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mente Biblia e interioridad, mística y liturgia. Todo acontece para 
Teresa en lo más profundo del hombre. 

Al llegar a este punto no podemos menos de afirmar que la exis
tencia teresiana es una verdadera historia de salvación, que partiendo 
de la creación ha alcanzado la Pascua, pero tanto una y otra las ha 
contemplado dentro del hombre, aunque ha leído el hecho corno pro
ceso histórico. El libro de la Vida es una verdadera «historia salutis». 
En Moradas elaborará la experiencia más en forma de antropología, 
haciéndonos comprender cómo el hombre se va madurando en Cristo 
y cómo desde lo exterior alcanzará lo interior; la transformación di
vina -la aspiración radical de los místicos- tendrá lugar cuando el 
hombre llegue a su centro o, más bien, cuando la realidad del centro 
que es Cristo alcance todas las dimensiones del ser. 

II. LA EXPERIENCIA TERESIANA COMO ANTROPOLOGÍA. 

CRÍSTICA. EL DESCUBRIMIENTO DE LO PROFUNDO 

En Moradas Teresa desarrolla su pensamiento situándose en la 
persona humana. Cuando analiza los primeros estadios ya conoce el 
resultado de todo el proceso, pero movida por un ideal pedagógico 
se acomoda al lector y va corno descubriendo el desenvolvimiento 
creciente de la vida de Dios en el hombre. Por eso sólo al final se 
desvela el origen o punto de partida, que es el yo humano, como 
lugar inhabitado por la presencia de Cristo. 

Según Teresa el alma del justo es un paraíso donde Dios tiene 
sus deleites (IMl,l), un castillo de diamantes o muy claro cristal, 
lleno de aposentos (lMl,l). En el centro del castillo se halla la 
morada central donde se encuentra el rey, que en seguida veremos 
que Teresa identifica con Jesucristo (lMl,3). Ya hemos visto que en 
Vida es un huerto o vergel, donde el Señor se pasea (V 14,9); el 
huerto se riega de cuatro maneras (V 11,7), Y tiene una fuente donde 
el alma se halla plantada (1M2). Estas imágenes del comienzo de 
Moradas se originan en un lugar común: el texto antes citado de 
Vida 40,5, donde se contempla a Cristo resucitado esculpido en el 
alma como en un espejo. Texto casi idéntico a éste es el siguiente 
de Moradas: «Es de considerar aquí que la fuente y aquel sol res-
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plandeciente que está en el centro del alma no pierde su resplandor 
y hermosura ... Mas si sobre un cristal que está al sol se pusiese un 
paño muy negro, claro está que, aunque el sol dé en él, no hará su 
claridad operación en el cristal» (lM2,3). 

Que Teresa esté pensando en Cristo se infiere por el paralelismo 
con el texto de V 40,5 y por el final de Moradas, que sitúa preci
samente en este lugar la transformación en Cristo o matrimonio 
espiritual: «Aparécese el Señor en este centro del alma sin visión 
imaginaria, sino intelectual -aunque más delicada que las dichas
como se apareció a los apóstoles sin entrar por la puerta, cuando les 
dijo: Fax vobis» (7M 2,3). El castillo, el paraíso y la ciudad celeste 
se han convertido en el cenáculo. De esta forma todos los elementos 
de que se ha servido Teresa para describir el interior del hombre 
quedan profundamente cristificados. 

Los primeros momentos de Moradas tienen por objeto poner en 
movimiento este mundo oculto, que se halla en nuestro interior. Esto 
tiene que realizarse a través de la oración: «La puerta para entrar en 
este castillo es la oración y consideración; no digo más mental que 
vocal; que como sea oración, ha de ser con consideración» (lMl,7). 
En los pasajes paralelos de Vida el primer acercamiento a esta rea
lidad se efectúa imaginándose que se está junto a Cristo: «Puede 
representarse delante de Cristo y acostumbrarse a enamorarse mu
cho de su sagrada Humanidad y traerle siempre consigo y hablar con 
El» (V 12,2; V 12,1.3). Poco a poco este proceso imaginativo se va 
transformando en contemplación: «Acallado el entendimiento. Si 
pudiera, ocuparle en que mire que le mira, y le acompañe y hable 
y pida y se humille y regale con El. Hace muchos provechos esta 
manera de oración» (V 13,22). 

La realidad interior encubierta, a través de una conversión vigo
rosa y el recuerdo amoroso de Jesucristo, se va desvelando (1M 
2,4). Así comienzan a oírse las llamadas que desde el interior les 
envía Cristo (2M 1,2). Estas llamadas van provocando el deseo de 
ver a Cristo. De momento sólo puede efectuarse a través de la con
templación y de la imitación de su vida (2M 1,12) 42. 

42 Texto éste de gran relevancia teológica y espiritual, en el que a través 
de cuatro pasajes evangélicos pretende encender en sus lectores un amor apa
sionado y vibrante a Jesucristo. 
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El clistiano se va sintiendo impregnado de Cristo. Después de 
estos plimeros esfuerzos, Teresa se dispone a desvelar un poco los 
secretos del intelior. Un texto de Camino adelanta ya el tema de 
Moradas: «Haced cuenta que dentro de vosotras está un palacio de 
grandísimo precio ... y que en este palacio, este gran Rey ... en un 
trono de gran precio que es vuestro corazón (CE 48,1; 49,1). 

Esta cercanía de Jesucristo produce en el hombre el deseo del 
seguimiento: «Que podemos hacer por un Dios tan generoso que 
murió por nosotros y nos clió y da ser, que no nos tengamos por 
venturosos en que se vaya desquitando algo de lo que le debemos 
por lo que nos ha servido» (3M 1,8). También en este punto Teresa 
va a hacer uso de una imagen bíblica. El modelo o la figura utilizada 
es la del joven rico: «porque somos así al pie de la letra» (3M 1,5). 
Estamos en terceras Moradas y aquí el tema base es el del segui
miento. La compenetración con la existencia de Jesús va a predis
poner al alma para la transformación en su persona, constitutivo de 
los plimeros inicios de la mística. 

Estamos entrando en la esfera del recogimiento. Al contacto con 
Jesús nuestro ser se ennoblece, la religiosidad baña la inteligencia y 
toca el corazón: «Regálase el alma, entemécese el corazón, vienen 
láglimas» (V 10,2). Estamos a las puertas de la mística. Hemos 
alcanzado desde Cristo cuanto Teresa nos narra en Vida 10,1: «Acae
cíame en esta representación que hacía de ponerme cabe Cristo que 
he dicho... venirme a deshora un sentimiento de la presencia de 
Dios, que en ninguna manera podía dudar que estaba dentro de mi, 
o yo toda engolfada en El». 

Cristo en el primer encuentro con la mística 

Teresa sitúa la entrada en la mística con la llegada de la oración 
de recogimiento infuso (CC 54,3). En Moradas lo contempla como 
pura expeliencia de Cristo: «Visto ya el gran Rey, que está en la 
morada de este castillo, su buena voluntad, por su gran misericordia 
quiérelos tomar a él, y como buen pastor, con un silbo tan suave que 
casi ellos mismos no lo entienden, hace que conozcan su voz y que 
no anden tan perdidos, sino que se tomen a su morada; y tiene tanta 
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fuerza este silbo del pastor que desamparan las cosas exteriores en 
que estaban enajenados, y métense en el castillo» (4M 3,2). 

El texto es de una riqueza muy considerable. En primer lugar 
sitúa la presencia de Cristo en el centro del hombre; allí mora como 
Rey y Señor, pero al mismo tiempo es el Buen Pastor. Desde ahí 
llama a sus ovejas. El castillo es como el redil de Cristo a donde se 
toman los sentidos, a los que Teresa considera bajo la imagen de las 
ovejas. Ese silbo es la voz del pastor, que las ovejas conocen, pues 
al escucharla quedan subyugados y embelesados por ella y le siguen. 
De nuevo la imagen bíblico-cristo lógica para expresar el fenómeno 
místico, que es de raíz cristológico 43. El recogimiento infuso, lo 
hemos recordado ya, los autores espirituales de aquella época no lo 
podían comprender con imágenes, era el paso de la meditación a la 
contemplación, de la vivencia de lo religioso en representaciones y 
figuras a su percepción abstracta, sin configuración particular. Tere
sa, sin embargo, lo sitúa en Jesucristo. No pone imagen alguna, pero 
el hecho de entenderlo como una llamada del Cristo glorioso, huma
no-divino, que mora en nosotros, supone un cambio muy llamativo 
de perspectiva. 

Recogimiento infuso es inmersión en la doxa del Resucitado. 
Teresa no dudará en compararla junto con la oración de quietud que 
le sigue, con la experiencia apostólica de la transfiguración del 
Señor( V 15,1; CV 31,3). 

Es luz de Cristo o, mejor, palabra, que trasfigura, enamora y 
embelesa: «Desamparan las cosas exteriores en que estaban enaje
nados». 

La experiencia mística inmediata a la oración de recogimiento 
infuso es la oración de quietud. Teresa utilizará la imagen del agua 
que fluye del interior del hombre para darla a entender. Antes ha 
usado la figura de las ovejas, ahora la del agua nos evoca el salmo 

43 Las similitudes entre la imagen teresiana y la imagen jo anea son muy 
estrechas. En el conjunto del evangelio de Juan el pasaje del Buen Pastor 
significa que Jesús saca a sus fieles de las instituciones judías y las conduce 
a una nueva realidad: Templo sin muro, redil sin cerca. Para Teresa nuestros 
sentidos con el recogimiento infuso entran en una nueva dimensi6n. Cf. S. 
CASTRO, «Proyecto literario-teol6gico de Jn 1-12. TI: Jn 7,1-12,50», en Misce
¡anea Comillas 53 (1995) 298-303. 
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23, de Yahvé pastor de Israel. La experiencia se refiere a un gusto 
muy profundo de la voluntad que surge del interior del hombre 
donde mora Jesucristo. Es la fuente, que decía Teresa que se hallaba 
en el palacio de nuestro interior, que ahora brota como un surtidor 
y anega todo el campo del ser humano. El hombre entero empapado 
de Cristo: «Como Su Majestad quiere, cuando es servido hacer al
guna merced sobrenatural, produce con grandísima paz y quietud y 
suavidad de lo muy interior de nosotros mismos, yo no sé hacia 
dónde ni cómo; ni aquel contento y deleite se siente como los de acá 
en el corazón ... vase revertiendo este agua por todas las moradas y 
potencias hasta llegar al cuerpo, que por eso dije que comienza de 
Dios y acaba en nosotros» (4M 2,4). 

Sin duda, Teresa al escribir esto se estaría acordando de aquella 
súplica que de niña le hacia al Señor ante un cuadro que represen
taba su encuentro con la Samaritana: «Desde muy niña suplicaba 
mucha veces al Señor me diese aquel agua» (V 30,19). Igualmente 
en Camino de Pelfección cristologiza la experiencia y compara la 
paz de esta oración a la que sintió el justo Simeón cuando tomó en 
brazos al Niño Jesús (CE 53,2). También acudirá a los perfumes del 
Amado del Cantar. El alma en este estado se siente embriagada de 
ellos (4M 2,6; MC 4,3). 

Absorción místico-cristo lógica 

En quintas moradas todas las potencias del hombre quedan absor
tas en Dios. El Resucitado se sitúa en el centro de la mística. «Teresa 
ha bordado materialmente en Cristo las quintas moradas. Es cierto 
que en las que están por venir, la presencia del Señor se acrecienta y 
la experiencia se personaliza todavía más en él, pero el mérito de esta 
cristificación de las quintas reside en el hecho de que la fenomeno
logía es un tanto abstracta y las imágenes y visión cristológicas pu
dieran parecer menos adecuadas para expresar estas realidades, que 
se experimentan sin figuras. Sin embargo, no ha dudado en explicar
las como una percepción transformante del Resucitado 44. 

44 S. CASTRO, Cristo vida del hombre, o.c. p. 77. 
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En MC nos ofrece un texto precioso que trae aromas del Cantar 
y del evangelio de Juan. Mediante él nos da a conocer la experiencia 
mística que acontece: «Mas cuando este Esposo riquísimo la quiere 
emiquecer y regalar más, conviértela tanto en Sí, que como una 
persona que el gran placer y contento la desmaya, le parece se queda 
suspendida en aquellos divinos brazos y animada a aquel sagrado 
costado y aquellos pechos divinos» (4,4). El texto va referido a 
Cristo. E inmediatamente nos hablará de esa experiencia absorbente 
con otra alusión al Cantar y a los evangelios: «Esta entiendo yo es 
la bodega a donde nos quiere meter el Señor. .. Su Majestad nos ha 
de meter y entrar él en el centro de nuestra alma; y, para mostrar sus 
maravillas mejor, no quiere que tengamos en ésta más parte de la 
voluntad que del todo se le ha rendido ... sino entrar él en el centro 
de nuestra alma sin ninguna (puerta), como entró a sus discípulos, 
cuando dijo: 'Pax vobis», y salió del sepulcro sin levantar la piedra» 
(5M 1,13). Vemos cómo Teresa conjunta imágenes bíblicas del A.T. 
y del evangelio para explicar quintas moradas. Esto significa que la 
experiencia que subyace es cristológica. Está explicando la mística 
de una forma muy especial. 

Finalmente, confesará que la meta adonde se dirigen las quintas 
moradas es la cristificación: «Pues crecido este gusano ... comienza a 
labrar la seda y edificar la casa adonde ha de morir. Esta casa querría 
dar a entender aquí que es Cristo» (5M 2,4). La persona se está ha
ciendo otro Cristo, por eso el Padre le regala con los mismos dones 
que al Hijo: «Da de lo que tiene, que es lo que tuvo su Hijo» (5M 
2,13). Pero el mejor regalo del Padre es su propio Hijo (5M 3,7). 

No era fácil cristificar esta experiencia ya que en ella se produce 
la absorción de las potencias. Teresa misma confiesa la dificultad 
que entraña descifrarla. Disponemos de un texto muy revelador en 
este sentido: «La voluntad debe estar bien ocupada en ,amar,mas no 
entiende como ama. El entendimiento, si entiende, no se entiende 
cómo entiende; al menos no puede comprender nada de lo que en
tiende; a mí no me parece que entiende, porque -como digo- no 
se entiende; yo no acabo de entender esto» (V 18,14). 

En la medida que vamos penetrando más en el pensamiento de 
Teresa' comprendemos mejor que su Cristo es el resucitado, la carne 
y la historia asumidas por el Verbo en los esplendores de la resu-
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necclOn. La mística no es más que derivación en el hombre del 
esplendor de esta luz, que emerge de la tiena y ha venido del cielo, 
no es la luz de los neoplatónicos, ajena al mundo y a la historia; es 
la realidad entera hecha en Cristo eternidad, pues de este Cristo ha 
surgido todo y en él todo ha sido enaltecido. 

Cristo, experiencia totalizante 

Sextas moradas reconen un gran espacio de la vida teresiana. 
Reflejan el tiempo que ella ha denominado desposorio; y aquí el eje 
central explícito de la experiencia es Jesucristo. Al igual que en 
Vida (22), consagra un capítulo (7) a exponer su pensamiento sobre 
el sentido de la Humanidad de Cristo en la mística. Más adelante 
nos detendremos en el estudio de estos dos capítulos. 

La morada comienza con la percepción de unos «impulsos» que 
emanan del interior del hombre, donde se halla Jesucristo. Son ex
periencias tan delicadas que no existe comparación posible para 
darlas a entender (6M 2,1). Con el tiempo estos impulsos se con
vierten en locuciones (6M 3,1). Si bien lo consideramos, los «silbos 
del Pastor» de las cuartas moradas se han convertido en las hablas 
del esposo. Ahora entiende claramente que quien le habla es Cristo 
(6M 8,2). Las experiencias se intensifican de tal forma que la natu
raleza no resiste y se produce el éxtasis (6M 4,2). Después vienen 
las visiones imaginarias e intelectuales a las que ya nos referimos al 
estudiar el libro de la Vida. Aquí son tratadas en los capítulos 8 y 
9 respectivamente. 

Estos encuentros de experiencias crecientes de Cristo van trans
fOlmando a la persona en él. En sextas moradas el protagonismo de 
Cristo es absoluto. Sus manifestaciones son altísimas y además se 
producen en cadena. Teresa no da abasto a describirlas, para dispen
sárselo, resume: «De muchas maneras se comunica el Señor al alma 
con estas apariciones: algunas, cuando está afligida, otras cuando le 
ha de venir algún trabajo grande, otras para regalarse Su Majestad 
con ella y regalarla» (6M 10,1). 

Con tantas y tales experiencias el alma queda muy sensibilizada. 
Oigámosla: «Acaece muchas veces por un pensamiento muy ligero 
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o por una palabra que se oye de que se tarda el morir, venir de otra 
parte ... un golpe, o como si viniese una saeta de fuego; no digo que 
es saeta ... tampoco es golpe, más agudamente hiere» (6M 1l,2). 

«En estas moradas se vive el tiempo del noviazgo; nos recuerdan 
los días del Exodo, cuando Yahvé conducía a Israel al desierto para 
hablarle al corazón; la primavera del Cantar, el canto de la tórtola 
y la aparición de las flores. Nos traen perfumes de Pascua y el 
recuerdo vivo de las apariciones pascuales. Un aura primaveral aro
ma estas páginas, empapadas de luz y de resurrección, que como 
contrapartida producen ansias de gloria y deseos de muerte» 45. 

Resurrección, mística y matrimonio 

Séptimas moradas constituyen el culmen de la experiencia. Aquí 
tiene lugar la transformación en Cristo o matrimonio espiritual. Las 
experiencias se hacen más sublimes, casi no pueden ser comparadas 
con las precedentes; es como algo nuevo: «Porque entended que hay 
grandísima diferencia de todas las pasadas a las de estas moradas» 
(7M 2,2). La primera experiencia se refiere a la profundidad. El ser 
humano se comprende como hondura y percibe que la religiosidad 
surge de lo más interior de él mismo: «Digo que no es menester 
puerta, porque en todo lo que se ha dicho hasta aquí, parece que va 
por medio de los sentidos y potencias, y este aparecimiento de la 
Humanidad del Señor así debía ser, mas lo que pasa en la unión del 
matrimonio espiritual es muy diferente» (7M 2,3). 

Pero antes de que tenga lugar la gracia del matrimonio, se le 
concede la experiencia trinitaria (7M 1,7), cuyo objetivo consiste en 
predisponer a la persona para ese suceso que constituye el núcleo de 
las séptimas moradas. Pero el matrimonio con Cristo es la meta 
hacia donde nos dirigimos. Se trata de un encuentro que cuando 
sucede la primera vez se realiza en forma de visión imaginaria. A 
ella le aconteció después de comulgar «con forma de gran resplan
dor y hermosura y majestad, como después de resucitado» (7M 2,1). 
Después siempre tendrá lugar en visión intelectual: «Aparécese el 

45 S. CASTRO, Cristo, vida del hombre, a.c. p. 82. 
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Señor en este centro del alma sin visión imaginaria, sino intelectual 
-aunque más delicada que las dichas-, como se apareció a los 
Apóstoles sin entrar por la puerta, cuando les dijo: Pax vobis» (7M 
2,3). Teresa refleja esta experiencia de forma autobiográfica en la 
Cuenta de Conciencia 25. La transfOlmación que se produce es la 
vivencia de una nueva vida: «Porque la mariposilla, que hemos 
dicho, muere, y con grandísimo gozo, porque su vida es ya Cristo» 
(7M 2,6). Para expresar la nueva vida acude una vez más a la Biblia 
en un pasaje muy celebrado por los comentadores. Dice así: «Aquí 
se dan las aguas a esta cierva, que va herida, en abundancia. Aquí 
se deleita en el tabernáculo de Dios. Aquí halla la paloma, que envió 
Noé a ver si era acabada la tempestad, la oliva, por señal que ha 
hallado tiena firme dentro en las aguas y tempestades de este mun
do» (7M 3,13). 

Y ahora Teresa realiza una especie de inclusión con la primera 
Morada y con Vida, recordando el espejo (7M 3,10; V 40,5) Y el 
árbol (7M 3,12;IM 2,1) a los que aludíamos. 

Después pasa a los efectos que esta experiencia produce y obser
va que se identifican con los sentimientos de Cristo (7M 3,4.6), e 
invita al cristiano a revestirse de él y a responder a' su entrega por 
nosotros con el mismo amor: «Poned los ojos en el Crucificado y 
haráseos todo poco. Si Su Majestad nos mostró el amor con tan 
espantables obras y tormentos, ¿cómo queréis contentarle con sólo 
palabras?» (7M 4,9) 46. 

Al final de M oradas el alma se toma a la comunión con el Cristo 
paciente. Las experiencias tan altas habidas a lo largo del proceso 
espiritual no tienen sentido en sí mismas; están orientadas a la unión 
con Cristo, a poder repetir su historia. Y el amor, que en el místico 
es la luz y guía de todo el camino, le inclinan a irriitar a Jesús sobre 
todo en sus padecimientos por nosotros. «y así tengo yo por cierto 
-escribe- que son estas mercedes para fortalecer nuestra flaqueza 
-como aquí he dicho alguna vez- para poderle imitar en el mucho 
padecer» (7M 4,4). 

46 También aquí se da una inclusión con 1M 2,11. Como se ve en 7M se 
recuperan las imágenes de las primeras. Esto quiere decir que Teresa ha con
cebido su obra como armonía y desarrollo homogéneo. 
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Al final hemos tomado de alguna forma al principio. Hemos 
descubierto el misterio que somos. Al comienzo Teresa nos hablaba 
del yo aparentemente de una forma teórica, ahora aquellas afirma
ciones son comprendidas desde la experiencia. Encontrándose a sí 
mismo, el hombre descubre que es un misterio de Dios, que se 
revela en Jesucristo, que es quien le constituye y le da sentido. 

Moradas es una obra literaria y mística toda ella trenzada en la 
vivencia. Teresa ha concentrado aquí toda su existencia hasta 1577. 
Pero el eje de la experiencia es indudablemente la persona de Jesu
cristo Hombre-Dios. Decíamos que el punto de partida inmediato es 
Vida 40,5. La experiencia ahí relatada había sido el anhelo de toda 
su existencia. Sabemos que desde su hallazgo de la persona de Jesús 
Teresa ansiaba representar dentro de ella misma las diversas escenas 
que nos nalTan los evangelios, pero que le resultaba imposible (V 
4,8.9,4.6). Por eso hasta que no se le conceda la gracia de la inte
l;Ol;zación erística procuraba imaginarse que se hallaba delante o 
junto a Cristo (V 8,5; 9,4; 13,22). 

Al redactar la autobiografía goza de esta preciosa experiencia. 
Por eso cuando bastantes años más tarde escriba Moradas para sus
tituir a la autobiografía que está en la Inquisición, la imagen de 
Cristo dando vida al ser y presente en el centro más nuclear del 
hombre será como la experiencia base en torno a la que todo va a 
quedar entretejido. 

Por tanto, cuando decíamos que el Dios de los dos primeros 
capítulo de la autobiografía era más un Dios hebreo que cristiano, 
no queríamos afirmar que Teresa no estuviera ya pensando en Jesu
cristo, sino que a pesar de esa imagen absorbente, ella trataba de 
reflejar su experiencia anterior a aquel hallazgo maravilloso. Quiso 
ser fiel, en cuanto le era posible, a su proceso religioso. Hoy nadie 
duda que hubo un momento en que emergió de forma muy especial, 
al modo de un descubrimiento personal, la figura de Cristo. Antece
dentemente a este suceso indudablemente Teresa había oído hablar 
del Señor y había entrado en el espacio de su conciencia como en 
el de todos los cristianos, pero ella no le había descubierto personal
mente. Para ella Jesús gozaba de los atributos de Dios, contemplado 
y visto en general, sin que hubiera tocado las capas más íntimas de 
su afectividad. Cuando en medio de una crisis afectiva, descubrió 
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que alguien la había amado dando la vida por ella, y entre tenibles 
tonnentos, Teresa no sólo descubrió a Jesucristo, sino que para ella, 
Dios comenzó a tener un sentido nuevo. 

Desde entonces la figura de Jesús será una realidad permanente 
en su existencia, que penetrará y se infiltrará a lo largo y ancho de 
su religiosidad. La posible ausencia de él en cualquier ámbito de sus 
vivencias por pequeño que parezca levantará una tempestad en su 
alma. Tendremos ocasión de verlo en relación con la mística. 

III. MíSTICA y HUMANIDAD DE CRISTO 

Siempre ha existido conflicto entre la mística y lo humano de 
Cristo. Las primeras comunidades cristianas vivían la experiencia 
pascual bajo la acción del Espíritu y, aunque pronto comenzaron a 
existir fenómenos especiales en estas vivencias, no parece que esto 
tuviera nada que ver con la mística neoplatónica en que la percep
ción del Uno absorbía todo lo demás. Del neoplatonismo ananca lo 
que después fue un fenómeno cristiano que alcanzó su máxima 
expresividad en el medievo con Eckarth. Pero si bien esto es cierto, 
no puede ponerse en duda que ya en las mismas comprensiones de 
Cristo se dieron diversas conientes acerca de su realidad humana, 
que muchos heterodoxos consideraban que no era real. De ahí surgió 
una visión de un Cristo más bien gnóstico, que había bajado a libe
rar al hombre, tomando una forma ficticia de hombre o una figura 
momentánea del mismo. Como se ve, en lo que después será el 
concepto de mística más nítido: contemplación oscura y amorosa, 
noticia oscura, absorción del hombre en el misterio de Dios en el 
que aquél queda sobrepasado y todas sus facultades y percepciones 
anegadas, han intervenido factores muy lejanos, que en un primer 
momento no han estado directamente relacionados con el concepto 
de mística, pero que después se van a integrar o van a dejar traslucir 
un trasfondo, que muchos autores y protagonistas no lograrán des
cifrar o percibir 47. 

47 «Pero si es prácticamente unánime el reconocimiento de la estrecha re
lación entre mística y religión y la afirmación de la presencia de la mística en 
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Cuando Teresa aborda el problema lo hace desde una cierta 
sorpresa. Ella se ha movido siempre desde la experiencia del amor 
a Jesuclisto sin hacer distinción entre lo divino y lo humano. Y será 
precisamente al comienzo de sentirse invadida por la mística a la 
altura de la oración de quietud (V 22,4) cuando a través de algunos 
libros y de determinados autores espirituales conozca que en estos 
momentos hay que comenzar a prescindir de todo aquello que tenga 
una configuración corpórea, incluyendo en esto la misma humani
dad de Jesucristo. Con gran repugnancia, al principio cede, pero 
pronto comienza a darse cuenta de que su vida espiritual se estanca, 
no crece. Así se introduce ella en el problema. 

Dedicará a resolverlo o a ofrecemos su opinión dos capítulos, 
que servirán como clave de lectura para sus dos obras más impor
tante (V 22; 6M 7). 

La distancia entre uno y otro media un espacio de doce años 
permaneciendo inalterable el pensamiento de la autora. El capítulo 
de Moradas es más conciso, más académico, el de Vida, más vital. 
En cuanto a la prueba de Escritura, Vida se fija más en los evange
lios sinópticos, pues la visión que nos da de la existencia de Jesús 
se inspira en ellos, mientras que Moradas acude a textos de gran 
densidad cristológica del evangelio de Juan. Veamos primeramente 
el pensamiento teresiano y su formulación para después hacer su 
valoración. 

Desde la experiencia 

Ella sabe que mientras se mantuvo fiel a la Humanidad de Cristo 
su vida espiritual maduraba y crecía (V 22,5). Este es un dato que 
se hallará a la base de toda su argumentación. Junto con éste hay 
que situar su creencia firme de que ha sido el mismo Señor quien se 
lo ha revelado: «Muy, muy muchas veces lo he visto por experien
cia, hámelo dicho el Señor. He visto claro que por esta puerta hemos 

todas las religiones, está muy lejos de haberse conseguido la unanimidad en 
cuanto a la explicación de la forma concreta de presencia de la mística en las 
religiones» (J. MARTÍN VELASCO, Espiritualidad y mística, Madrid, 1994, Edi-
ciones SM, p. 31). ' 
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de entrar» (V 22,6). Ella misma ha comprobado que quienes se 
separan de este criterio ven estancada su vida espiritual: «Bien creo 
que quien llegare a tener unión y no pasare adelante ... que tendrá lo 
dicho por lo mejor, como yo lo hacía. Y si me hubiera estado en 
ello, creo nunca hubiera llegado a lo que ahora» (V 22,2). 

Testimonio de la Escritura 

Recuerda la prensencia constante del Señor junto a los suyos en 
la vida pública, en la que podemos descubrir que les acompañaba en 
las diversas vicisitudes y que nosotros podemos ahora aplicar a nues
tra vida espiritual (V 22,6). Pero quizás su argumento más fuerte en 
este sentido es su recurso a los textos joaneos en que se establece 
que Jesucristo es un medio indispensable para ir a Dios: Jesucristo 
camino (Jn 14,6), luz (In 8,12), único mediador para ir al Padre (In 
14,6), expresión viviente del Padre (Jn 14,9). Esta serie de pasajes 
enhebrados uno tras otros en el capítulo de M oradas nos muestra 
que Teresa profundizó la argumentación bíblica que en el libro de 
la Vida había quedado un poco más imprecisa (6M 7,6). 

Los textos joaneos que cita se refieren al Cristo hombre. Preci
samente el evangelio de Juan quiere resaltar la realidad de la encar
nación como el lugar donde Dios se hace presente, contra sus adver
sarios más inmediatos los gnósticos. De ahí el hecho del evangelista 
en recalcar la verdadera humanidad de Jesús. Se denomina frecuen
temente a Jesús con el título de hombre en muchos momentos en 
que este apelativo es innecesario. La cita teresiana de Juan está bien 
traída y verdaderamente prueba cuanto Teresa pretende enseñar. 

También su respuesta a la objeción de sus adversarios es acer
tada. En efecto, estos aluden a las palabras de Jesús recogidas en Jn 
16,7 sobre la necesidad de su marcha para que viniera el Espíritu 
Santo. Teresa responde que estas palabras fueron pronunciadas antes 
de que el Espíritu descendiera sobre los Apóstoles. Después con el 
conocimiento que de él recibieron ya su presencia no les era impe
dimento. También aquí Teresa se muestra muy perspicaz. La expe
riencia del Espiritu Santo nada tiene que ver con esas percepciones 
abstractas a las que más tarde se referirá la mística universal. Pre-
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cisamente uno de los cometidos del Espíritu es interiorizar en noso
tros a Jesús, no sólo su Divinidad, como opinarían los adversarios 
de Teresa al referirse al lugar que éste debe ocupar en la mística. 

Recurso a la tradición 

No se trata propiamente de un argumento de tradición en sentido 
estricto. Remite a la práctica de algunos santos en un pasaje en que 
deja entrever que ha procurado enterarse del estado de la cuestión. 
Escribe: «Yo he mirado con cuidado, después que esto he entendido, 
de algunos santos, grandes contemplativos, y no iban por otro cami
no: San Francisco da muestra de ello en las llagas; San Antonio de 
Padua, el Niño; San Bernardo se deleitaba en la Humanidad, Santa 
Catalina de Siena, otros muchos que vuestra merced sabrá mejor que 
yo» (V 22,7). El argumento de historia de espiritualidad que presen
ta es posible que no responda del todo al tema defendido por ella. 
Quizá su fuerza mayor resida en que nos muestra hasta qué punto 
estaba preocupada por contrastar su experiencia con los datos de la 
revelación, la tradición y la historia de la Iglesia. 

Argumento antropológico. 

Teresa no olvida que el sujeto de la contemplación es el hombre. 
Recalcará con énfasis que nosotros no somos ángeles (V 22,10). Por 
eso «es gran cosa, mientras vivimos y somos humanos, traerle hu
mano» (V 22,9). Incluso se reirá un tanto de esos espirituales que se 
embeben en la abstracción: «Yo no puedo pensar en qué piensan» 
(6M 7,6). Teresa sabe que la contemplación infusa no puede ocupar 
todos los momentos del hombre (V 22,10). Por eso el contemplativo 
tiene muchas veces necesidad de tomar a la realidad de la historia 
de la salvación, es decir, de Cristo (V 22,10). Incluso los misterios 
de la vida de Cristo se adaptan bien a la condición contemplativa del 
hombre. Dejándose penetrar por ellos éste se humaniza al mismo 
tiempo que se sumerge en el misterio de Dios que ellos reflejan (6M 
7,11), quedando la Sagrada Humanidad abierta a la percepción del 
espiritual según la fase de crecimiento en que se encuentre. 
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Derivaciones negativas 

Teresa observa que de seguirse la opinión de los autores que ella 
combate, se producirían una serie de hechos que no van en consonan
cia con la revelación. El primero sería la infravaloración de la ejem
plaridad de Jesucristo, Es algo que resulta un tanto lógico, aunque los 
autores contra los que polemiza no pretendieran esto ni pensaran que 
pudiera suceder tal cosa. Pero en la práctica, si al llegar a la mística 
hay que comenzar a no tener presente lo humano del Señor, fácil
mente esa realidad de Cristo pierde un cierto valor a los ojos del 
espiritual, que observa que para ascender a los más altos grados de la 
experiencia la historia terrena de Jesús no es necesaria como punto 
de reflexión o de consideración expresa. De esta forma, se podría 
pensar que el influjo de lo humano de Cristo queda vinculado a la 
parte más imperfecta del proceso espiritual, introduciéndose subrep
ticiamente en el alma del creyente una cierta desconsideración. 

Junto con esto podrían quedar también en un segundo plano la 
Eucaristía (6M 7,15), la devoción a los santos (6M 7,6) Y la celebra
ción de los misterios litúrgicos (6M 7,11-12). Se trata de vivencias 
de la religión exteriorizadas y, por consiguiente, en desacuerdo con 
el contenido esencial de la mística contra la que polemiza Teresa, 
siendo, sin embargo, realidades intrínsecas al cristianismo. Como se 
ve la autora toca los núcleos centrales del ser cristiano y desde allí 
se hace fuerte. 

Teresa ha elaborado un verdadero argumento teológico. Si se 
exceptúa el de tradición, los otros están construido perfectamente y 
van directos al corazón de la polémica. 

IV. REFLEXIÓN SOBRE LA CRISTOLOGÍA TERESIANA Y LA MÍSTICA 

Del discurso teresiano se deduce que la opinión que ella comba
te defendía que en el momento de acercarse a la contemplación, que 
se constituye por una gracia gratuita, el hombre debe predisponerse 
a ella además de con una vida moral intensa con actitudes psicoló
gicas: tratando de despejar del entendimiento toda representación 
corpórea de lo divino, incluyendo en esto la misma Humanidad de 
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Jesucristo (V 22,2-3; 6M 7,5). Ya hemos visto que este modo de 
proceder no se funda en la Sagrada Escritura, sino en la filosofía 
platónica. Teresa rechaza tal actitud al menos por lo que se refiere 
a la Humanidad de Cristo (V 22,2) Y se basa en su propia experien
cia y en los otros argumentos que hemos reseñados. En última ins
tancia, el argumento más radical es el del agradecimiento a la acti
tud de entrega del Señor en favor nuestro. De ahí nació el anhelo 
posterior de justificarlo a base de razonamientos. Teresa dirá tam
bién que se lo ha revelado el Señor (V 22,6). De modo que ofrece 
un conjunto de pruebas más que suficientes. 

Con esta postura ella no se opone a la mística, sino que afirma 
más bien que se da una mística cristológica. La carne de Cristo, 
santificada por el Espíritu y mediante la resurrección asume condi
ciones nuevas, sin dejar de ser una realidad terrena. Ahí radica la 
novedad teresiana. Por eso la adhesión de la mente y del corazón a 
esta realidad no impide el ascenso a la contemplación. Ante todo 
porque la contemplación es una gracia del Padre que ve con agrado 
que nos unamos a Jesús tan estrechamente (V 22,6) Y además por
que la contemplación no es abstracción de la mente, sino la resurrec
ción de Cristo que nos inunda y nos traslada a la esfera escatológica. 

Teresa, por otra parte, no habla de imaginación, sino de repre
sentación, que no es otra cosa que comunión vital, o contemplación 
activa del misterio (6M 7,10-12) en el que la persona se siente 
absorta. Algunos autores, fundados en palabras de la santa, en que 
afirma que quizás estemos todos diciendo una misma cosa (6M 7,5), 
piensan que la postura teresiana ha surgido de una falsa compren
sión del problema. Pero esto no es exacto, pues los espirituales a los 
que alude hablan de centrar el entendimiento en la Divinidad (V 
22,1) Y Teresa recalcará que también tiene que ser objeto de él la 
Humanidad 48. Del tenor del discurso teresiano se infiere que conci-

48 Por 10 demás los estudios anteriormente citados de Tomás Alvarez y 
Vicente Muñiz sobre los espirituales franciscanos no dejan lugar a dudas. Sin 
embargo, Melquíades Andrés en su magnífico estudio Historia de la mística de 
la edad de oro en España y América, Madrid, BAC, maior, 1994, sigue sin 
reconocer que la mística franciscana de esa época era neoplatónica e insiste 
que se está exigiendo un estudio sobre Cristo en los místicos. Mi opinión es 
que salvo raras excepciones la Humanidad de Cristo no se salva en toda su 
integridad en la mística. 
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be la realidad de Jesucristo como unidad indivisible. Así se acerca 
a las nuevas comprensiones de la cristología. Al mismo tiempo pien
sa que la Humanidad de Jesús goza de una cierta universalidad, que 
viene entendida como la necesidad que siente todo hombre de ella. 
Pero si profundizamos más su pensamiento quizás podamos descu
brir que la universalidad de Jesucristo se deriva de que es expresión 
total de Dios para nosotros como imagen y como amor. 

La universalidad de la Humanidad de Jesús exige su presencia 
en la mística. Así la mística no nos extrae del mundo, más bien nos 
hace entrar en comunión con él. Lo corpóreo adquiere densidad 
religiosa en la resurrección de Cristo, el acto supremo de Dios que 
implica ser experimentado en la mística donde de forma intensiva 
Dios se hace presente. Todo esto supone una negación profunda del 
neoplatonismo y de toda pretensión de viviseccionar la realidad en 
espíritu y carne. 

Pero la mística teresiana, precisamente porque se basa en Cristo 
resucitado no puede infravalorar el histórico, que sirve de juicio 
discernidor del primero. Por eso Teresa percibiría a Cristo resucita
do, pero en las dimensiones del histórico (V 29,3). En todas sus 
visiones, independientemente de la faceta de la vida del Señor que 
se le ofreciera, siempre le veía «con la carne resucitada». Como 
vamos viendo, de la experiencia teresiana se deriva una verdadera 
cristología. Tal es el peso que en este pensamiento tiene la Huma
nidad de Cristo que se puede hablar de que la visión teresiana de 
Dios es cristológica. 

Se comprende fácilmente que la Humanidad de Cristo sea algo 
irrenunciable en el proceso místico si tenemos en cuenta que su 
andadura religiosa es en todo similar a la de la Escritura: primero, 
experiencia de un Dios de tipo hebreo (V 1-2), con todas las con
notaciones que ello implica, después, descubrimiento de Jesucristo 
(V 3-9; 23-29), enseguida, ascenso a la Divinidad (V 40,9-11) Y 
descubrimiento de la Trinidad (CC 14-15) sin que desaparezca la 
Humanidad, que en estos momentos percibe de una forma más su
blime (CC 66,3). Es que la experiencia de Cristo Divino-humano se 
armoniza en su mística y siempre persevera (6M 7,9). 

Con este itinerario era imposible pedirle a Teresa que renunciara 
en algún tramo del proceso a representar la realidad de Cristo hom-
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breo Era su amor a él de tal viveza que este ocultamiento hubiera 
supuesto una fractura psicológica, que rompía el proceso humano 
que marchaba tan perfectamente engarzado al religioso. Pero en el 
pensamiento de Teresa subyacen ideas que más tarde la teología 
explicitará: Dios se ha revelado en la came, allí se ha hecho expre
sión. Cualquier forma de alejamiento de ese lugar pierde la co
nexión con él. Sólo se permite ese ascenso en la medida que se 
proceda del Jesús histórico al Cristo glorioso, desde el que debe 
contemplarse el histórico. Se nos objetará que el Jesús glorioso no 
puede ser representado. A ello hemos de decir que en el caso de 
Teresa sí era factible porque le había contempllldo muchas veces en 
visión. Pero no se trata de una nueva representación de una figura 
gloriosa, sino de «comprensión» de la realidad de Jesús desde la 
experiencia pascual, que quiere decir que en la historia, en una fi
gura determinada, Dios realizó para siempre su plan de salvación y 
allí dejó su figura, su imagen, su amor. Y esto debe invitamos a 
recordar su condición histórica con amor agradecido. Esta comunión 
nos sumirá en perfecta contemplación, donde el Padre nos revelará 
el verdadero rostro de Cristo, que sólo puede aquí abajo contemplar
se como gracia en esa contemplación gratuita, que no impide sino 
que provoca nuestra adhesión al Jesús kenótico de la historia. 

Por lo demás, la experiencia teresiana pone de relieve el que en 
los más altos estados de la mística permanece la imagen gloriosa de 
Cristo. Es cierto que las visiones imaginarias cesaron al final de sus 
días, pero convivió con ellas durante mucho tiempo después de haber 
alcanzado la contemplación más pura. Digamos que cuando Teresa 
plantea este problema no habla de imaginación sino de representa
ción. Con el vocablo representación se significa «captación» de una 
realidad de Jesús o de toda su existencia como trasfondo permanente 
del hombre espiritual. Indudablemente esto se opone a lo que se 
llama noticia oscura y amorosa sin configuración particular. Los 
autores que defienden esta disposición responden que ello es debido 
a que el espiritual no puede adoptar otra postura ya que los efectos 
dimanantes de la meditación están ya agotados. Teresa, sin embargo, 
sostiene que esa contemplación activa de los misterios es algo que 
está en nuestras manos (6M 7,11). Lo que ella quiere afirmar es que 
la persona no haga nada por separarse de la presencia de lo humano 
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del Señor. Ella, como ha advertido Olegario González de Cardedal, 
se sitúa en una mística de Cristo frente a una mística de Dios. El 
punto de engarce entre ambas posturas podría fijarse en que Teresa 
estaría dispuesta a contemplar la vida de Cristo como conjunto apli
cando a él esa noticia oscura y amorosa. Yo creo que ahí se encuen
tra el eje de confluencia con San Juan de la Cmz 49

. En efecto, éste 
hablará de noticia oscura y amorosa y no serán pocos los lectores 
que califiquen su mística de ajena a la Humanidad de Jesús porque 
en las grandes obras casi nunca le denominará Jesús, sino Verbo, 
Hijo de Dios, Sabiduría de Dios, etc. 

Esto es cierto, pero no lo es menos el que haya dedicado varios 
capítulos a determinar que .el espiritual debe coníigurar sus actitudes 
con las de Jesús ya que él es la única palabra del Padre. Esto quiere 
decir que una vez que el santo ha dejado bien esculpida la imagen 
del Jesús histórico en el ser del cristiano (cf. 2S 7.22); no tiene 
ningún temor a que al llegar la mística se le invite a quedarse en 
actitud receptiva, abstrayéndose de toda representación, esta imagen 
tan vivamente inscrita en lo más hondo del hombre, pueda diluirse. 
Esa noticia oscura y amorosa le contiene. Son todos sus misterios 
percibidos y vividos en uno o cada uno de ellos, captados como 
totalidad. 

Unicamente desde estas perspectivas es posible una mística cris
tiana, donde la realidad de Jesús sea el soporte que la fundamente. 
De otra forma -yen esto también tiene razón Santa Teresa- la 
mediación de Cristo quedaría invalidada. Pero es más, el mismo 
proceso revelacionístico bíblico sería excluido de los constitutivos 
de la mística, ya que todo él se dirige a la encamación-resurrección. 
La interioridad sin la que no existe el hombre debe conexionarse 
con la historia donde Dios se ha hecho presente en la revelación. 
Teresa de forma magistral ha sabido unir esos dos contrarios aparen
tes. Quizás la ha ayudado a eso su sangre judía y su amor apasio
nado por la persona de Jesús que tan admirablemente fue descu
briendo en su camino. 

Teniendo presentes estos presupuestos no es difícil comprender 
las razones que nos movieron al principio de este estudio a afirmar 

49 Cf. S. CASTRO, Cristo, vida del hombre, o.c. pp, 166-168, 
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que Teresa no puede englobarse en la mística universal. La mística 
universal en la que se mezclan muchas cosas pone de relieve que 
existe un soporte humano que la postula y luego la religión opera 
sobre ella. También la revelación cristiana se incustra en ese encua
dre, pero es entonces cuando todo adquiere el verdadero sentido. La 
contemplación o pérdida del yo en el misterio de Dios en este caso 
tiene que pasar por la resurrección de Jesucristo. De esta forma la 
mística no es una evasión o salida de este mundo en la que se 
produce una ruptura, sino entrada en la transcendencia a través de 
aquél que habiendo asumido la condición humana hasta el fondo, la 
ha hecho presente entre nosotros. 

Cristología teresiana y mística teresiana son una misma cosa. Y 
si la cristología es la verdadera explicación de la antropología, la 
mística es el desenlace del hombre auténtico que ha alcanzado su 
máxima dimensión humana. La experiencia cristológica suprema en 
Teresa se confunde con la mística. 


