tal forma que los dos versos juntos, poética'y musicalmente, como todos los
del poema, tienen ocho silabas:

Vi —vo—sin—vi —vir —en—mi, (*)
1 2 3 4 5 6 7 8

y—tan—al —ta—vi —daes—pe—ro,

Ahora bien, en los esguemas de verso conocidos, que van desde las dos
silabas hasta las dieciséis, existe una division entre los que van de dos a ocho y los
gue van de nueve a dieciséis, llamandose los primeros, por tener menos silabas, “de
arte menor”, y los segundos, mas largos y con més silabas, “de arte mayor”. En

consecuencia, este poema de de arte menor.

% Del griego synaloiphé ‘fusién, unién’: es la unién en una silaba de dos vocales sucesivas de silabas
adyacentes. (Gémez. Op. Cit. p. 590)

51



2.3.- Rima

El poema tiene un esquema de rima perfecto, pues todos |os versos riman de forma
consonante, a partir de las silabas acentuadas de la Ultima palabra de cada verso,
todas las letras son las mismas, en contraste con las rimas de forma asonante, donde
basta con que rimen las vocales.

En principio, S se pone una letra a cada forma de rima desde €l inicio del
poema, se tendré en el primer verso del estribillo que tiene terminacion en ‘i’ (“Vivo
sin vivir en mi”), y a esa terminacién se le llamara (a); € segundo verso como
termina con rima en ‘er0’ (“y tan dta vida esperg’), se le llamara (b); y asi
sucesivamente: si volviera a aparecer unaterminacion en ‘i’ alo largo del poema, se
titulard nuevamente (a); si aparece una nueva, se llamara (c), como en e segundo
verso de la primera estrofa, que terminaen ‘or’ (“ después que muero de amor”).

De tal forma que la estructura del poema quedara de la siguiente manera: en
el estribillo tendrd un esquema: -abb-, en donde la rima -b- reaparecera a final de
cada estrofa. En la primera estrofa la estructura quedar& -accaabb- en donde la
primera rima es la del primer verso del estribillo; la segunda estrofa queda
estructurada de una forma: -deeddbb-, que sera el esquema que se repetird en el resto
del poema; la tercera estrofa se estructurara -fggffbb-; en la cuarta estrofa se
estrofa aparece: -kllklbb-; la séptima estrofa se estructuraré de la siguiente manera:
-mnnmnbb-, en el caso, de larima—m-, como toda rima, tiene una funcion sonora, no
importa que la primera haya una“b” —iba- y en las otras una“v” —iva-; enlaoctava

y Ultima estrofa, de igua forma, no importa que una silaba fina esté acentuaday la
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otra, con la que rima, no lo esté, como en le caso de las rimas en —a-, quedando la
estructura: -faafnfibb-.
En conclusion, teniendo rimas de forma consonante y una métrica constante

en verso octosilabo, este poema esté construido en verso clasico.

2.4.- Figuras retoricas: antitesisy paradoja.

Se podria escribir una tesis solamente tratando de los tropos en el poema. Pero son
dos los més importantes: la antitesis™ y la paradoja®, pues van juntos y Ilenan el
poema. La primera antitesis aparece en la tercera estrofa, donde viene las palabras
“prision”, “cautivo”, “prisionero”, y “libre”. En la quinta estrofa, habla de la “vida
amarga’ y el “amor dulce’. Otras antitesis unen las palabras “morir” y “vivir” (vv.
33-36y 49), “ganarte” y “perderte” (vv. 42y 55).

Las paradojas son igualmente comunes, se inicia en € mismo titulo del
poemay con losversos 1y 3 del estribillo: “Vivo sin vivir en mi”, “muero porque no
muero” (y a fina de cada estrofa); “Vivo yafuerade mi” (estrofal, v. 1); “muriendo
el vivir’ (v. 31); “vida, no me seas molesta/mira que sOlo te resta/para ganarte,
perderte” (vv. 37-39); “vivamuriendo” (v. 45); “Aquellavidade arriba/que eslavida
verdadera/hasta que esta vida muera/no se goza estando viva' (vv. 49-52) son
algunos g emplos.

Lanatural contradiccion de estos dos troposy el reunir extremos o conceptos
opuestos produce que al leer el poema se sienta la urgencia'y desasosiego que sintié

santa Teresa. También le daal lector € sentido de equivocacion, de que algo no esta

® Del griego antithesis ‘oposicién’, de anti ‘contra, opuesto’+ tithénai ‘poner, colocar’, es la
oposicion retérica de ideas contrastantes. (Gémez. Op. Cit. p. 71)

% Viene de dos raices griegas para indica ‘distancia o ‘vecindad’, es decir, la cercania y doxa
‘conjunto de ideas recibidas sin discusién’. Figura retérica en la que se relacionan dos ideas que, en
principio se dirian opuestas o contradictorias. (Gémez. Op. Cit. p. 482)
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como debe ser. Este sentido reflgja los sentimientos de la santa, quien no esta con

Dios donde quiere estar. Para ello se vale de la siguiente figura retorica.

2.4.1.- Metéfora

Del griego metaphoré ‘traslacion, transferencia ® esla figura retérica donde hay una
comparacion implicita. Consiste en trasladar el sentido recto de una palabra a otro
figurado, como en los casos siguientes: “cuando el corazén ledi” (v. 5), no se puede,
literalmente, dar el corazon, sino e amor que simbdlicamente surge del corazon;
“esta divina union” (v. 8), es decir, € amor que surge del matrimonio mistico que
ella redliza con EI® ; “jesta cércel, estos hierros/ en que el alma esta metidal” (vv.

17-18), haciendo una claraalusion a cuerpo humano.

2.4.2.- Hipérbole
Del griego hipérbole ‘exceso’, es la figura retdrica con que se exagera
extremadamente algo para obtener un efecto especial; ordinariamente se considera
que contrasta con las litotes.®® Se ha dicho que las hipérboles “mienten sin
engafiar”.”

En la segunda estrofa, en € verso diez, se lee: “ha hecho a Dios mi
cautivo”; hay que recordar que para las religiones orientales y sobre todo para sus

misticos, Dios no se encuentra fuera del hombre, sino que El mora en el hombre

mismo, siendo el cuerpo € templo en donde es venerado; por eso utilizando este

"Gémez. Op. Cit. p. 407

% Desposorio espiritual (Libro de la vida 29, 13-14; Moradas V1) gracia de unién que precede al
matrimonio espiritual 0 union transformante (Moradas VI1).

% Del griego lités ‘sencillo, tenue', se dice que es una atenuacion, es una figura retérica en que se
expresa una afirmativa mediante la negacién de su contrario. Como la litote quita intencionalmente
énfasis alaexpresion, se considera que contrasta con la hipérbole. (Gomez Op. Cit. p. 396)

" Gémez Op. Cit. p. 280



recurso, la santa remata expresando “y causa en mi tal pasion/ver a Dios mi
prisionero” (vv.12-13). Aqui no es que santa Teresa tratara de exagerar en el lenguaje
para hacer ver las cosas en un grado mayor del que en verdad tienen, tal como seria
otra de las definiciones parala hipérbole, sino que valiéndose de este recurso literario
expresa una verdad mas profunda: tomar conciencia de gque €ella es parte de ese todo
universal a que comunmente se ha denominado Dios.

Laterceraestrofa inicia con un especie de lamento, con un exagerado pesar
que le causa esta vida a donde fue desterrada: “jAy qué larga es esta vidal/jQué
duros estos destierros!”; esto incita a pensar que €l paraiso pudiera ser un estado de
ataraxia o imperturbabilidad, en donde no hay bueno ni malo, donde simplemente se
es, y se puede encontrar a Dios; la vida externa, seriael “castigo” a que fue acreedor
el hombre, ya tan comentado por algunas religiones, y quien ha comprendido que la
verdadera vida no es ésta, sino la interior, como fue el caso de santa Teresa. Claro
que estd ansiosa de regresar a €lla; por esto ella pide desesperadamente en la estrofa
IV, versos 26-27: “Quiteme Dios esta carga/més pesada que e acero” y que a los

0jos de un lector de poesia pareciera un excelente uso de la hipérbole.

2.4.3.- Alegoria

Del griego allegorein ‘hablar figuradamente', expresion escrita por medio de
acciones y persongjes simbdlicos de generalizaciones acerca de la conducta humana;
su sentido superficial o literal ilustra un significado més profundo.” Es una ficcién

que presenta un objeto a espiritu para que sugiera el pensamiento de otro.

™ Gémez. Op. Cit. p. 41
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Laestrofa VIl iniciacon laaegoriaalaque hace referencia el poema entero:
“Aquellavidade arriba’, es decir, €l paraiso, pero ese “arriba’ desde luego que no se
refiere a una altura, sino que es e simbolo para referirse a algo muy profundo en el

individuo.

2.4.4.- Apdstrofe

Se puede interpretar € poema como una confrontacion del alma con la Vida 'y la
Muerte presente a partir de la estrofa quintay gque se sucede hasta €l final, remarcada

con la posicién de cada apéstrofe’ al cierre 0 a comienzo:

Estrofa V:
Muerte, do el vivir se alcanza,
No te tardes, que te espero.
EstrofaVI:
Mira que el amor es fuerte;
Vida, no me seas molesta
EstrofaVlI:
Muerte, no seas esquiva;
Vivamuriendo primero
Estrofa VIII:

Vida, ¢qué puedo yo darle
A mi Dios que vive en mi

En los versos anteriores se manifiesta una ordenacion diaéctica de cuatro

estrofas, subdivididas en dos grupos binarios. Las dos primeras enuncian €l estado

2 Del griego apostréphein ‘volverse, apartarse’, de apo: lejos + stréphein: volverse, voltearse.- el
dirigirse retéricamente a una persona (o0 cosa personificada) ausente. Ademas, el dirigirse a si mismo,
0 auna sola persona entre le publico. (Gémez. Op. Cit. p. 81)
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del dma y sientan la base para los posteriores juicios de valor y desbordamiento.
Cuando se habla de la experiencia que se denomina Vida, no se refiere a la
experiencia de su vida sino de la Vida, aquella que no es suya aungue esté en €llg;
aquella Vida que no muere, que es infinita, que santa Teresa llama divina: Vida,
empero que se “siente” palpitar, o megjor dicho simplemente vivir en todo ser vivo.
Sus interpretaciones, naturalmente varian, desde el llamado sentimiento oceénico
hasta la sensacion bioldgica de vivir, pasando por la experiencia de Dios, de Cristo,
del Amor o incluso del Ser. La santa basa su idea en la esperanza de las estrofas V y
V1: puesto que la esperanza le garantiza que mediante la muerte alcanzara la Vida,
vive sdlo con la confianza de que ha de morir; no tardes, muerte, la que le dara la

Vida

2.4.5.- Oximoron

De griego tardio oxymoros ‘sutilmente tonto’ del griego oxys ‘agudo’ + moros
‘tonto’, es la figura de retérica en la cual, para un efecto epigramatico, se combinan
términos contradictorios.

En e verso quinto de la estrofa VI, santa Teresa se apoya en esta figura
retorica, cunado dice: “Venga ya la dulce muerte”, ninguna muerte, por lo menos
para aguellos que no son misticos puede ser dulce, excepto cuando esta
transformacién mistica del acto postrero se hace en conciencia, para esperar € “dulce

momento” del transito final; en este caso &l oximoron tiene sentido.
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2.5.- Andlisissimbdlico

El simbolo pertenece @ mundo de las abstracciones, de las reflexiones, y son las
palabras simbolos, con los que santa Teresa tratd de transmitir imagenes y
sensaciones que le acontecian en e mundo de las ideas, o como dijera Platén en la
“caverna’. Por eso, es de reconocer el esfuerzo de la santa por plasmar en palabras
sencillas lo que se vive a ese nivel de introspeccion o de conciencia, donde se dice
mora la divinidad y por tratar de trasmitir su experiencia. Hay que recordar que este
poema surgi6 el domingo de Pascua de Resurreccion del afio 1571, después que santa
Teresa escuchara los canticos de la novicia Isabel de Jesis y la hiciera entrar en un

estado de arrebato, fuera de si, fuera de su propio “yo”.

Para hacer € andlisis del poema estrofa por estrofa, es necesario dejar claro
gue € lengugje poético que utiliza la santa es € mas cercano para expresar su
experiencia de amor, pero no se debe olvidar que se trata de una analogia, ya que hay
estados del alma que no se pueden expresar, y que solo € que los vive puede
entenderlos. jEntender no entendiendo! Estas palabras que resuenan alo largo de la
tradicion apofética desde el tiempo de Dionisio de Areopagita dan a entender que
para conocer con sabiduria divina se debe abandonar €l conocimiento ordinario. Esto
es lo que se conoce como sabiduria mistica: secreta, informe, oscura, es el penetrar

en una nube del no saber.

Hay un conocimiento que se adquiere por la investigacion cientifica, es decir
experimentando, comprobando y juzgando. Siguiendo a Aristételes, Santo Toméas

habia mantenido que no hay nada en € intelecto que no existiera con anterioridad en
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los sentidos.”® En consecuencia el conocimiento |legaba por medio de los sentidos
exteriores hasta los sentidos interiores y era transmitido al intelecto por la que se
llamd species impressa o species adquisitiva. Pero existe otro tipo de conocimiento
llamado més apropiadamente sabiduria, que es un don del Espiritu Santo. No llega a
los sentidos exteriores, sino que es directamente infundido en € corazén de los
elegidos; por esta razon es un conocimiento que trasciende imégenes y conceptos, es
de lo que san Pablo habla: “Lo que ni ojo vio, ni oido oyd, no pasd a hombre por

pensamiento, |o tiene Dios preparado para aquellos que le amen” (1 Cor. 2,9).

A este respecto se han hecho estudios sobre los “sentidos interiores’; Karl
Rahner afirma que se trata de un grupo complementario nuevo de cinco sentidos en
la esfera de lo espiritual; incluso afirma que Origenes encontrd evidencia de su
existencia en las Sagradas Escrituras, en Moisés, |os profetas, en Juan y Pablo™. Sea
como fuere, la nocion de los sentidos interiores fue asumida por santa Teresa, que
habla de ver sin nuestros 0jos, de oir sin nuestros oidos, de oler sin nuestra nariz.

Hechas las aclaraciones pertinentes se procedera al andlisis simbalico de cada

estrofa

B “Nihil estin intellecu quod non fuit priusin sensu”. Suma Teol6gica, I1,c. 87,a

™ Rahner Karl. Experience of the Spirit: Source of Theology, en Theological Investigation, trad.
David Moreland, Nueva York, Crossroads, 1983. Ed. Castellana: Experiencia del espiritu, Madrid,
1978.
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Estrofal

Vivo yafuerade mi,

después que muero de amor,
porqgue vivo en € Sefior,

que me quiso parasi.
Cuando el corazon le di

puso en € este letrero:

Que muero porque no muero.

En & primer verso la santa nos habla de un estado sobrenatural, de un raptus en que
se hallaba, propio de los misticos y que es equiparable a un estado de éxtasis, que se
define a su vez, como & momento que € ama esta fuera del cuerpo.” Aqui se
encuentra una relaciéon alo escrito por san Agustin, referente ala gracia, que se vera
mas adelante. Ella misma escribié: “En este tiempo me dieron las Confesiones de san
Agustin, que parece el Sefior |o ordend, porque yo no las procuré ni nunca las habia
visto. Yo soy muy aficionada a san Agustin...””® Y es precisamente en las
Confesiones que €l santo escribe: “Tarde os amé... y he aqui que Vos estabais dentro
de mi y yo de mi mismo estaba fuera...estabais conmigo y yo no estaba con Vos'.”’

Por consiguiente, todo lo que la santa sintid y posteriormente escribié no
procedia de €lla, sino de un poder superior que habia tomado posesion de su persong;
era € Espiritu quien la habia inspirado. Ya el propio Pablo en sus epistolas habia
hablado de un hombre a gue conocia, en cuyo cuerpo o fuera de é no lo sabia, era
Dios quien lo sabia, y que fue elevado al tercer cielo y oy6 voces que |os humanos no
pueden oir. (2 Cor. 12, 2-4)

En e verso: “después que muero de amor”, la santa toma la idea de la muerte

de amor que utilizaban los trovadores, que a su vez derivaba del tema del amor

S Diccionario de la mistica, Monte Carmelo.
®\/ida. Cap. 9,7
" Confesiones, X.27
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cortés. Se asemejaba a lo que ella sentia, en tanto la necesidad de encontrar € amor
més sublime que no podia encontrar en esta vida; intuia estaba dentro de si y que
solamente podia al canzar muriendo. La muerte ala que hace alusién la santa es desde
luego una anticipacion de la muerte bioldgica; pero contrariamente a esta Ultima,
constituye un acontecimiento metaférico, parcial y limitado en el tiempo.

En “porque vivo en e Sefior” la santa comenta que el estado de muerte al
que asi se llega (del verso 2) no es negativo, Sin0 que es un nuevo ser, tiene una
vitalidad interior que constituye lo opuesto dialécticamente al estado exterior, puesto
que vive en su objeto deseado: Cristo. Esto se explica meor con las palabras de
Eckhart cuando menciona: “¢Cémo ha de estar el hombre que vea a Dios? Ha de
estar muerto” "®. Es decir que para llegar a vivir en el Sefior de acuerdo con los pasos
que menciona Teresa, se deben experimentar varias muertes.

En el verso: “que me quiso para si” manifiesta la gracia, es decir aquella
comunicacion del Espiritu de la que se habla en €l primer verso, donde se manifiesta
conocimiento y amor de Dios a alma de la santa. Es cuando ellallega a ser participe
del don de Dios en Cristo y en Espiritu.

Cuando dice: “Cuando € corazdn le di”, vuelve a hacer uso de imagenes
pertenecientes al amor cortés, pues la amada entrega al amado una prenda personal
como sefiad del amor comprometido o pactado entre ellos; pero debe entenderse en e
sentido de una entrega total.

Referente a la entrega de una prenda en sefidl de amor, podriamos citar desde
el punto de vista profano € pasaje biblico de Tamar y Jud&:

¢Qué me daras para tener relaciones contigo? ...¢Dards una prenda hasta que lo
envies?...;Cud eslagarantiaque te daré?, alo cual dijo ella Tu sortijacon selloy tu

® Eckhart, Maestro, religioso dominico fundador de la mistica especulativa, Libro de las
consolaciones divinas. (Diccionario de la mistica. Op. Cit. p. 320)
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corddn y tu vara gque tienes en la mano. Entonces él se los dio y tuvo relaciones con
ella. (Gén. 38, 15-18)

Deigual forma, lalocucion “Prenda de Amor”, asociada a este verso es una
“topica’ que se encuentra en innumerables citas y referencias de la historia de la
literatura; hace mencion a las manifestaciones externas del amor usadas desde
Ovidio, Tito Livio, Propercio, como bien cita en su libro la Dra. Maria Andueza.”
Donde ella misma se pregunta ¢Qué se entrega en prenda de amor? Y contesta: “No
es alhaja de plata u oro sino Persona Divina Encarnada.” Jesucristo esla“prenda del
amor divino” dada por Dios a los hombres como prueba de su amor y en sefia de
rescate, es un amor sin limites, un amor sin dimensiones. Este verso manifiesta el
anhelo de Teresa de morir pronto para unirse con Dios, templada por € deseo de
sufrir por su amor. Alude a la transverberacion® o herida en e corazon, herida de
amor del Esposo (Cristo), la cual recibi6 en 1560, por medio del angel
transverberador.2* A este propdsito escribié: "La Unica razén que encuentro para
vivir, es sufrir y eso es lo Unico que pido para mi". Segun revel6 la autopsia en €l

cadaver de la santa, habia en su corazédn lacicatriz de una heridalargay profunda

San Juan de la Cruz ofrece una explicacion en cierto modo similar. Habla
constantemente de luz, de una luz espiritual que fluye sobre los sentidos causando a

veces una gran alegriay otras veces un gran dolor. La unidad de la persona humana

™ Ovidio: Pignora da, genitor, per quae tua vera propagor credar. “Dame, padre mio, pruebas
seguras indubitables, por donde vea que soy tu hijo”.

Tito Livio: Pignora conjugum ac loberorum. “Las esposasy los hijos, prendas de carifio y de ternura.”
Propercio: Tibi comiendo comuna pignora natos. “ Te recomiendo |os hijos, prendas de nuestro amor.”
Andueza, Maria Concepcién. Amor en la Rusticatio Mexicana. Revista Universidad de San Carlos.

p. 28

8 Transverberacion o llaga de amor que puede ser espiritual 0 a la vez espiritua y corporal
(estigmatizacion de diferentes miembros o silo del corazén, como en le caso de Santa
Teresa./Transfixién, accion de herir traspasando €l corazén de parte a parte. Por antonomasia: la
transverberacién de Santa Teresa.

8 ganta Teresa de Jesis. Obras completas. Efrén/Steggink. Madrid, B.A.C. 1979, p.17:
transverberacién en casa de dofia Guiomar de Ulloa, amiga de la santa.
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es tal que las experiencias espirituales tienen que influir inevitablemente en el
cuerpo. De hecho, es asi como san Juan de la Cruz explica los estigmas: como una

profunda herida espiritual que inunda el cuerpo produciendo heridas fisicas.

El estribillo “Que muero porque no muero” alude a la desesperacion gue tenia santa
Teresa porque le llegara e momento tan deseado para ella: "Desde entonces, degjé de
tener miedo a la muerte, cosa que antes me atormentaba mucho".®? En ciertos textos
con valor especial para la teologia mistica, se observan elementos recurrentes que
recuerdan los estribillos. Uno de estos textos es el Padre Nuestro. Tertuliano,
Cipriano, Origenes y Gregorio de Nisa escribieron comentarios a la oracion del
Sefior, y posteriormente santa Teresa seguiria esta tradicion en su Camino de
perfeccion. Es como s las palabras “Padre Nuestro” o “Que muero porque no
muero” contuvieran toda la teologia mistica, es decir €l inmenso amor de Diosy la
confiada respuesta humana; la persona que lo recita se encontrard finalmente
transportada mas alla de las palabras y los pensamientos hacia el misterio de los
misterios, que es una nube del no saber.

Es indudable que en esta primera estrofa santa Teresa deja ver que va en
busca de la union divina, de la presencia interior de Dios. Pero no es capaz por si
misma; necesita una fuerza redentora que la capacite para ello. Esa fuerza que

concede Dios gratuitamente, es lo que se conoce como gracia®. De ahi la gran

8 Relaciones|, 29.8

8 Comunicacion del Espiritu y de la palabra, del conocimiento y del amor de Dios a alma humana,
por e que ésta descubre la grandeza y la presencia del Absoluto, y llega a entenderse a si misma, al
mundo y a Dios a la luz de este Absoluto, que a la vez es inmensamente trascendente. Claro que hay
gue tener en cuenta que la gracia no es nunca por completo objeto de la experiencia, sino que actia
sobre todo haciendo que €l hombre sobrepase toda la experiencia habitual y salga de si mismo.
Diccionario de la mistica. Op. Cit. p. 449.
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contribucion de san Agustin, convencido de la extrema insuficiencia de la naturaleza
humana, cuando dice: “Dadme lo que mandéis y mandadme |o que quisiereis’.®
Aungue esta doctrina de la gracia es de importancia capital en toda la vida del
ser humano, cobra una relevancia especial en santa Teresa. Todo es un don, y los
misticos saben que el esfuerzo del hombre es vano —vano a menos que sea dado por
Dios-. Uno nunca debe olvidar el amor primigenio de Dios. “Amemos, pues, a Dios,
ya que Dios nos amé € primero” (1 Jn. 4,19). Y “No me €elegistels vosotros a mi,
sino que yo soy el que os he elegido” (Jn. 15,16). Lallamada es un don; el proceso es

un don.

Estrofall

Esta divina union

del amor en que yo vivo,

ha hecho a Dios mi cautivo

y libre mi corazon.

Y causaen mi tal pasion

ver ami Dios prisionero,
Que muero porgue No muero.

Para Teresa de Avila la verdadera libertad era la que surgia de su espiritu y no de la
materia; intuia que la expresion més completa y elevada del espiritualismo era el
misticismo. Aqui, Teresa no trata a la muerte como en el cantar profano, pues como
mistica desposada, se hallalibre en la prision de amor con que €ellavive; la muerte le
dara libertad definitiva.

En el primer verso “Esta divina union”, que en algunas traducciones se
registra como “prisién”, la santa hace referencia a un término muy socorrido en

poemas de amor mundano, €l de la “céarcel de amor”. El jemplo mas claro de esta

8 “Daquod jubes, et jube quod vis’, Confesiones, X.29,40.



religion del amor humanista en la literatura espafiola es una novela de Diego de san
Pedro llamada precisamente Carcel de amor,® escrita en el siglo XV; es quiza e
gjemplo mas notable de confluencia entre lo sagrado y lo profano de toda la literatura
europea.

En lanovela se presenta a amor sin esperanza de realizacién, como fe, unafe
y un sufrimiento subsiguiente que, asumidos con plenitud, ennoblecen al amante. La
mujer, reservada e inalcanzable, es fuente de gracia, infundiendo a amante no solo
las virtudes cardinales, sino también las teologales de la fe, esperanza y caridad.
Puesto que lamujer es el objeto de lafe del amante, el valor supremo en que cree, el
amor humano se asocia inequivocamente con la unién mistica del aimay Diosy el
matrimonio del amor se vincula explicitamente con los estigmas, a saber, la
representacion de las heridas de Cristo que aparecen en las manos, los pies y los
costados de a gunos misticos, caso que no es € de santa Teresa.

La popularidad de que disfruté esta novela indica el amplio favor de una
concepcion espiritualizaday mistica del amor humano, de unatentativa de centrar los
valores més elevados de la vida en el amor del hombre haciala mujer. Al encontrarse
algjado en extremo de la experienciareal, el argumento de la novela se desarrolla en
un escenario irreal, y alegorico.

La separacion esencia de la realidad se basa en la disociacion entre el amor
espiritual y fisico, porque la idealizacion concreta del amor en términos religiosos y
misticos no podia dejar espacio a la sensualidad; de hecho aspira no a refinar 1o

sensual sino a trascenderlo. El sufrimiento de los amantes literarios equivale a la

% Diego, San Pedro, Carcel de amor, Cétedra, Madrid. 1991.
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carne en busca de su propia afirmacion, frente a ideal de un amor espiritualizado y,
por tanto, casto.

La carcel de amor trata de concebir o explicar un amor perfecto, o la
capacidad del hombre para perfeccionarse a través del amor, lo mismo que estaba
tratando de concebir y expresar la poesia de la época. Los tedlogos, a igual que santa
Teresa, creian sinceramente que la salvacién humana habia de ser alcanzada a través
del amor. La cuestion era saber en qué punto de la escala del ser dejaba € amor de
resultar redentor.

La nota predominante de esta poesia es, sin duda, € sufrimiento ante la no
culminacion. Lo que dice realmente esta poesia es que €l amor constituye un servicio
gue nadie es libre de rechazar; que la constanciaen lafe por medio de laledtad en el
servicio ennoblece a amante; que e sufrimiento por la no culminacion esta
hermanado con la muerte y sin embargo este sufrimiento no solo se acepta sino que
se desea como parte del servicio; y que aunque la muerte pueda conllevar liberacion
no deja de ser menos deseable que e sufrimiento mismo, el cua se desea en si
mismo como prueba de amor.

La razon por la que esta poesia carece de un sentido racional para € amor
humano es que utiliza los conceptos y e lenguaje de algo distinto: lareligion. Tiene
sentido siempre en términos de amor divino inscrito en la tradicion de la cristiandad
medieval. El mistico flamenco Ruysbroeck habia calificado al amor de Dios de deseo
irresistible de alcanzar continuamente o inalcanzable, en el cual el objeto deseado no
es ni acanzable ni susceptible de ser abandonado®. Trasladada a contexto del amor

humano, esta concepcion religiosa se convierte en una convencion poética.

% Evelyn Underhill, Mysticism. A Sudy in the Nature and Development of Man's Spiritual
Consciousness. Londres, 1960, p. 265.
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Al leer este primer verso, irremediablemente se tiene que relacionar con los
versos del poema“Noche Serena” de fray Luisde Ledn:

Morada de grandeza,
templo de claridad y hermosura,
e dmaque atu alteza
nacio, ¢qué desventura
latiene en esta carcd baja, escura?
(vv. 11-15, ver anexo No. 111)

Y esto no es de extrafiar, pues como se dijo en el capitulo uno, fue é uno de
los que influyd en el pensamiento de santa Teresa.

En e tercer verso escribe: “ha hecho a Dios mi cautivo”, 1o que pudiera
parecer paraddjico y blasfemo, asi como en el sexto: “ver a Dios mi prisionero”,
donde la santa se refiere a acto supremo de la Eucaristia: del griego Euxapiotéw 0

'87 y Elxapiotia: ‘gratitud’

Elxapiotos. ‘dar las gracias, agradecer, estar agradecido
‘accion de gracias.®®. Esto se refiere a “sacramento instituido por Jesucristo,
mediante el cual, por las palabras que el sacerdote pronuncia, se transustancia el pan
y el vino en el cuerpo y la sangre de Cristo”.%

De lo anterior se desprende tener a Dios cautivo o prisionero implica € acto
de la comunién dentro de la misa donde la hostia esté transustanciada o transformada
en e cuerpo de Cristo y € vino en su sangre. Este tener a Dios dentro de si en €l
maximo acto cristiano, implica dar gracias por ello, como lo instituyo Jesis en la
Ultima cena; pero también esa accion de gracias implicaba e implica en la tradicién
judaica la accion de dar gracias por haber salido de Egipto e pueblo hebreo; no

solamente porgue dejaban atras €l cautiverio corporal, sSino por que pasaban también

en latradicion taimudica, del estado de no conciencia o conciencia de esclavo a acto

8 Diccionario Griego-Espafiol. K apelusz. Buenos Aires. 1945. p. 302
88
Idem
# Diccionario Carroggio de la Lengua Espafiola. Carroggio. Barcelona. 1982. Tomo |1
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de conciencia por la voluntad de Dios o conciencia libre. Es o que se conmemoraba
y conmemora en e Pesgj® del Jueves Santo que coinciden siempre por su calendario
lunar en & judaismo como en el cristianismo.

Por lo tanto, tener a Dios prisionero dentro de si y sentirse agradecido por ese
acto de amor como dando gracias por elevar la conciencia que deja atras la esclavitud
para liberarse ante la divinidad y fundirse con €ella, llena los conceptos de santa
Teresa en estos dos versos. Hay que recordar que la Espaia de santa Teresa estaba
impregnada por la tradicién talmadica y el misticismo cabalista, y que ademés su
familia a través de su abuelo paterno en Toledo el 22 de julio de 1485 inici6 la
limpieza de sangre, cosa que no hubiese sucedido sino tuvieran como se afirma
sangre judia.

Visto desde otra perspectiva las dos palabras claves en esta estrofa son:
‘cautivo’ y ‘prisionero’, a este respecto es necesario aclarar en primer lugar que, en
las lenguas indoeuropeas, las palabras para designar a Dios son sustantivos
masculinosy las de almas femeninos. Ello hace que |a anal ogia sea psicol 6gicamente
adecuada, pues en la union amorosa €l hombre posee y la mujer es poseida; en la
relacién espiritual Dios ha de ser el poseedor y el ama la poseida; |la metéfora es
universal e inaterable, sin importar que la persona que registre la union espiritual sea
hombre o mujer, tal es el caso de santa Teresa. A laluz de esta observacién ¢qué tipo
de significacion se le da a sufrimiento que fue caracteristica tan esencial de la

literatura amorosa del siglo XVI? En un plano profundo se trata del dolor del deseo

% Tan bien conocida como fiesta de la liberacion ya que se conmemora la salida del pueblo judio de
Egipto, y simboliza € paso de la esclavitud fisica y espiritual a la libertad total. Dicho pasge es
relatado en e Exodo. La festividad dura siete dias (ocho en la Diéspora), y durante la misma estéa
prohibida la ingestion de alimentos fermentados y derivados de la harina, Ilamados en hebreo Jametz.
En su lugar durante la festividad se acostumbra a comer Matz4, o pan acimo. La hostia catdlica tiene
su origen en la Matza. Segun latradicién el pueblo judio salié de Egipto con muchaprisay sin tiempo
de prepararse, por lo que no hubo tiempo para dejar leudar €l pan para €l camino, y de esta creencia
derivalaprohibicién de ingerir Jametz.
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detenido, el dolor de la no realizacion; dice la santa: “Y causa en mi tal pasion/ver a
Dios mi prisionero”. La persona que ama debe procurar ser correspondida; la
esperanza de que asi suceda promete alegrias, pero el temor a que no suceda, alin
més, la certeza de que nunca sucederg, le hacen llegar a borde de la desesperacion:
Que muero porgque No MUero.

Si se situara al sufrimiento amoroso en un plano mucho mas profundo que €
del dolor por €l deseo no realizado, por supuesto, el amante sufrira si su amor no es
correspondido; pero incluso cuando es correspondido y se alcanza la union, € amor
realizado de la union sexual no deja de ser angustioso porque el amor es €l deseo de
una union total y completa con el ser amado, la fusién de una persona con otra. Ello
es posible con las almas, pero no con los cuerpos, que siempre han de permanecer
separados y diferenciados. De este modo, €l cuerpo frustrala union perfecta del amor
y € amante sufre, pues la union imperfecta que si alcanza le hace anhelar cada vez
més la union perfecta que nunca serd capaz de alcanzar. Hay sin duda algo
profundamente trégico, algo existencial que penetra en e corazon de la experiencia
humana, en esta idea del cuerpo sintiendo angustia con la Unica clase de éxtasis que
es capaz de conocer. Para santa Teresa la salida a este sufrimiento seréa la ascension
hasta la unién con Dios en la contemplacién.

Sin embargo, e sufrimiento mistico de santa Teresa deriva de la misma
tradicion cristiana en referencia a Jesis cuando oraba en le huerto de Getsemani.
Segln San Lucas, mientras oraba “y estando en agonia, oraba més intensamente; y

era su sudor como grandes gotas de sangre que caian hasta latierra’. (Lc. 22,44)
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Estrofalll

jAy qué largaes estavidal
iQué duros estos destierros!
jEsta cércel, estos hierros,

en que el ama esta metida!
Solo esperar lasalida

me causa dolor tan fiero,

Que muero por que No Muero.

Hay una clarainfluencia de su prosa en su poesia, ya que esta estrofa coincide casi en
su totalidad con la Exclamacién XV del libro de Exclamaciones del alma a Dios™.
Es un pensamiento que se repite en la conciencia de la santa. La estrofa comienza
con “jAy qué larga es esta vidal”, donde se vae del recurso retorico llamado
Apéstrofe -Del griego apostréphein volverse, apartarse-, que significa dirigirse
retéricamente a una persona (0 cosa personificada, en este caso la vida) ausente;
ademés, eslafigura con laque el orador se dirige asi mismo, 0 a una sola persona de
entre € publico. Esto es pararemarcar un sufrimiento de amor, una desesperacion, ya
gue la estrofa completa habla de que ahora €ella es la cautiva, y quisiera seguir
estando fuerade ella, es decir en éxtasisy con €ello estar con Dios.

Cabe mencionar que también este topico la santa lo maneja primeramente en

Su prosa, y que ese jAy! desgarrador es tomado de un villancico popular que dice asi:

Ay, que no hay amor sin ay!
Ay que su ay tanto duele,
Que muero por ver si hay
Algln ay que mi ay encele
Que el dolor no revele.”

°! Exclamaciones XV, p. 1043
%2 Citado por Helmut Hatzfeld, tomado de J. Cejador. La verdadera poesia castellana ( Madrid: Rev.
de Archivos, 1921), |11, No. 1601, 86.

70



Ahora bien, en estas estrofas santa Teresa se ha referido varias veces a la
muerte como liberadora de un vivir angustioso por la ausencia del Amado. La
exclamacion del primer verso de la segunda estrofa: “jAy, qué larga es esta vidal”
unida a las exclamaciones repetidas en los tres versos siguientes, encierran
contenidos de significacién que gradualmente refuerzan e intensifican el del verso
inicia y llevan implicito el deseo de muerte.

En esta estrofa vuelve hacer un simil del alma encarcelada en € cuerpo. En
sus Relaciones o Cuentas de conciencia, donde informa a sus confesores del estado
interior de su almay de los grandes fenGmenos misticos que experimentaba, escribe:
“Parece que aguella avecica del espiritu se escap6 de esta miseria de esta carne y

cércel de este cuerpo, y asi puede méas emplearse en lo que le da el Sefior”.%

EstrofalV

jAy que vidatan amarga

do no se goza a Sefior!
porqgue, si esdulce el amor
no lo esla esperanzalarga.
Quiteme Dios esta carga,
Mas pesada que € acero,
Que muero porgue No muero.

Esta cuarta estrofa nos habla de la amargura que siente a estar viva por la larga
espera para estar ante la presencia del Sefior, es decir, no disfruta de |las dulzuras de
lo exterior, del mundo, que la vida se torna inmerecidamente prolongada, tal como lo

manifiesta en los dos primeros versos.

% Relaciones, 9. Escritas en Sevillaen 1576
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En los siguientes nos refiere misticamente la dulzura del amor que siente por
el Amado, pero no lalarga esperanza en sentir la cercania o la union. Aqui se puede
ver la esencia de la paradoja.

Por otra parte, en los dos ultimos versos pide € relevo de la pesada carga
referida en tercera persona “quiteme Dios’ como una esperanza a revertir la
penalidad de cargar con la vida, mas pesada que €l acero y que remite a la figura
retorica de aprisionamiento, de cadenas o rejas, del que es condenado en vida; en si
los versos refieren en esencia la queja 'y la inquietud de separarse del cuerpo vivo,
pero que no se siente vibrar con sentimientos corporeos y humanos, sino en la
mistica del corazon donde aspira a estar el alma unida con el Amado y remata con €l
“muero porgque no muero”

Esta angustia del amor, tema de los cancioneros, y su manifestacion de vivir
muriendo, crearon no solo un estilo de la época, sino incluso ciertos versos que se
volvieron patrimonio comun, formulas estereotipadas, como los famosos “ya no

bivo, porque bivoly muero, porque no muero” %

que se encuentra en Duarte Brito y
posteriormente se encuentra en Juan de Meneses “Porque es tormento tan fiero/la
vida de mi cativo,/que no vivo, /y muero, porque no muero”®. Y, como bien dice
Menéndez Pelayo, “se trata evidentemente de un lugar comin en la poesia

trovadoresca del siglo XV y no creo que ni Juan Meneses ni Duarte Brito le

inventasen”.

% Cancionero de Resendes, |, pp.341-343.
*pid. p. 117.
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EstrofaV

S6lo con la confianza

vivo de que he de morir
porgue, muriendo, €l vivir

Me asegura mi esperanza.
Muerte, do €l vivir se alcanza
no tardes que te espero

Que muero porgue No muero.

El deseo de la muerte esta explicito y continla en esta estrofa expresado a través de
varias invocaciones directas: “ muerte, do e vivir se alcanza/no te tardes que te
espero”, que s se lee junto ala siguiente estrofa da como resultado un dativo ético
gue refuerza el vivo interés del ruego. Es un modo subjetivo, unido a adjetivo
‘dulce’ y alos adverbios ‘muy ligero’ que nos hablan del deseo de la santa: “venga
yaladulce muerte,/ venga el morir muy ligero”.

Analizando € primer verso de esta estrofa, la santa nos remite a la confianza
gue se deposita en Dios; ésta es fruto mistico del converso o del que ha recibido la
gracia de la confianza de la divinidad, consagrada en dos grandes salmos del Rey
David, que elevados a la tradicion mistica refiere: “Dios es mi pastor y nada me
fatard...” (Sal. 23) y e “El que habita a abrigo del altissimo morard bagjo la sombra
del omnipotente...” (Sal. 91); si bien ambos son producto de las salmodias de David
al Omnipotente, inspiraron la confianza de los misticos en una relacion de gracia,
previa aceptacion y recepcion de Dios en el corazdn, abandonandose a la inspirada
voluntad en El.

El segundo verso se enlaza con € primero en esa confianza viva de gue los
suplicios se terminaran con la muerte y en e tercero reafirma que muriendo y

viviendo para esa finalidad asegurala esperanza de la union con e Amado mistico.
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Y a en los penultimos versos se ratifica un cantico a esa esperanza invocando
a la muerte que alcanza todo o humano y aun exhorta “No te tardes que te espero”,

porque tiene deseos ardientes de vivir en El.

Estrofa VI

Mira que el amor es fuerte;
vida, no me seas molesta,
mira que solo teresta,

para ganarte, perderte.
Vengayaladulce muerte,
venga el morir muy ligero,
Que muero porgue No muero.

Aqui vuelve a ocuparse de la fortaleza del amor contenida en e Cantar de los
cantares cuando refiere: “...porque €l amor es tan fuerte como la muerte”. (Cant.
8,6). Esta fortaleza de amor es provocada por € arrebato mistico, cuya intensidad es
el propio sentimiento de amor; es lo que lo largo de la obra de santa Teresa 'y de
otros misticos espafioles va a ser reconocido como la donacién de si: cuerpo, mente'y
alma, al servicio de la voluntad de Dios, inundados por ese sentimiento amoroso del
gue hacen gala. Por eso en los versos dos a cuatro le hablaalaviday le reclama su
molesta “vivencialidad”, porque aduce en €l tercer verso y en e cuarto “que solo te
resta, para ganarte perderte’; lo que implica una paradoja; pero enuncia o hace
alusién a un nivel superior de vida, esto es que presupone la existencia de una vida
trascendente, que estd mas alla de la vida; en otras palabras, para ganar aguella hay
que perder esta.

Este concepto de la vida eterna interpretado por los misticos, especiamente
por santa Teresa, refiere una vez mas a la unio misticae que ya prefigura en sus

escritos sobre las moradas cuando hace la analogia con el agua de la lluvia que cae a
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la fuente; de la fuente al rio y del rio a océano; esto es dejar de ser individualidad
para fundirse con el océano del gran todo. Por eso en el quinto verso pide que “venga
ya la dulce muerte”; sin embargo, el sexto verso alude en que € acto de “morir es
ligero” 1o que implica prontitud pero sin sufrimiento.

El adjetivo ‘dulce’, ya habia sido empleado en la glosa del estribillo: ¢Qué
mandais hacer de mi? Especificamente en la tercera estrofa: ¢Qué mandais, pues,
buen Sefior/que haga tan vil criado?/¢Cudl oficio le habés dado,/ a este esclavo
pecador ?/Veisme aqui, mi dulce amor,/amor dulce, veisme aqui: /¢Qué mandais
hacer de mi? Se sabe que esta composicion la cantaba frecuentemente su capellan
Julian de Avila, que la adapt6 a lo masculinos, pues como bien dice Emilio Orozco

Diaz: “era una costumbre entre los Carmelos”.%

Estrofa VIl

Aquellavida de arriba,

que es lavida verdadera,
hasta que esta vida muera,

Nno se goza estando viva.
Muerte no me seas esquiva;
viva muriendo primero,

Que muero porgue ho muero.

En esta estrofa continlia la congoja de la santa, que le hace sentir la vida como si
fuera un morir que no acaba por el amor imposible; pero como ya se ha dicho, éste
no es un topico original de lasanta; el temadel vivir muriendo o del morir viviendo y
el ansia de la muerte como liberadora, tal como lo manifiesta en esta estrofa se puede

leer en la poesia“Ni bevir quiere que biva”.*’

% Orozco Diaz, Emilio. Expresion, comunicacion y estilo en la obra de Santa Teresa. Granada.
Granada. 1984. p. 139
9 J. Manrique, Op. Cit. p. 42. Estrofas I-11, VI-VII (ver poemacompleto en el anexo No. 1)
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Importa sefialar cOmo estos versos, tan enraizados en la tradicidn lirica
peninsular, toman sin embargo, un sentido nuevo, un sentido mistico y trascendente,
de manera que llamar ahora a la muerte alcanza la plenitud de su sentido, plenitud
que da la vida de la fe a la vida humana, que sblo logra su verdadero objetivo en la
vida de arriba, la Unica auténtica, total y verdadera; cuando se reflexiona sobre los
raptos, éxtasis y vuelos del espiritu de santa Teresa pareciera que la transportan a
otro mundo; lamuerte es el trdnsito o laluz, la“salida’ o lareal posesion del Amado,
gue no se encuentra en este mundo.

Esto se puede explicar con la tradicion de las Escrituras, sobre todo en Juan
6.35y 47-48, asi como en Juan 7.37-38 donde Jeslis sefida que é es e pany laluz
de lavida eternay sblo los que lo buscan y llegan a é podran estar satisfechos en la

vidade arriba

Estrofa VIl
Vida, ¢qué puedo yo darle
ami Dios que vive en mi,
si no es perderte ati,
paramejor a€él gozarle?
Quiero muriendo alcanzarle,

pues aé solo esa que quiero:
Que muero porgue N0 muero.

Su viva expresion dirigida a la vida, comienza con una larga pregunta que va del
verso 1 a 4, como s buscara e didlogo. La mecénica e insistente repeticion del
estribillo, hace que esta estrofa se aproxime a las apasionadas digresiones de sus
Exclamaciones.

En € verso cuarto es evidente larelacion con el Cantar de los cantares:

Apenas habia pasado mas ala de ellos cuando hallé al que mi aima ha amado. Me
agarré de él, y no quise soltarlo, hasta que lo hube introducido en la casa de mi

76



madre y en €l cuarto interior de la que habia estado encinta para darme a luz. (Cant.
3,4)

Damaso Alonso ha estudiado cuidadosamente no sblo la larga tradicion
cortesana de estos versos glosados por santa Teresa y san Juan de la Cruz, a veces
entreverada de popular, sino también esa oposicién muerte-vida, €l juego conceptual
“Vivo sin vivir...que muero porgue no muero”, como un gusto por |os contrastes que
se encuentra en la poesia trovadoresca y que no es ajeno alo popular.*®

Es la agitadora iluminacién del alma a la que conduce € amor. ES una
experiencia que alcanzo la mistica, pero, que no es sino un fragil anticipo de lo que
ha de llegar cuando a través de la muerte alcance la eternidad y contemple a su
Amado.

Esvivir en El y con El; lo dejé de una manera més clara san Juan de la Cruz
en su Cantico espiritual, porque decir “vivo yo, ya no yo'® da a entender que
aungue vivia él, no era vida suya, porque estaba transformado en Cristo, que su vida
era mas divina que humana. Se podria concluir que su vida y la vida de Cristo era

unavida por unién de amor, tal como le sucedi6 a santa Teresa.

% Démaso Alonso. “Tradicion cortesana del siglo XV glosada a lo divino por Santa Teresa'y San
Juan”, Poesia espafiola. Ensayo de métodos y limites estilisticos. Gredos. Madrid. 1952. p. 235;
también La poesia de San Juan de la Cruz. Desde esta ladera. Madrid. 1958. p. 86. Véase también
Bruce Wardropper, Historia de la poesia lirica a lo divino en |a cristiandad occidental. Madrid. 1958.
p. 159.

# San Juan de la Cruz. Cantico espiritual, 12.7-8.
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CAPITULO I

EL AMOR DIVINO EN EL POEMA

Cuando san Bernardo (De amore Dei), Hugo de san Victor (El alimento de
Emmanuel, Espejo de la Iglesia,La explicacion mistica del Arca Santa), y san
Buenaventura (El viaje del espiritu hacia Dios, El carcaj, El arbol de la vida)
escribian estrictamente sobre el amor de Dios, la Europa de |a época luchaba también
con el problema del amor. Lo seglar y o sagrado habian de influirse entre si. Como
ya se ha dicho, en la Francia del siglo XI aparecieron repentinamente |os trovadores,
gue dedicaban sus canciones de amor a una amada que estaba rodeada de un halo de
diosa, y que era adorada por los hombres,; esta fue la época en la que e Arte
Amatoria de Ovidio estuvo muy de moda.

Pero € amor divino conlleva una serie de reflexiones mas profundas. Cuando
se ama intensa y profusamente, a menudo se es mejor; hay una transformacion, un
sentimiento de generosidad, se desea no sblo dar, sino darse. Se vive plenamentey, a
través del prodigio de amarse en otro ser, se puede llegar a comprender el mundo, y
el gran misterio que eslavida, asi como librarse en parte de la angustia. Platon dice
que e amor humano no es més que la nostalgia del amor divino, del amor perfecto,
del eterno regreso. Lo que es cierto es que santa Teresa no esperaba una
correspondencia a su amor; simplemente amo, y este amor fue gratificado con la
presenciade Diosen ella.

Santa Teresa escap0 de las frustraciones y dolor del amor mundano, como les

dice a sus seguidoras, las jovenes novicias, se escabullé a desengafio del amor
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humano, del fragil amor que perece, a través de su amor ala divinidad, el mejor de
los esposos: “Oh, mi bien amado, por tu amor acepto no ver aqui en la tierra la
dulzura de tu mirada, ni sentir el inexpresable beso de tu boca, pero te suplico me
beses con tu amor en las intimas entrafias’. Continta “En las intimas entrafias senti
un golpe repentino, el golpe era divino, porque obrd grandes hazafias, con el golpe
fui herida, y aunque la herida era mortal, es un dolor sin igual, es muerte que causa
vida’, y asi lo dgjo reflgjado en la quinta estrofa de su poema “Vivo sin vivir en mi”
a decir: “Sdlo con la confianzalvivo de que he de morir,/porque, muriendo, €l
vivir/me asegura mi esperanza...”

Y cuando escribe después de un arrebato amoroso:

El alma se me suspendia, de suerte que todo parecia estar fuera de mi, casi perdiala
memoria. Se me nublaba el entendimiento, sin ser la niebla tan grande que dejara de
percibir aquella delicia. Me acometié un desmayo, un inefable goce de no pensar en

nada, para solo sentir la gloriosa felicidad de estar a solas con €l divino objeto de mi

amor.'®

Esto mismo |o plasma en verso san Juan de la Cruz. Pero ya seaen prosao en
verso, es indtil querer entender la otra realidad con la razén; hay que llegar aellaa
través de un largo camino, el amor.

La tradicion mistica latina, conformada por Tomés Aquino, afirma que
aungue no conocemos a Dios a través de la razén, si le podemos conocer por medio
del amor. A través del amor se podria, si esto fuera dado, tocar la esencia misma de
Dios. Porque El puede ser muy bien amado, pero no pensado. El puede ser atrapado
y mantenido por el amor, pero no por el pensamiento; la santalo atrapay plasma esta
idea en la segunda estrofa del poema: “Aquesta divina unidon/del amor en que yo

vivo,/ha hecho a Dios mi cautivoly libre mi corazén...”

190 v/ida. 19.
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Ahora bien, la oracion contemplativa es un fendmeno comun; se trata de la
oracion silenciosa o simple, de una oracion en una nube del no saber, es decir,
oracion sin razonamiento o pensamiento. Se permanece en silencio en presencia de
Dios 0 se utilizan unas cuantas palabras que se repiten. Lo importante, como muy
bien dijo santa Teresa, no es pensar mucho, sino amar mucho. A través de esta
contemplacion basica y calada pueden surgir, con € transcurrir del tiempo,
momentos de éxtasis o de despertar. O simple sentido de presencia que puede derivar
en un fuego de amor o en una noche de oscuridad. Toda esta sabiduria proviene del
amor. No del amor de las personas por Dios, sino del amor de Dios por ellas. En la
Summa Teoldgica Santo Tomés habla de la connaturalidad™® por |as cosas divinas:

Y esa compenetracion o connaturalidad con las cosas divinas proviene de la caridad
gue nos une con Dios, conforme al testimonio del Apéstol: “Quien se une a Dios se
hace un solo espiritu con EI.**

Lo que esta en la voluntad estd, de alguna manera, también en e intelecto.
Esto puede sonar abstracto; pero eerce un papel importante y practico en €l
compariero de la santa, en san Juan de la Cruz que era un tomista convencido, cuando
dice que una experiencia poderosa del amor de Dios en la voluntad produce una
profunda ilustracion en el intelecto; € conocimiento y € amor estan profundamente
enlazados, por ello santa Teresa habla constantemente de |a sabiduria amorosa.

En e poema“Vivo sin vivir en mi” hay un momento en la estrofa segunda, en
que la maravilla del alma hace a Dios su cautivo: “ha hecho a Dios mi cautivo” (v.
10), pero en estrofa siguiente dice: “jQué duros estos destierros!/jEsta carcel, estos

hierros,/en que el ama esta metida...” (vv. 16-18). Es decir, ahora Teresa es la

191 santo Tomés afirma constantemente, distinguiéndolo del que se expresa en enunciaciones objetivas
gue se enlazan discursivamente en €l raciocinio “por connaturalizad” con lo conocido, como e que
tiene el virtuoso respecto de la vida moral, en concreto. Si no existiese esta connaturalizad arraigada
en la conciencia existencial con lo aprendido por el hombre, no se conoceria, no se practicaria, ni se
teorizaria, labondad del ente.

28T, 10, 1l,c.45a 2, c.
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cautiva. Esto tiene su fundamento en el pensamiento de Tomés de Aquino cuando
escribié: “La caridad es amor de Dios. Luego, por la misma razon, todo amor hace
que el amado esté en el amantey viceversa’, y continda: “El amado esta en el amante
cuando esté en su afecto mediante cierta complacencia, y, alainversa, el amante esta
en el amado...en tanto que busca poseerlo perfectamente, penetrando, por asi decirlo
hasta su interior”.™® Aqui Tomés se aproxima extraordinariamente al Cantar de los
cantares, y su doctrina ayuda a comprender a san Pablo cuando dice: “vivo, pero no
yo, es Cristo quien vive en mi” (Gal. 2,20). Es & espiritu el que moraen €l interior y
de esta manera, e amor que es a mismo tiempo humano y divino es muy distinto de
lo que normalmente se entiende por amor; se llama amor por analogia. Pero lo
realmente importante, es como la santa logré plasmar en pocos versos una doctrina
tan honda y sobre todo hablar de la unién con Dios en paabras que se pudieran

entender.

3.1.- El fuego del amor

La teologia mistica de santa Teresa es |la teologia de amor, amor a Dios y amor al
projimo. En la oracion, decia, es necesario amar mucho, no pensar mucho. En €
cuarto grado de oracion de la que habla en toda su obra, la centellita se convierte en

un gran fuego de union:

Todo me parece una cosa, bien que el alma alguna vez sale de si misma, a manera de
un fuego que esta ardiendo y hecho llama, y algunas veces crece este fuego con
impetu. Esta llama sube muy arriba del fuego, mas no por ello es cosa diferente, sino
lamisma llama que esté en el fuego.'™

185 T1.1,11.C.28, a3,
104 \jida 8,2
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Después, hablando de los efectos de la oracion del vuelo de espiritu, dird que
son mayores que los de la oracion de unién, y toma el topico del metal fundido por el
fuego (Vida 18,6). En su obra clésica, El cadtillo interior, explica los estadios de
amar que culminan con el matrimonio espiritual entre el esposo y la esposa, donde €l
desposorio mistico se celebra estando € ama en estado de arrobamiento de los
sentidos, pues en e uso cabal de ellos no se podria soportar sin morir la
contemplacion tan cercana de Dios. La palabra matrimonio es utilizada para dar un
carécter de indisoluble, de perennidad, ya que describe con gran vigor literario y

exactitud teologica el no-dualismo cristiano como amor unitivo en € olvido de si.

Santa Teresa habla de la teologia mistica como de la sabiduria secreta que
proviene del amor, un amor que es influencia de Dios en el alma, un fuerte impul so:
“Mira que €l amor es fuerte” (v.36). Por su parte, san Juan de la Cruz dice que €l
amor, después de quemar defectos e imperfecciones en la noche oscura, diviniza el
alma prendiéndola con fuego. jOh Ilama de amor vival El fuego del amor de Dios,
ademés de comprender mejor el gran misterio de la vida, como se ha dicho al inicio
de este capitulo, también causa a principio cierto sufrimiento por la razon de la
impureza de la persona: “jAy que larga es esta vidal” (v.15) y “jAy que vida tan
amarga’ (v.22). Pero cuando e fuego extingue las impurezas, toda la persona es
prendida de amor por El; es exactamente lo que expresa la Ultima estrofa del poema

“Vivo sin vivirenmi”.

El fuego divino, como se decia, causa sufrimiento en la persona por sus
“impurezas’, es como un lefio de madera mojada. Cuando € fuego se aplica por

primera vez hace surgir un “feo humo” -y esta es la noche oscura-, pero finalmente
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la madera se prende y produce una poderosa energia, la energia del amor. Fue santa
Teresa la que sufrié con mas intensidad de esta divina energia amorosa. San Juan de
la Cruz lo explica de la siguiente manera: “De aqui vienen los arrobamientos y
traspasos y descoyuntamientos de huesos’, y continlia diciendo que las personas
“padecen...muchas debilitaciones y detrimentos y flaquezas de estémago”.'®
Santa Teresa poco a poco se percatd de que e fuego interior, aunque fuera
doloroso, le daba fuerza y energia para amar de una forma tan radical que podria
morir por los demés y sacrificarlo todo por Dios: “Quiero muriendo acanzarle,/pues
a él solo es a que quiero” (vv. 54-55). Ese fuego era una fuerza de atraccion que,
paraddjicamente, en vez de atraerla a centro de la tierra, la hacia experimentar sus
raptus; era una energia divina que la hacia levitar o por lo menos eso imaginaba:
“Aquellavida de arriba,/que es lavida verdadera’ (vv. 43-44), y que algunas veces la
dejaba incapacitada:
Algunas veces se me quitan todos los pulsos casi, segin dicen las que
algunas veces se llegan a mi de las hermanas...y las canillas muy abiertas, y
las manos tan yertas, que no puedo algunas veces juntar, y asi me queda €l

dolor hasta otro dia en los pulsos del cuerpo, que parece me han
descoyuntado.'®

Este fuego interior concuerda con el pasgje del Cantar de los cantares que
habla del amor y del fuego:
Sus brasas, brasas ardientes
y un volcan de llamas

las muchas aguas no han podido extinguir el amor
ni los rios podrén sofocarle. (Cant. 8, 6-7)

Este fuego amoroso no es otro que el fuego interior, pero este fuego no es el

amor de la persona por Dios sino el amor de Dios a la persona como se ha dicho,

195 | a noche oscura, 2.5.1.
1% \/ida, 20.12.
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fuego que crea una dicha desbordante que no pueden sofocar todas las aguas del
mundo. Y como dijera George Maoney: “Debemos ver la intensa luz divina en
nuestro interior”.™®”  Ahora se puede ver con otros ojos la zarza del Exodo y las
palabras de Jesis que llegaban para prender fuego a la tierra; con 0jos nuevos se lee
que el Espiritu Santo descendié sobre los apéstoles en lenguas de fuego, o €l pasgje
de la Epistola a los Hebreos: “nuestro Dios es fuego devorador”. (Heb. 12,29)

En la tradicion occidental e fuego abrasador tiene un papel centra en la
experiencia y doctrina de san Juan de la Cruz, cuya poesia mas apasionada gira en
torno al fuego delicioso pero cruel a que él da el nombre de [lama de amor viva. El
fuego atraviesa muchos estadios. Al principio es suave y consolador, pero finalmente
acaba por causar € terrible sufrimiento de la noche oscura. Més tarde, cuando la
purificacion ha terminado, estalla con inmensa energia, proporcionando gozo y
alegriaincontenibles.

Se ha dicho que la teologia mistica es sabiduria secreta que se comunica e
infunde a alma por amor,'® y precisamente porque proviene del amor, es muy
deliciosa. “Esta ciencia es muy sabrosa’, escribe san Juan de la Cruz, “porque es
ciencia por amor, e cual es el maestro de ellay el que todo lo hace sabroso” . *®

En la vida mistica e conocimiento de que todos los hombres y mujeres son
amados no es sdlo teoria, Sino que es experienciarea, vivida, porque la vida mistica
comienza cuando una agitacion ciega de amor se desarrolla en el corazon. Esta
agitacion no se origina nunca como resultado del esfuerzo humano, sino que
proviene de uno —no-sabe-donde, escribe la santa: “Cuando el corazon le di/ puso en

é este letrero...” (v.5-6). En este verso es Cristo quien entrega el letrero. Es algo

197 Maloney, George. The Mystic of fire and Light. Dimension Books, Nueva Jersey, 1975, p.80.
1081 a noche oscura, 2.17.2.
1% Cantico espiritual, 1.27.5



que santa Teresa jamés podria haber causado; es un don, una gracia, es algo no
merecido.

Es conveniente mencionar que una conviccion similar se origina en los
corazones de los misticos de todas las latitudes, ya sean budistas, hinduistas, o de
cualquier confesion. El mistico siente que es receptor indigno de un tesoro no
merecido y que nunca podria ser ganado. La teologia mistica cristiana lo entiende
como el don del amor de Dios.

Por tanto, el fuego no es el amor de la persona por Dios, sino el amor de Dios
por la persona que le hace alabar al Creador con una dicha desbordante. Es decir, €l
ser del elegido se enamora.

Es importante sefidar que la doctrina mistica de santa Teresa se centra en
Jesus, el verbo hecho carne. Es famosa por su insistencia en que se debe permanecer
con JesUs €l hombre, y esto es tanto més extraordinario cuando se reflexiona en sus
raptos, éxtasisy vuelos del espiritu que parecian transportarla a otro mundo. Inicia el
poema: “Vivo ya fuera de mi,/después que muero de amor”; hay que apuntar que €l
rapto mistico es un maravilloso anticipo de la muerte. Esta es la gran aspiracion del
mistico, la muerte como vida eterna: “Muerte, do €l vivir se alcanza,/no tardes que te
espero” (vv. 33-34). Lo que la muerte fisicaimplica para el religioso o e coman de
las personas, la santa, por obra de gracia y de iluminacién, fugazmente lo habia
experimentado y sentido en vida:“hasta que esta vida muera/no se goza estando
viva’(vv. 45-46); por unos instantes se le ha develado lo oculto, el misterio, y
trascendio a otra dimensiéon y a otro espacio. A este respecto ella hace mencion en el

cuarto grado de oracion del Libro de la vida: “es un no sé cémo le llame que sube de
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lo més intimo del dma’.™° A ellatambién le era familiar la nada, nada, nada de su
santo colaborador, san Juan de la Cruz: “¢Adonde te escondiste/Amado, y me
dejaste con gemido?’.*** Como €, ella experimentaba la vacuidad, el vacio y las
noches oscuras, aungue segun Teresa, Jesls siempre estaba alli.

Con seguridad la santa no piensa en unaimagen o representacion de Jess; no
se refiere a que siempre deberia contemplar visualmente una escena del Evangelio,
sino a tener un fuerte sentido de la presencia de JesUs a través de los sentidos
interiores o de un estado més profundo de conciencia. Y o que es mas, santa Teresa
percibia el cuerpo glorificado de Jesls que est4 fuera de todo tiempo y lugar. En
otras palabras, percibialo que mastarde el jesuita Teilhard de Chardin llamo “Cristo
del universo”, e Cristo cosmico. A punto de concluir su Libro de la Vida, santa
Teresa describié la mayor vision de la humanidad de Cristo que jamés haya tenido,
con laimagen de lallama:

Vi ala Humanidad sacratisima con mas excesiva gloria que jamas la habia visto.
Representdseme, por una noticia admirable y clara, estar metido en los pechos del
Padre. Esto no sabré yo decir cOmo es; porque, sin ver, me parecio me vi. presente
de aquella Divinidad. Quedé tan espantada y de tal manera, que me parece pasaron
algunos dias que no podia tornar en mi; y siempre me parecia traia presente agquella
majestad del Hijo de Dios Es una llama grande, que parece abrasa y aniquila todos
los deseos de lavida.**?

De este JesUs no se puede tener una imagen adecuada, pero como se quiera
explicarlo, €l Verbo Encarnado siempre estaba presente en Teresa, y su matrimonio
espiritual no es una union con e Altisimo, sino con el Verbo hecho carne.

No cabe duda que santa Teresa, a leer la Biblia estuvo influenciada por los
pasaj es que hacian referencia a ese amor que quemaba como fuego: “Y o he venido a

poner fuego en latierra, ¢y qué he de querer sino que arda?’ (Lc. 12,49). ¢Cudl es €l

19v/ida 21 p. 158
11 Cantico espiritual, 1
12 \/ida 38, 17-18
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fuego que trgjo Jests? Es indudable que fue la profunda experiencia amorosa que
pueden llegar a disfrutar los hombres o mujeres, una parte por su esfuerzo y otra por

lagracia.

3.2.- Dulce amor v dulce muerte

De la misma manera que el fuego consume, el vino embriaga. Por eso es necesario
considerar este otro simbolo de amor mistico. Se lee en Cantar de los cantares: “Tus
caricias son mejores que e vino” (Cant. 1,1), cantala esposa; y € Esposo le contesta
que sus besos son “como & mas generoso vino...y saboree en é dientes y labios”
(Cant. 7,9). El vino adobado es otro de los simbolos apreciados por san Juan.
Aquellos que reciben en sus corazones el desbordante amor de Dios se embriagan
con “un vino de amor suave, sabroso y esforzoso”.*** Mientras que la chispa que
salta del fuego proporciona una experiencia momentanea de iluminacion repentina, la
embriaguez del amor de Dios dura mucho tiempo:

Es de saber que esta merced de la suave embriaguez no pasa tan presto como la
centella, porque es més de asiento. Porque la centella toca'y pasa, mas dura algo su
afecto y algunas veces harto; mas el vino adobado suele durar ello y su afecto harto
tiempo, lo cual es, como digo, suave amor en el ama, y algunas veces un dia o dos
dias; otras, hartos dias, aunque no siempre en un grado de intension, porque aflojay
crece sin estar en mano del ama. Porque algunas veces, sin hacer nada de su parte,
siente el ama en la intima sustancia irse suavemente embriagando su espiritu e
inflamando de este divino vino.***

Aqui esta la descripcion de un mistico que pasa algunos dias dulcemente
ebrio del vino del amor.

La embriaguez es la metafora de como se impregna e amor de Dios en el
hombre:

Pues, asi como la bebida se difunde y derrama por todos los miembros y venas del
cuerpo, asi se difunde esta comunicacion de Dios sustancialmente en toda el aima, o,

13 Cantico espiritual, 25.7.
" |bid.,25.8.
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por mejor decir, €l ama se transforma en Dios, segiin la cual transformacion bebe el
ama de su Dios segiin la sustancia de ellay seglin sus potencias espirituales. ™

Se dice que la teologia mistica es sabiduria secreta que se comunica e infunde
al alma por amor,™® y precisamente porque proviene del amor, es muy deliciosa.
“Esta ciencia es muy sabrosa’, escribe san Juan de la Cruz, “porque es ciencia por
amor, el cual es el maestro de ellay el que todo lo hace sabroso”. ™" Se percibe que
el amor, lgos de residir en una facultad, consume a la persona entera: la herida
creada por lallamade amor viva se encuentraen el centroy en el nicleo del ser.

En & poema santa Teresa no utiliza la palabra “vino” o “embriaguez’, sin
embargo utiliza el adjetivo “dulce’, y puede relacionarse ala embriaguez amorosa de
la siguiente manera: En todo el poema solamente en dos ocasiones se encuentra el
adjetivo “dulce” en el v.24: “Porque s es dulce el amor” y en e v.40: “Vengayala
dulce muerte’, y aunque a primera instancia podria considerarse como una
contradiccién, no se debe perder de vista que la energia del amor entendida como
fuego, llevd ala santa desde que escribio Las moradas a plasmar en el poemalo que
habia visto en su arrebatos misticos, es decir que Dios habia reservado en € fondo de
su ama una morada en la cual ni siquiera la misma alma podia entrar sin un permiso
especial de El, no ya por algunos instantes, sino para siempre, por eso del primer
“dulce’: “Porque si es dulce el amor/no lo es la esperanza larga’. La santa estaba
desesperada porgue Dios le reveld primero la existencia de esa morada, luego
despertd en ella un ardiente deseo de entrar alli, este deseo fue creciendo, y después
de duras pruebas acabaria por realizarse. Posteriormente cuando el alma entra en ese

misterioso pargje en donde se confunden lo finito con lo infinito, ella lo refiere:

15 1pid.,26.5.
118 |_a noche oscura, 2.17.2.
117 Cantico espiritual, 1.27.5
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“Venga ya la dulce muerte”, para por fin entrar a la casa del Padre: “Quiero
muriendo alcanzarle,/pues a é solo es a que quiero” (vv. 54-55); a utilizar este
adjetivo, solo patentiza laidea que ese deleitoso momento llegaralo antes posible.

En esta Ultima estrofa pareciera que la santa tratara de dar a entender que del
mismo modo que una piedra por su peso tiende hacia € centro de la tierra y ahi
llegara a“ descansar”, asi también su vida con todo el peso del amor impaciente y de
sus deseos avivados tiende hacia Dios: “para mejor a El gozarle/quiero muriendo
alcanzarle/pues a El solo a que quiero/que muero porque no muero” y entonces

descansar en El, en ladefinitiva y apacible posesion de su tesoro y de su todo.

3.3.- Herida de amor

Desde los albores de la historia la herida de amor ha estado presente en canciones 'y
relatos. La doncella, herida de amor, languidece por su amado y exclama:

i Tanto amare, tanto amare,
Habib, tanto amare!
Enfermaron olios nidios

e dolen tan male.™®

O bien, la muchacha habla de |la enfermedad de su corazoén:

Vaise mio corachén de mib.
iYarab!, ;s metornarad?

Tan mal me doled li-I-habibi:
enfermo yed ¢cuénd sanarad?**

18 Frenk, Margit. Lirica espafiola de tipo popular. Catedra. Madrid. 1994. p. 35.

jTanto amar, tanto amar, amado, tanto amar! Enfermaron mis ojos brillantes y duelen tanto. Jarcha
No. 4.

19 1pid. p. 36.

Vase mi corazon de mi. jAy Diosl, ¢Acaso tornard? Tanto me duele por € amado: enfermo estd,
¢cuando sanard? Jarcha No. 9.
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Este mismo tema recorre el Cantar de los cantares. “Desfallezco de amor”
(Cant. 5,4), canta la esposa cuando, llena de ansia, se levanta a abrir a su amado. En
su enamorada busqueda es cruelmente azotada y herida, y sus ropas hechas jirones.
“Me golpearon y me hirieron, y quitdronme mi manto los centinelas de los muros’
(Cant. 5,7). También se encuentra: “Sustentadme con pasas, confortadme con
manzanas, porque estoy enferma de amor” (Cant. 2,5). En san Agustin se halla
formulado todavia en sentido metaférico: “TU traspasaste nuestro corazén con tu
dardo de amor”*?°. Posteriormente este tema fue objeto de numerosas evocaciones en
la poesia mistica (Hadewijch, Juan de la Cruz, Angelus Silesius, Zinzendorf), esto
mismo fue experimentado extaticamente, desde fines de la Edad Media, por algunas
mujeres misticas (Gertrudis la Grande, Dorotea de Montau); e eemplo més
conocido es el traspasamiento del corazon de santa Teresa con un dardo ardiente.

El Diccionario de la mistica hace la siguiente definicion de la herida de amor:
“Es una herida, que produce a mismo tiempo dolor y dulzura, solo puede curarla
Aquel que la ha causado”*?. Es la herida que la santa dejé en este par de versos en
donde hay exclamaciones dolorosas, de sufrimiento y desesperacion porque no ha
llegado la cura a su herida: “jAy qué larga es esta vidal” (v.15); “Ay qué vida tan
amarga’ (v.22). Se puede decir que la herida de amor es la pasion espiritua que
consume a la persona entera. Es la herida del ser separado que anhela ser completo, y
que sblo se puede curar cuando su ser se une con Dios que es amor. Es el anhelo del
salmista que exclamalleno de pasion: jOh Dios!.

Como se havisto en e Cantar, el amor de la esposay €l Esposo es mutuo, y

también lo es el amor entre Dios 'y el ama. El Esposo divino, € Verbo Encarnado,

120 Confesiones 9,2.
121 Diccionario (Op. Cit. p. 485).

0



esta herido. Es € ciervo herido de san Juan: “El Esposo, viendo la esposa herida de
su amor, é también al gemido de ella viene herido del amor de €lla; porque en los
enamorados la herida de uno es de entrambos, y un mismo sentimiento tienen los
dos’.'? Dulces y deliciosas son estas heridas “por lo cua querria e ama estar
siempre muriendo mil muertes a estas lanzadas, porque la hacen salir de si y entrar
en Dios’.'® Por eso la santa manifiesta en los versos 19 y 20 “Sélo esperar la
salida/me causa dolor tan fiero”. No hay duda de que san Juan de la Cruz conocio
estas experiencias gracias a santa Teresa, quien describe muy vividamente un suceso
similar. A su lado vio un éngel en forma corporea. “Era hermoso, € rostro tan
encendido que parecia de los dngeles muy subidos, que parece todos se abrasan”.*?
Y continda:

Veiae en las manos un dardo de oro largo, y al fin del hierro me parecia tener un
poco de fuego. Este me parecia meter por le corazén algunas veces, y que me llegaba
alas entrafias. Al sacarle, me parecialas llevaba consigo, y me dejaba toda abrasada
en amor grande de Dios. Eratan grande el dolor, que me hacia dar aguellos quejidos;
y tan excesivala suavidad que me pone este grandisimo dolor, que no hay desear que
se quite, ni se contenta el alma con menos que Dios”.*®

Teresa prosigue diciendo que el dolor no es fisico, sino espiritual, auque €l
cuerpo participade €.

Dentro del lenguaje mistico se designaala heridadel amor y por antonomasia
del corazon con el nombre de transverberacion; es una gracia extraordinaria que
algunos santos han recibido. El corazén de la persona escogida por Dios es
traspasado por una flecha misteriosa o experimentado como un dardo que a penetrar
dgja tras de si una herida de amor que quema mientras el ama es elevada a los

niveles mas altos de la contemplacion del amor y del dolor.

122 Canto espiritual . 13.9.
23 pid., 1.19.

124\/ida, 29.13.

125 1 pid.
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Con base en lo anterior, las palabras clave para tratar de relacionar la herida
de amor y € poema, “Vivo sin vivir en mi”, se encuentran a lo largo de todas las
estrofas, en la primera se localizan los vocablos: ‘amor’, ‘corazdn’ , en segunda:
‘amor’, “corazon’, ‘pasion’, en la tercera: ‘duros’, ‘hierros, ‘fiero’, en la cuarta:
‘amarga’, ‘dulce’, ‘amor’, ‘carga’, ‘acero’, en la quinta: ‘tardar’, ‘espero’, en la
sexta: ‘amor’, ‘dulce’, en la séptima: ‘goza’ y en la Ultima: ‘gozarle’. Se puede
concluir que en todo € poema aparte de la ya conocida dicotomia vida/muerte, se
encuentra intercalada otra, que es la de amor/dolor. Es decir, por una parte, se
encuentran palabras dulces, carifiosas 0 amorosas, y por otro lado palabras que dan
la percepcidn de un sufrimiento, que bien puede ser causado por una herida, pero que
en conjunto e incrustadas en el poema, dan la idea de que santa Teresa tuvo por
medio de la gracia un atisbo del Creador y anhela verle claramente, siendo la Unica
cura la posesion de El. Esto queda mejor explicado en palabras de san Juan de la
Cruz:

“Hasta esta posesion estd el alma como €l vaso vacio, que espera su lleno, y como el
hambriento, que desea el manjar, y como e enfermo, que gime por la salud, y como
el que esta colgado en el aire, que no tiene en qué estribar. De esta manera esta el
corazén bien enamorado” %

Al escribir € poema, santa Teresa o abordé desde una doble atalaya: €l
simbolismo y la experiencia amorosa de su propia vida, que son los dos recursos
tipicos de los escritores misticos, se apoyan en € simbolismo, para expresar 1o
inefable del misterio, que no cabe en € sentido literal de los vocablos, gracias a la
experiencia de Dios en sus vidas. Fue la necesidad de comunicacion de esas
experiencias amorosas, la que hizo que la santa escribiera € poema “Vivo sin vivir

en mi”, y su mérito a sabiendas que no era poeta: “Y o sé persona —ella misma- que

126 Cantico espiritual 9.6.
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con no ser poeta, le acaecia hacer de presto coplas muy sentidas, declarando sus

penas’ .12

127 \fida 16,4.
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CONCLUSIONES

“Vivir o morir”: para santa Teresa no fue solo entrar en el compés de la aternativa
universal ineludible. Fue experiencia personal vivida con matices originaes. La
muerte de amor, bgjo la figura de la iniciacion platonica o del sacrificio del Eros
mundano, y e amor sublime, ya como amor a la filosofia, ya como furor divino y
unién mistica, eran los dos momentos fundamentales que definieron la ascesis
amorosa en el marco del platonismo. Ellos son, igualmente, los puntos de partida de
la concepcidn mistica de la unidn divina. En santa Teresa reaparece este topos 'y, sin
embargo, ello tiene lugar bgjo un objetivo en cierta medida nuevo. Una nueva
preocupacion se articula ahora con el proceso de la ascension: la union misticay, a
través de ella, la congtitucién del ama divina. El tema, como se ha dicho, no es
verdaderamente nuevo s se recuerda la teoria platonica del alma. Pero lo que santa
Teresa aporta de una manera rotunda es la sencillez con que redacta sus escritos ya
sea en prosa 0 verso; pese a las anomalias gramaticales, describe de una manera
diafana como recibio el fuego sublime del amor en su ama.

La santa estaba segura que hombres y mujeres se hacen verdaderamente
humanos cuando se trascienden a si mismos. Es decir, se hacen auténticos cuando
abandonan su yo para encontrar € yo del que habla €l texto biblico: “quien quiere
salvar su vida la perder; cuando, a contrario, quien perdiere su vida por causa de
mi, la salvard” (Lc. 9,24). Este abandono del yo es el salir o el éxtasis que la santa
trat6 de transmitir en su poema“Vivo sin vivir en mi”, en donde alo largo del mismo
se nota su transformacién intima, en un proceso individual que tendra como finalidad

aventurarse a la noche de su fe donde encontraria el amor que para €ella era €l
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verdadero, aquel fuego abrasador, €l que alcanzatodo, lo transformatodo, lo purifica
todo; eslallama que no quema pero que enciende, el amor que proviene de Dios.

Gozosa por este amor, santa Teresa se dedicd a escribir poesialiricay degjo un
legado en prosa con su obra clasica Las moradas. Poseida por este amor y esta
sabiduria, escribié desesperadamente. Sabido es que los misticos son como
enamorados que se entregan sin limites, condiciones o reservas, ya que es la
autoentrega al Amado. Por tanto, no puede sorprender que Francisco de Asis
escribiera poesia amorosa y que més tarde se convirtiera en el trovador de Dios, 0
que el amor caballeresco fuera unafuerza poderosa en san Ignacio de Loyola.

La conclusion de esta tesis es que santa Teresa elevo a lo divino los topicos
“vivir muriendo”, “morir de amor”, “deseo de muerte”, “dulce muerte’ que se
observan en el poema. Que al haber utilizado e término muerte para asociarlo a
amor, fue en primer lugar porque Dios no puede ser poseido en su totalidad; por lo
tanto, el amor divino pertenece al género de amores no consumados. Que la santa
estaba a la espera como lo deja plasmado en € poema, de su muerte fisica para
alcanzar plenamente a Dios 'y comenzar realmente a vivir en El, pero con la ventgja
que en esa espera habia a canzado el don de sentir intensamente la presencia de Dios.
En segundo lugar, la santa encontré en el Cantar de los cantares, las palabras
exactas, desde luego, en metafora para transmitir su vision del amor divino: “El amor
es fuerte como la muerte; sus brasas, brasas ardientes’ (Cant. 8,6). Ella tratdé de
comunicar € grado de ardor interior que habia experimentado, €l cual estabamésalla
de una vivencia romantica, que trascendia al amor carnal parallegar a una dimension
en la gque su mismo ser se convirtio en enamorado de Dios. Y en tercer lugar, que €l

amor comienza como una agitacion suave y apenas perceptible y crece hasta
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convertirse en un poderoso fuego o Ilama viva de una energia, y como dijera san
Juan de la Cruz, cuya arremetida podria causar lamuerte si no interviniera Dios.

Quien se adentra en la literatura o poesia mistica y en especial el poema
“Vivo sin vivir en mi”, tiene la oportunidad de admirar su valor y de sentir como los
versos dan la percepcion de una fuerza de atraccion gjercida en santa Teresa por
parte de la divinidad, ademas de una evidente belleza egtilistica. Sin embargo, es
necesario resaltar que para que se pudiera a entender esta sensacion, santa Teresa no
tuvo a su acance mas que palabras de amor humanas, y a través de ellas intentd
describir €l “inefable transito”.

La teologia mistica, que nacié como disciplina separada en el siglo X1V, fue
desarrollada con extraordinaria vision y vigor por los carmelitas espafioles en la
Espafia del siglo XV1. Santa Teresa de Avilay su amigo san Juan de la Cruz, ambos
misticos y doctores de la Iglesia, dejaron unarica herencia que ha alimentado lavida
espiritual delos cristianosy no cristianos desde el siglo XV hasta nuestros dias. Con
certeza santa Teresa no era tedloga escoléstica, aunque aprendié de sus directores
algo de esta disciplina. Pero si por tedlogo mistico se entiende quien reflexiona
teol 6gicamente sobre la experiencia mistica, no se puede fécilmente negarle este
titulo a la santa, pues €lla reflexiond constantemente sobre la experiencia mistica,
tanto la suya como de otros, y escribié prolificamente a respecto. Ella misma dice
gue una cosa s tener una experiencia mistica, otra es comprenderla, pero que es bien
distinto explicarla (Vida 17,5). Hizo lo que estuvo a su alcance para tratar comunicar
algo que no pertenecia a esta vida. Su teologia mistica es una teologia del amor que
trasciende los sentidos y la mente humana. Ya que Dios es el misterio de los

misterios, sabemos que es pero no sabemos [o que es.
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ANEXO

ANEXO |

No tardes, Muerte, que muero

I
No tardes, Muerte, que muero;
ven, porgue viva contigo;
quiéreme, pues que te quiero,
con tu venida espero
no tener guerra conmigo.

[
Remedio de dlegre vida
no lo hay por ningin medio,
porque mi grave herida
esdetal parte venida,
gue eres tu solaremedio.
Ven aqui, pues, ya que muero;
buscame, pues que te sigo:
quiéreme, pues que te quiero,
y con tu venida espero
no tener vida conmigo.

Jorge Manrique

128 No figura en la edicién de 1511 del Cancionero de Castillo; fue agregada en Toledo en 1527, de

donde se tom6.
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ANEXO I

Ni benir quiere que biva
(Ni vivir quiere que viva)

I
Ni Benir quiere que biva,
ni Morir quiere que muera,
ni yo mismo sé qué quiera,
pues cuanto quiero S esquiva:
ni puedo pensar qu’ escoja
mi penado pensamiento,
ni hallo ya quien m’ acoja
de miedo de mi tormento.

[
Este dolor desigual
ravia mucho por matarme;
por hazerme mayor mal,
Muerte no quiere acabarme.
¢Qué haré? ;Adonde yré
gue me hagan alguin bien?
Helo pensado y no s
coémo ni donde ni a quién.

(11
Y &ndome asi perdido,
anadiendo pena a pena,
con un deporte fingido
con unaaegriaajeng;
mas presto se ira de mi,
gue conmigo anda penada;
y pues lamia perdi,
perderé la que es prestada

v
El menor cuidado mio
es mayor que mil cuidados,
y el remedio que confio
es delos méas mal librados;
gue sera poca mi vida

30 y presto se cumplira,

gue penatan sin medida
nunca mucho durara.
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Vv

iOh, Sefior, que se cumpliese

esto que tanto deseo,
35 porgue yo no poseyese

los dolores que poseo!

Que me puedes socorrer,

con sola muerte me acorre,

gue si bien me has de hacer
40 venga prestoy no engorre.

VI

Sino, s mucho se auenga,

Y 0 me haré tan usado

alos males, que sostenga

cualquier tormento y cuidado;
45 pues, Muerte, venid, venid

ami clamor trabaj0so,

y matad y concluid

un hombre tan enojoso.

\l
Quesi ati solate place,
50 puesami viene en placer,
segun mi cultalo hace,
presto puedo fenecer.

Jorge Manrique



ANEXO Il

Noche serena

Cuando contemplo el cielo

de innumerables luces adornado

y miro hacia el suelo

de noche rodeado,

en suefio y en olvido sepultado;

el amor y la pena

despiertan en mi pecho un ansia ardiente,
despiden larga vena

los ojos hechos fuente,

Olarte, y digo al fin con voz doliente:
Morada de grandeza,

templo de claridad y de hermosura,

el alma que atu alteza

nacio, ¢qué desventura

latiene en esta cércel baja, oscura?

Fray Luis de Ledn
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ANEXO IV

Con el gran mal que me sobra

1 Con el gran mal que me sobra

10

15

20

25

30

y €l gran bien que me fallece,
en comenzando algun obra.
Latristeza que me cobra
todas mis ganas empecé;

y en queriendo yacallar,

se levantan mil suspiros

y gemidos ala par,

gue no me dejan estar

ni me muestran qué deciros.

I
No que mi decir se esconda,
mas no hallo que aproveche,
que puesto que me responda
vuestravela o vuestraronda,
respondera que yo peche;
diraluego: -¢Quién te puso
en contienda ni cuestion?
Y 0, aunque bien no me escuso
ni rehlso ser confuso,
contaré la ocasion.

[
Y dirdque mellamaron
por |os primeros mensajes,
cien mil que os alabaron
y alabando no negaron
recibidos mil ultrgjes;
mas es tal vuestra veldad,
vuestras graciasy valer,
gue Razén y Voluntad
os dieron su libertad
sin poderse defender.

A%
Emprendi, pues, noramala
yade veros por mi mal,
y en subiendo por laescala,
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35

40

45

50

55

60

65

70

no sé cud pie me reshala,
no curé de la sefidl;

y en llegando ala presencia
de bienes tan remontados,
mis Deseos y Cuidados
todos se vieron lanzados
delante vuestra excelencia.

V
Alli fue lagran cuestion
entre Querer y Temor;
cada cual con su razon
esforzando lapasion
y alterando lacolor;
y aunque estaba apercibido
y artero de escarmentado,
cuando hubieron concluido,
el temeroso partido
serindi6 a esforzado.

VI
Y como tarde en me dar
esperando toda afrenta,
después no pude sacar
partido para quedar
con alguna fuerza exenta;
ante me di tan entero
avos sola de quien soy,
que merced de otra no espero,
Sino de vos, por quien muero,
y aunque muera, mas me doy.

VI
Y hallandome cautivo
y aegre de tal prision,
ni me fue le placer esquivo
ni e pensar me dio motivo
de sentir mi perdicion;
antes fui acrecentando
las fuerzas de mis prisiones
y mis pasos acortando,
sintiendo, yendo, mirando
vuestras obrasy razones.

VI
Y aunque todos mis sentidos
de sus fines no gozaron,
los 0j os embebecidos
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75

fueron también acogidos,
gue del todo me aegraron;
mas mi dicha no —hadada
aconsentirme tal gozo-
sevolvio tan presto airada,
gue mi bien fue todo nada

80 y mi gozo fue en le pozo.

IX
Robome una niebla oscura
esta gloria de mis 0j0s,
lacual, por mi desventura,
fue ocasion de mi tristura,

85 y aungue lafin de mis enojos,

90

95

100

105

cual quedé, yo quedando,
yano hay mano que lo escriba,
que s yo lo voy pintando,

mis 0jos |o van borrando

con gotas de sangre viva.

X
La crudeza de mis males
mas se callaen ladecir,
pues mis dichos no son tales
queigualen las desiguales
congojas de mi vivir;
mas después de atormentado
con cien mil agrios martirios,
diré cual amortajado
gueda muerto y no enterrado,
aoscuras, sin luz ni cirios.

Xl
Cual aguel cuerpo sagrado
de San Vicente bendito,
después de martirizado,
alasfierasfue lanzado
por cruel mando maldito;
mas otro mando mayor
de Dios, por quien padecio,
le envio por defensor
un lobo muy sin temor

110 y un cuervo que lo ayudo.

XII
Asi aguardan mi persona,
por milagro, desque he muerto,
un ledn con su corona
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y un cuervo que no abandona
115 mi ser hasta ser despierto.

Venga, pues, vuestra venida

en fin de toda mi cuenta;

vengayay verami vida

que se fue con vuestraida,
120 mas debe quedar contenta.

Jorge Manrique
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ANEXOV
Ve discreto mensajero

I
Ve, discreto mensgjero,
delante de aguellafigura
valerosa
por gquien peno, por gquien muero,
flor de toda hermosura
tan preciosa,
y miracuando llegares
a su esmerada presencia
gue resplandece,
doquiera que la hallares
tu le hagas reverencia
cual merece.
[
Llegaras con tal concierto,
los ojos en |e sentido
resguardando,
no te mate quien ha muerto
un corazon y vencido
bien amando;
y después de saludada
su valer, con aficion
tras quien sigo,
de mi triste enamorada
le haraslarelacion
que te digo.
[
Dirasle que soy tornado
con maés penas que llevé
cuando parti,
todo siempre acompafiado
de aguella marcadafe
queledi.
Aquel vivo sentimiento
me hatraido sin dudanza
asegurado
al puerto de salvamiento,
do estalaclara holganza
de mi grado.
v
Dirasle como he venido
hecho martir, padeciendo
los deseos

40 de su gesto tan cumplido,
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70

75

80

mis cuidados combatiendo
SUS arreos,
no te olvides de contar
las afligidas pasiones
que sostengo
sobre estas ondas de mar,
do espero los galardones
tras que vengo.

\Y
Recuerde bien tu memoria
de los trabgjados dias
gue he sufrido,
por méas merecer lagloria
delas altas degrias
de Cupido
y plafiendo y suspirando
por mover a compasion
su crudeza,
le di que ando esperando
bordado mi corazon
de firmeza.

Vi
Que no quierami conscienta
la perdicion que serd
enemiga
de mi vida, su sirvienta,
en que siempre hallara
buena amiga;
Ma&s que tenga por mejor
-pues con razén me querello-
de guiarme,
y si place a Dios de amor,
aellano pesedeello
por salvarme.

\l

Y diraslapenafuerte
que de tu parte me guarda
fatigando,
y cuén ciertame es la muerte
s mi remedio se tarda
de su bando;
dirasle mi amor amargo,
mi congojoso dolor
y mi pesar,
y sepa que es grande cargo
al que puedey es deudor,

no pagar.
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VIII

Dile quevivo sin ella,
como las almas serenas,
muy penado
de pena mayor que aquella,
de sus grillosy cadenas
aferrado;
y Si ho quiere valerme,
pues yo no sé remediarme
en tal modo,
para nunca socorrerme,
muy mejor serd matarme
yadel todo.

IX
Si vieres que te responde
con amenazas de guerra,
seguin sé,
dile que te diga donde
su mandato me destierra,
queadlairé
y Si por suerte o ventura
te mostrare que es contenta,
cual no creo,
suplica a su hermosura
gue ha su servicio consienta
mi deseo.

X
Remediador de mis quejas,
no tardes, ven temprano,
contemplando
el peligro en que me dgjas,
con la candela en la mano
ya penando;
y pues sabes cOmo espero
tu vuelta para guarirme
0 condenarme,
gue no tardes te requiero
de traer el mando firme
de gozarme.

Jorge Manrique
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ANEXO VI

CANCION

Esa muerte escondida

Es una muerte escondida
este mi bien prometido,
pues no puedo ser querido
sin peligro de lavida

Mas sblo porque me quiere
quien en vidano me quiere,
yo quiero sofrir que muera

mi bevir, pues siempre muere;
y en perder vida perdida

no me cuento por perdido
pues no puedo ser querido

sin peligro de mi vida.

Jorge Manrique
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ANEXO VII

CANCION
Cada vez que mi memoria

I
Cada vez que mi memoria
vuestra beldad representa,
mi penar setornagloria,
MIi S servicios en victoria,
mi morir, vida contenta.

Y quedami corazon

bien satisfecho en serviros,
el pago de sus suspiros
halo por buen galardén;
porgue vistala memoria
en que a vos 0s representa,
Su penar setornagloria,
SUS Servicios en victoria,
su morir, vida contenta.

Jorge Manrique

109



BIBLIOGRAFIA

Obrade Santa Teresa

Santa Teresa. Obras completas. Editor Herrdiz, Maximiliano. Sigueme. Salamanca.
1997.

Santa Teresa de Jestis. Obras completas. Efrén/Steggink. Madrid, 1979.

Estudios sobre Santa Teresa

Allison Peers. Edgar. Mother of Carmel. Nueva Y ork: Morehouse 1946.

Alvarez, Tomés. Santa Teresa de Jestis Madre de los Espirituales. Monte Carmelo.
Espafia. 2004.

Andueza, Maria Concepcién. Agua y luz en Santa Teresa. México. UNAM. 1985.

Bizzicari, Alvaro. L’umanesimo in S. Teresa d’ Avila. Milan. Ancora. 1968.

Crisdgono de Jeslis Sacramento. Santa Teresa de JesUs. su vida y su doctrina.
Catolica. Madrid. 1942.

Cuevas, Cristébal. “ Santa Teresa, San Juan delaCruz y laliteratura espiritual” en
Historiay critica de la literatura espafiola. Critica. Barcelona. 1980.

Damaso Alonso. “Tradicion cortesana del siglo XV glosada a lo divino por Santa
Teresa y San Juan”. Poesia espafiola. Ensayo de métodos y limites estilisticos,
Gredos. Madrid. 1952.

Garcia de la Concha, Victor. El arte literario de Santa Teresa. Aguilar. Barcelona.
1978.

110



Orozco Diaz, Emilio. Expresion, comunicacion y estilo en la obra de Santa Teresa.
Granada. Granada. 1984.

Estudiosy Libros sobre mistica

Allison Peers, Edgar. EI misticismo espafiol. Trad. Carlos Claveria, Buenos Aires-
México, Espasa-Calpe. Coleccion Austral.

Andueza, Maria Concepcion. Amor en la Rusticatio Mexicana. Revista Universidad
de San Carlos.

Crisdgono de Jesus Sacramentado. San Juan de la Cruz, su obra cientifica y su obra
literaria. Catolica. Madrid. 1929. Tomo .

Damaso Alonso La poesia de San Juan de la Cruz. Desde esta ladera. Ed. Gredos.
Madrid. 1958.

Fuentes, Gregorio. “Triunfos del amor de Dios’ en Obras misticas. Espafia. Monte
Carmelo. 1912.

Hatzfeld, Helmut. Estudios literarios sobre mistica espafiola. Gredos. Madrid.1968.

Maloney, George. The Mystic of fire and Light. Ed. Dimension Books. Nueva Jersey,
1975.

Marquez Villanueva, Francisco. “Misticismo y sociedad moderna (sobre los inventos
de San Juan de Avila)” en Historia y critica de la literatura espafiola. Critica
Barcelona. 1980.

Marin Royo. Doctoras de la iglesia. 32 ed. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid,
1979.

Sainz, Rodriguez Pedro. Introduccion a la Historia de la Literatura Mistica en
Espafna. Espasa-Calpe. Madrid. 1984.

111



Underhill, Evelyn. Mysticism. A Sudy in the Nature and Development of Man’s
Spiritual Consciousness, 132 ed. Londres. 1960.

Wardropper, Bruce. Historia de la poesia lirica a lo divino en la cristiandad
occidental. Castalia. Madrid. 1958.

Wardropper, Bruce. Poesia a lo divino. Ed. Castalia. Valencia. 1954.

Librosdelirica

Cejador y Frauca, J. La verdadera poesia castellana. Revista de Archivos. Madrid.
1921. Villancico popular. Tomo Il.

Cortina, Augusto. “Jorge Manrique, voz, ama y ambito” del Cancionero, en
Clasicos Castellanos. Madrid. 1952.

Frenk, Margit. Antologia de la lirica tradicional. Gredos. Madrid. 1978.

Frenk, Margit. Lirica espafiola de tipo popular. Catedra. Madrid. 1994.

Libros sobre el amor

A.J. Denomy. “Fin’ Amors. The Pure Love of the Troubadours, Its Amorality, and
Possible Source” ,Mediaeval Sudies, 7 . 1945.

Boase, Roger. The Troubador Revival. A Sudy of Social Change and traditionalism
in Late Medieval Spain. Manchester University Press. London. 1978.

Diego, San Pedro. Carcel de amor. Catedra. Madrid. 1991.

Diego de san Pedro. Sermdn, en Obras completas, | “Tratado de amores de Arnaltey
Lucenda’. “Sermon”. Castalia. Madrid. 1973.

Platon. Didlogos, Banquete o Symposium. Porria. México. 2006. Col. “Sepan
cuantos’, 13.

112



Riquer, Martin de. Los trovadores. Historia, literatura y textos. Planeta. Barcelona.
1975.

Biblia de Jerusalén. Ed. Descléedbrouwer. Bilbaon.1984

Diccionarios

Goémez de Silva, Guido. Diccionario Internacional de Literatura y Gramdtica.
F.C.E. México. 1999.

Moliner, M. Diccionario de uso del espafiol. Gredos. Gredos, 1998.

Diccionario Carraggio de la Lengua Espafiola. Carraggio. Barcelona. 1982.

Diccionario Griego-Espafiol. Escuelas Pias. Kapelusz. Buenos Aires. 1945.

Diccionario de la mistica. Monte Carmelo. Burgos. 2000.

113



	Portada
	Índice
	Introducción
	Capítulo I. Precedentes Históricos del Misticimo y la Mística
	Capítulo II. Análisis del Poema
	Capítulo III. El Amor Divino en el Poema
	Conclusiones
	Anexos
	Bibliografía

