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Siglas y abreviaturas

1. Obras de santa Teresa de Jests!'

CE = Camino de Perfeccion, autdgrafo de El Escorial.

CV = Camino de Perfeccion, autografo de Valladolid.

CC = Cuentas de conciencia.

Cst = Constituciones.

Cta = Carta.

E = Exclamaciones.

F = Fundaciones.

M = Moradas.

MC = Meditaciones sobre los Cantares.
P = Poesia.

\Y = Vida.

2. Documentos del Magisterio
DCE = Deus Caritas Est.

DV  =Dei Verbum.

EG = Evangelii Gaudium.

EN = Evangelii Nuntiandi.

GE = Gaudete et Exultate.

GS = Gaudium et Spes.

LG = Lumen Gentium.

MC = Marialis Cultus.

SC = Sacrosanctum Concilium.

VD = Verbum Domini.

! Citamos segun la edicion: Santa Teresa de Jests, Obras Completas, 6* edic., dir. Alberto Barrientos (Burgos:
Editorial de Espiritualidad, 2016).



Introduccion

La salvacién de la cual gozamos gracias a Cristo es fundamental en la vida del hombre
y, de manera especial, en la experiencia cristiana. Esta implica, ademas del perdon del pecado y
la reconciliacién con Dios, la capacidad de poder desarrollar todo el potencial con el cual Dios
ha creado al ser humano. Por ello, dicha experiencia también puede expresarse como sanacion,
liberacion, plenitud, santidad, felicidad o como experiencia de sentido. La salvacién, como don
de Dios, surge ante todo de su intervencion en la historia personal, invitandonos a la relacion-
comunion con El. Por ello mismo, no puede ser una experiencia abstracta, sino que se ha de
concretizar en la historia y en la vida, tanto personal como comunitaria. Tal concrecion permite
que la vida del ser humano se presente como una existencia salvada; es la realizacion de aquello
que dice san Pablo: “el que esta en Cristo, es una nueva creacion; pas6 lo viejo, todo es nuevo”

(2 Co 5,17).

Con todo, puede suceder que cuando se habla de “salvacidon” no se tenga conciencia de
lo que ello significa, o que se anuncie sin haberla experimentado. Como veremos, en la sociedad
contemporanea es una palabra que se ha vaciado de contenido; sin embargo, muchas realidades
de nuestro mundo reclaman la salvacién que viene de Dios: la bisqueda del sentido de la vida,
la experiencia del sufrimiento y la fragilidad humana, la necesidad de redimir el pecado y la
culpa, el deseo de una vida lograda y un mundo mas justo. ;Cémo ayudar desde la teologia

espiritual a presentar al hombre de hoy lo que significa la experiencia de ser salvados?

Por otra parte, en la experiencia transmitida por los santos, se suele encontrar un
dinamismo profundo de la salvacién; su vida se muestra como existencia salvada, la cual se deja
traslucir a través de su estilo de vida y sus escritos. En esta linea, tanto la doctrina como la vida
de santa Teresa de Jesus se nos presentan como un referente importante en la teologia espiritual.
Su experiencia nos ayuda a ser conscientes del Misterio que nos precede, nos habita y actia en

todo ser humano.

La vida de la santa abulense puede leerse como un proceso de busqueda de la salvacion,
algo que no puede darse ella a si misma, sino solo abriéndose a la gratuidad de Dios. Asi logra
trascenderse y es introducida en una relacion que la llena de plenitud. En el ultimo capitulo de
su autobiografia, Teresa de Jesus expresa: “De esta manera vivo ahora” (V 40, 23), y concluye
el libro afirmando que el Sefior la ha sacado del infierno para traerla a Si (cf. V 40,25). ;De qué

infierno-mal la ha sacado-liberado? ;De qué manera vive Teresa, ahora que el Sefior la ha traido



a Si? ;Qué capacidades o dones ha desarrollado la Santa desde esta experiencia de salvacion? Y,
por otra parte, ;podemos encontrar en esta experiencia elementos que nos ayuden a comprender
lo que es una existencia salvada y expresarlos de tal manera que sean significativos para el

hombre de hoy? Creemos que si.

Por todo ello, en esta investigacion, nos hemos propuesto el objetivo de realizar una
lectura soterioldgica de la experiencia de Dios vivida por santa Teresa de Jesus, encontrando en
ella elementos que ayuden a responder las preguntas planteadas, a la vez que descubrir aspectos

mistagogicos que nos motiven a releer y adentrarnos en el misterio de la propia salvacion.

Ante la complejidad del tema y todas las aristas que en él se nos presentan, y que no
pretendemos abarcar, nuestro enfoque metodoldgico sera a partir de la teologia espiritual y desde
la biografia de los santos. En este sentido, buscamos presentar la experiencia de salvacién en el
proceso espiritual de la Santa. Para ello, seguiremos una linea descriptiva que permita reconocer
una biografia de la salvacion tal y como ella nos la transmite en su narracion, resaltando el “de

qué” y el “para qué” ha sido salvada; es decir, de cuales realidades se experiment6 salvada santa

Teresa y como vive ella desde la experiencia de la salvacion.

A su vez, ya que el tema esta en intima relacion con la Sagrada Escritura y la soteriologia,
nos apoyaremos en comprender la salvacion que ellas brindan para fundamentar nuestras
afirmaciones. Esta comprension sera expuesta en el primer capitulo del trabajo y estara presente
a lo largo de su desarrollo, resaltando los elementos cristologicos, antropoldgicos y el

compromiso ético que surge en la vida nueva que la mistica doctora experimenta.

En la investigacion, tendremos como fuente principal los escritos mas autobiograficos de
santa Teresa: el Libro de la Vida y Cuentas de Conciencia, ya que es en ellos donde ha dejado
plasmada, de forma especial, su historia de salvacion; pero también haremos alusion a sus otros
escritos, de tal manera que podamos iluminar el tema desde la propuesta del itinerario espiritual
que ella nos ofrece, teniendo en cuenta que su doctrina brota de su misma vivencia. Ademas, nos
apoyaremos en estudios de la espiritualidad teresiana, de tal forma que ayuden a situarla en su

contexto historico-espiritual, asi como en el conocimiento de su doctrina.

Desde el ambito teoldgico, se hara referencia a varios autores que contemporaneamente
han trabajado la reflexion soterioldgica, como Adolph Gesche, Bernard Sesboiié y Olegario G.

de Cardedal, entre otros; pero, particularmente, nos apoyaremos en el aporte de Emilio Justo,



quien recientemente ha publicado una obra en la que, teniendo en cuenta la tradicion, presenta
el tema y resalta sus efectos positivos en la existencia humana, es decir, la vida nueva o el “para

qué” de la salvacion.

En cuanto a la estructura del trabajo, lo hemos divido en tres capitulos. En el primero nos
adentramos en la compresion biblico-teologica de la “experiencia” y la “salvacion”, como
categorias principales a partir de las cuales realizamos la lectura de la biografia teresiana.
Ayudados sobre todo de diccionarios de espiritualidad y de autores como Martin Velasco, la
experiencia cristiana se presenta como un contacto vital con Dios y la vivencia de su misterio en
la vida personal del creyente. Y en cuanto a la salvacion, esta se describe ante todo a través de
la experiencia de la comunién que Dios mismo ofrece al ser humano. Ambos aspectos se
constatan en el itinerario espiritual de la doctora mistica, tal y como ha sido presentado por
algunos teresianistas, quienes han profundizado en la soteriologia de la Santa; asi, en el Gltimo
apartado de este capitulo nos acercamos a los distintos estudios que sobre el tema se han hecho,
entre los que destacan los de Secundino Castro, Ciro Garcia, André Brouillette y Marie-Joseph

Huguenin, cuyos aportes nos acompafiaran a lo largo de la investigacion.

En el segundo capitulo desarrollamos el “de qué” de la salvacion en la vida de Teresa,
presentando aquellos elementos de su existencia que reclaman salvacion. Exponemos cinco
aspectos: la busqueda de sentido y vocacion, la afectividad como realidad que necesita ser
integrada desde el amor de Dios, la enfermedad como experiencia de la fragilidad, la necesidad
de libertad frente a los condicionamientos sociales injustos y la realidad del pecado como
posibilidad de rechazar el proyecto de Dios en ella. Para el desarrollo de estos apartados, nos
basamos en varias biografias que sobre la Santa se han escrito; resaltamos las de Daniel de Pablo
Maroto, Marcelle Auclair y Rosa Rossi, y también los estudios de Tedfanes Egido, Tomas

Alvarez, Otger Steggink y Anselmo Donazar.

Asi pasamos al ultimo capitulo, en donde exponemos el “para qué” de la salvacion en
santa Teresa. Aqui aparece la vida nueva que ella experimenta tras su encuentro personal con el
misterio pascual de Cristo y el desarrollo de la vida espiritual que culmina en la vivencia del
misterio trinitario. Constataremos como la comprension expuesta en el primer capitulo, en torno
a la experiencia de la salvacion, se concretiza en ella, posibilitando una existencia salvada que
se fundamenta cristologicamente en la experiencia de la mediacion salvadora de Jesus y en la
verdad que le revela al ser humano; y, antropologicamente, en el despliegue de su vocacion en

la relacion-amistad con Dios.
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De esta manera, el “para qué” lo veremos concretizado en la capacidad de amar desde el
amor de Dios, en una vida desplegada desde la libertad interior, en una existencia orientada por
el proyecto de Dios, en la trascendencia de la condicion fragil del ser humano y en una vida llena
de sentido que asume el compromiso ético de colaborar en la salvacion de los otros. Aqui nos
acompafan las aportaciones de autores como Maximiliano Herrdiz, Jesis Castellano y Juan

Antonio Marcos.

Nos motiva en la investigacion el deseo de poder presentar el itinerario teresiano como
testimonio de la salvacion que Dios quiere realizar en la vida de todo ser humano, esperando
poder concretizarlo luego en alguna propuesta pastoral; llevando adelante la misién

evangelizadora que Jesus nos ha encomendado y de la cual Teresa de Jesus fue participe.



I. Experiencia y salvacion

En este capitulo, en un primer momento, nos aproximaremos a la comprension de dos
categorias que son fundamentales en nuestra investigacion: “experiencia” y “salvacion”, de tal
manera que nos permita contextualizar la lectura soterioldgica de la vida de santa Teresa de
Jesus, y nos sirva de guia en nuestro estudio. Conscientes de la amplitud desde la que podriamos
abordar dichos términos, recordamos que nuestro acercamiento es principalmente desde el
enfoque de la teologia espiritual, y nos referiremos a la experiencia y salvacion cristiana. Esta
comprension la haremos desde la Sagrada Escritura y el aporte de la soteriologia contemporanea,
es lo que desarrollaremos en el primer y segundo apartado respectivamente. En un segundo
momento, haremos una presentacion de las lineas investigativas mas recientes en torno al tema
de la soteriologia teresiana, las cuales tendremos presentes y nos orientaran en el trabajo, esto en

el tercer apartado.

1.1 La experiencia cristiana

En la reflexion teoldgica del siglo XX ha existido un debate en torno a la validez de la
experiencia como categoria teoldgica debido, sobre todo, a cierto grado de subjetividad que la
misma conlleva. Al respecto, ha sido muy valioso el aporte de Jean Mouroux, quien busco dar
un fundamento teoldgico a la experiencia cristiana?. También el Concilio Vaticano II ayudé a
darle validez al colocarla junto al magisterio jerarquico y a la reflexion teoldgica como acceso
legitimo para la comprension de la Revelacion (cf. DV 8), lo cual ha contribuido a la
revalorizacion de la experiencia, convirtiéndose en una categoria hermenéutica de la cual no se
puede prescindir para que la teologia no se agote en la “racionalidad” o “teoricidad”, sino que
ha de estar atenta a la accion del Espiritu en la vida del creyente donde se va concretizando la

economia de la salvacion’.

2 Jean Mouroux (1901-1973) fue sacerdote diocesano en Dijon, su obra principal se titula L'expérience chrétienne:
introduction a une théologie (Paris: Aubier, 1952). En su obra el autor defiende el caracter inmediato y personal
que conlleva la experiencia en cuanto que esta supone un contacto directo y el establecimiento de una relacion con
la realidad que se conoce. En el ambito religioso este conocimiento implica la “adoracion” ya que Dios es siempre
trascendente y por lo tanto no se puede objetivar, pero la experiencia es posible porque ¢l ha querido revelarse a su
criatura a través de una relacion de amor. De esta manera la experiencia cristiana se caracteriza por ser trascendente,
mediada en Cristo, personal, integral y dinamica. Cf. Jaime Lopez Pefialba, “El arte del Espiritu: La experiencia
espiritual en la teologia de Marie-Joseph Le Guillou” (Tesis para la obtencion de grado de Doctor, San Damaso,
20016), 139-149.

3 Ibid. 151-153.



Partiendo de lo anterior, y teniendo en cuenta que el concepto de experiencia es muy
amplio y se puede abordar desde diferentes perspectivas®, vamos a centrarnos en la compresion
que de ella se tiene desde la espiritualidad cristiana sefialando los elementos que la caracterizan
y aquellos que ayudan a discernir su validez; ello nos dara unos parametros desde los cuales

podemos comprender la experiencia teresiana de la salvacion.

En su raiz latina, experior, la experiencia tiene el significado de atravesar o traspasar la
realidad para llegar a un conocimiento profundo de las cosas, a una situacion vital antes
desconocida; se conocen las cosas desde dentro. Implica la percepcion de una relacion con la
realidad que se conoce, asi como la posterior interpretacion que de ella se hace, por lo tanto
conlleva una actividad reflexiva, pero no se reduce a nivel intelectual porque es una vivencia que
afecta al hombre entero, un acontecimiento que se torna personal y transforma la vida del sujeto

que experimenta, le coloca en actitud de movimiento: huida, rechazo, acogida, deseo, busqueda’.

Desde la Escritura, la experiencia del creyente se presenta como conocimiento vivo de
Dios realizado en la vida misma, estd motivada por el amor, “el amor de Cristo, que excede a
todo conocimiento, para que os vaydis llenando hasta la total plenitud de Dios” (Ef, 3,19)°. El
pueblo de Israel ha tenido experiencia de Dios, por ello le proclama como su “Sefior” y su “Dios”
(cf. Ex 20,2). La profesion de fe de Israel estd intimamente relacionada con tres acciones de Dios
en las cuales ha experimentado su salvacion: la vocacion de los patriarcas, la liberacion de Egipto

y la entrada en la tierra prometida (cf. Dt 26,5-9; Jos 24, 1-13), asi lo canta en el salmo 136.

En el Nuevo Testamento, el que se encuentra con la persona de Jests y sus palabras hace
experiencia del reino de Dios (cf. Lc 17,21), de “Dios con nosotros” y de que “Dios salva” (cf.
Mt 1,23). Quien ve a Jesus, ve el rostro misericordioso del Padre (cf. Lc 15), y tiene experiencia
de su amor sin limites que ha entregado a su propio hijo (cf. Ga 2,20), a la vez que se le revela
su condicion de hijo de Dios (cf. Rm 8,15; 1Jn 3,1). Se experimenta templo del Espiritu Santo
(cf. 2 Co 6,16) y morada de Dios (cf. Jn 14,23-27). Después de la ascension de Jesus, el creyente
contintia haciendo experiencia de Dios a través de su Palabra, la cual le atraviesa como espada

de doble filo (cf. Hb 4,12), pero también en los sacramentos, particularmente en la fraccion del

4 Segun F. Ruiz Salvador, a nivel de la filosofia y la religiosidad la compresion de la experiencia tiende a reducirse
a subjetividad o un cimulo de sensaciones y emociones frente a la realidad experimentada, por ello es mejor hablar
de “experiencia cristiana” especificando aquello que le es propio y la caracteriza. Cf. Federico Ruiz Salvador,
Caminos del Espiritu (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 1978), 507-508.

3 Cf. Luigi Borriello, “Experiencia mistica”, en Diccionario de mistica, dir. L. Borriello, E. Caruna, M. Del Genio,
N. Suffi (Madrid: San Pablo, 2002), 689.

¢ Textos biblicos citados segtin Biblia de Jerusalén, Desclée de Brouwer, 1999.
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pan (cf. Lc 24,13-35), asi como en la comunidad, y especialmente en los hermanos més pobres
(cf. Mt 25,31-46); todo esto, gracias a la accion del Espiritu Santos que le lleva a la verdad
completa (cf. Jn 16,13-15). El Espiritu Santo esta a la raiz de la experiencia cristiana: “nadie
puede decir: jJests es Sefior! sino movido por el Espiritu Santo” (1 Co 12,3). En definitiva, el
que se ha encontrado con Jests ha hecho experiencia de la salvacion de Dios: “porque mis 0jos
han visto tu salvaciéon” (Lc 2,30). De esta manera el cristiano da testimonio de lo que ha

experimentado: “lo que hemos visto y oido eso os anunciamos” (1 Jn 1,3).

Asi, la experiencia espiritual en la Biblia consiste, ante todo, en la relacion que Dios
ofrece al ser humano, la cual se verifica en la manera de relacionarse con los otros y en la forma
en que se asumen los acontecimientos de la vida. Tiene una dimension teoldgica en cuanto que
responde a la pegunta sobre la voluntad de Dios, pero también es antropologica porque en la
relacion con Dios el hombre descubre su identidad, como en el salmo 8. La accion de Dios tiene

por fin al ser humano, y acttia en €l para moverlo a su conocimiento’.

Por consiguiente, la experiencia cristiana es una vivencia de los misterios de la fe que se
recibe como don por la accion del Espiritu Santo en Jesucristo, un adentrarse amorosamente en
el designo de salvacion de Dios que llega a su plena realizacion en Cristo como un desarrollo de
la vida espiritual que tiende a su plenitud en el éschaton, pasando por el misterio pascual como
realizacion plena del misterio salvifico cristiano que se actualiza en cada persona. Asi entonces,
es “experiencia del misterio cristiano™®, una apropiacion personal de la vida de la gracia, en la

que experimenta ya desde ahora la bienaventuranza del cielo’.

Veamos ahora algunos elementos que caracterizan esta experiencia cristiana de Dios. Lo
primero es que viene de lo alto a lo bajo, es decir tiene su iniciativa en Dios, lo que se experimenta
es la accidon de Dios. Se tiene conciencia de un don infuso que actia en su interior. “El hombre,

mas que aprender a Dios, mas que conocerlo, lo recibe, lo padece™!’

, pues el don es ante todo
Dios mismo, su persona, Cristo y el misterio de la Trinidad. Por ello, toda accion humana, en

relacion a la experiencia, ha de comprenderse como respuesta a lo experimentado. Asi mismo,

7 Cf. Bruno Maggioni, “Experiencia espiritual en la biblia”, en Nuevo Diccionario de Espiritualidad, dir. S. de
Fiores, T. Goffi, A. Guerra (Madrid: Ediciones Paulinas, 1983), 689-740.

8 Cf. Luigi Borriello, o.c., 690.

9 Cf. Agustin Leonar, “Expérience spirituelle”, en Dictionnarie spiritualité IV (Paris: Beachusne, 1990), col. 2004.
19 Juan Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios (Madrid: Trotta, 2007), 19.
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la experiencia supone un contacto inmediato!'! y vital con Dios, del cual surge una certeza

peculiar en el sujeto que experimenta.

Por otra parte, la persona tiene conciencia de una relacion. “La conciencia de las

relaciones vitales con otras personas, con Dios, forma el nticleo de la experiencia™'?

, por ello
también se caracteriza por ser afectiva, y esta motivada por el deseo natural de Dios. Se percibe
a Dios como una necesidad, entrando en contacto con lo sagrado y absoluto. Desde la propia
limitacion, inicia un proceso de busqueda en vida teologal, llegando a experimentar el ser uno
con Dios en una relacion de amor. De esta manera el creyente vive su fe como relacién y no

como obligatoriedad o ritualismo'.

En esta relacion la persona no esta pasiva, sino que al experimentar esta actuando, aunque
sea a través de su disposicion y apertura para abrirse a la accion que recibe de Dios, a la vez, es
invitada a salir del circulo de su “yo” en apertura relacional hacia el “Otro”. Pone al hombre en
actividad, su conciencia, su razon, sus sentidos. Suscita siempre el anhelo, el deseo de una
plenitud, por ello el sujeto es puesto en actitud de bisqueda, porque el Misterio siempre se le

esconde y no es objetivable!4.

Por ello, aunque la experiencia cristiana permite vivenciar el misterio de Dios en su
cercania y relacion, €l sigue siendo misterio que la experiencia no abarca. Es percibido a la vez,
desde los polos de la inmanencia y la trascendencia, como alguien que escapa a toda
objetivacion, pero que al mismo tiempo constituye una realidad en su interior. Es siempre
experiencia del trascendente del Absoluto y por lo tanto va acompafiada del sentimiento de total
dependencia para con €él. De €l se recibe la certeza de la salvacion metafisica porque de ¢l viene
la existencia, la conciencia de su dignidad, y el sentido ultimo de todo. También de €l proviene
la salvacion personal, porque llama a cada uno a una vocacion en libertad y responsabilidad, asi
como salvacion escatoldgica pues confiere la confianza de que su vida no termina en la nada

sino en una relacion que permanece para siempre, que lleva a plenitud su existencia'.

! Este contacto inmediato puede entenderse en el sentido de que la noticia transmitida por Dios no pasa por medio
de las imagenes de los sentidos o de la imaginacion, sino que es una certeza colocada por Dios en lo mas interior de
la persona. Cf. Juan Martin Velasco, Emilio Galindo Aguilar, Ana M. Schliiter, La experiencia de Dios (Madrid:
Fundacion Santa Maria, 1985), 29-30.

12 Jean Mouroux, o.c., 22. Citado en Angel Maria Garcia Ordés, Teresa de Jesiis, presencia y experiencia (Madrid:
Editorial de Espiritualidad, 2011), 29.

13 Cf. Federico Ruiz Salvador, o.c.,504-505.

14 Cf. Juan Martin Velasco, o.c., 49-50.

15 Cf. Olegario Gonzalez de Cardedal, o.c., 42-43.
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Otra caracteristica de la experiencia cristiana es que afecta a toda la persona, no se limita
al ambito psicolégico o intelectual, sino que implica la vida del individuo que recibe la
experiencia de Dios, se convierte en una vivencia que transforma su existencia, por ello se
expresa a través de un lenguaje autoimplicativo. A través de la experiencia de Dios el hombre
entra en relacion con Aquel que le descentra de si mismo colocédndole en su verdadero centro
que le constituye, dandole una orientacion decisiva a su vida, llevandole a la plenitud de su ser,
de su identidad y vocacion; le muestra su verdad y plenitud, ilumina su verdad, bondad y

belleza'®.

Por otra parte, la experiencia es anterior a toda reflexion, con todo, la experiencia busca
ser comprendida, por ello, cuando una persona ha vivenciado un encuentro con una realidad, se
ve luego en la tarea de comprenderla y poder expresarla, lo hace desde su subjetividad, desde la
manera en que ella lo ha vivido personalmente, y contado con los recursos psicolégicos y
cognoscitivos que tiene a su disposicion, en este sentido la experiencia es intransferible, pero su

narracion ayuda a disponer, al que la escucha, a vivirla!”.

Asi, la experiencia se convierte en fuente de conocimiento que dota a la persona de una
capacidad de compresion, més alla de la conceptualizacion racional. Este conocimiento aporta
un sentido y un valor a toda la existencia, posee una dimension practica y transformadora de la
persona, de su manera de vivir y situarse frente al mundo, se trata de una “sabiduria de vida” que
se va forjando en la persona en su relacion experiencial con el Misterio. De aqui que a la base de
este conocimiento esta la experiencia, no el dogma o la ética, en todo caso la conceptualizacion
posterior puede ayudar a una mejor comprension, pero siempre estd a la base la via

experiencial'®,

En cuanto a los criterios que validan la experiencia cristiana de Dios podemos sefalar
que esta se da en el ambito de la fe y se orienta por ella, “Sin experiencia no hay conocimiento,

pero sin fe no hay experiencia”®. El sujeto de la experiencia no se convierte en norma sino que

16 Cf. Olegario Gonzéilez de Cardedal, Invitacién al cristianismo. Experiencia y verdad (Salamanca: Ediciones
Sigueme, 2018), 38-39.

17 Cf. Angel Maria Garcia Ordas, o.c., 23-29.

18 Cf. Javier Sancho Fermin, “El saber mistico o la ciencia del amor”, en Actas del Congreso Internacional de
Mistica. La identidad de la mistica, fe y experiencia de Dios, dir. 1d. (Burgos: Monte Carmelo, Universidad de la
Mistica — CITeS, 2014), 124-128.

19 Romano Guardini, La experiencia cristiana de la fe (Barcelona: Belacqua, 2005) 93. Citado en: Jaime Lopez
Penialba, o.c., 195.
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se abre a su verificacion en la mediacion eclesial y en la fe comunitaria®®. Por otra parte, la
autenticidad de lo experimentado se verifica en los frutos que esta deja en la vida del sujeto. La
conciencia que tiene del misterio repercute en la manera de vivir, tanto a nivel psicoldgico, como
moralmente, y aqui, Jesucristo se convierte en criterio Gltimo de conducta cristiana, con quien
en definitiva el creyente busca identificarse, en constante actitud de discernimiento y busqueda

de la voluntad de Dios y de su proyecto salvifico?!.

Por otra parte, si bien la experiencia puede ir acompafiada de fendmenos extraordinarios
estos no son esenciales a la misma. Lo que si es esencial son los frutos que ella deja en la vida
del cristiano, la encarnacion en su vida de los sentimientos y actitudes de Jesucristo. Aqui se
abre la interrogante sobre si la experiencia mistica es comun a la vida cristiana. Hoy se habla de
que la mistica es una forma de plenitud de la vida cristiana, ambas tienen el mismo objeto que
es Dios y estan motivadas por su gracia, y se viven a través de las mediacion de la Palabra y los
sacramentos, la diferencia es la apertura que se tiene para acoger esta gracia y la manera en que

se vive; en el caso del mistico, este se ha abierto plenamente a la transformacion del amor??.

En este mismo sentido, al ser experiencia de un misterio que excede la conciencia del
sujeto, esta requiere la necesaria purificacion para ir siempre al que es la fuente del misterio y
no quedarse en las mediaciones o imagenes con que la experiencia se pueda presentar, haciendo

de ellas un idolo, pues siempre hay una desemejanza con la manera ultima de ser de Dios?.

En la actualidad se asume que la experiencia cristiana no se limita inicamente al ambito
de lo sacro, sino que en todo lo humano se hace experiencia de Dios, de tal manera que todo lo
cotidiano como lo es el trabajo, las relaciones interpersonales, el amor humano, la belleza, son
espacios validos de experiencia cristiana. También lo es el compromiso que el creyente asume
en lo social y politico en la transformacion del mundo. La marginacion desde la experiencia de
la pobreza, el sufrimiento, la emigracion, que son vividos desde la fe se convierten en lugares
particulares de experiencia de la cruz. La experiencia de Dios surge de la vida y vuelve a ella

con un caracter de mision®*.

20 Cf. Cipriano Vagaggini, “Experiencia”, en Diccionario de Espiritualidad, dir. Ermanno Ancilli (Barcelona:
Herder, 1983), 85.

21 Cf. Augusto Guerra, “Experiencia cristiana”, en Nuevo Diccionario de Espiritualidad, dir. S. de Fiores, T. Goffi,
A. Guerra (Madrid: Ediciones Paulinas, 1983), 585-586.

22 Cf. Angel Maria Garcia Ordas, o.c., 33-35.

B Cf. Ibid., 38.

24 Cf. Augusto Guerra, o.c., 683-684.
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Después de este acercamiento a la experiencia cristiana de Dios podemos afirmar que “la

fe necesita experiencia”??

y que esta pertenece al hecho cristiano pues da realismo al misterio, y
permite personalizar la relacion que Dios ofrece al creyente que se abre a su gracia, desplegando

en ¢l un dinamismo que le hace orientar su vida por el Espiritu de Cristo.

En cuanto a la experiencia en santa Teresa de Jesus, podemos decir que se trata de un
tema muy estudiado, su importancia puede verse en la Bibliografia sistematica de santa Teresa
de Jesus, editada por Manuel Diego, ¢l registra hasta el afio 2008, cuarenta y tres documentos en
torno al tema de la experiencia mistica en la santa abulense?®. En la actualidad destaca el estudio
de Angel Maria Garcia Ordas, titulado Teresa de Jesiis, presencia y experiencia, publicado en
2011%7. En esta obra el autor busca el hilo conductor y unificador de la experiencia teresiana,
llegando a la conclusion que de se encuentra en la vivencia de la presencia divina en su interior,

la cual le abre a una relacién que transforma su vida.

En la doctora mistica se comprueba lo que hemos afirmado de la experiencia como
personalizacioén del misterio cristiano que envuelve toda la existencia. En ella la experiencia se
presenta como “una empatia con la realidad que es creida y amada™?®, por ello, la vida y doctrina
teresiana se caracterizan porque parten de la experiencia vivida, asi lo afirma ella misma: “No
diré cosa que en mi, o por verla en otras, no la tenga por experiencia” (CV 2,7); luego, lo
experimentado se transforma en fuente de conocimiento; de tal manera que “mas que comunicar
lo que piensa, la carmelita aspira a comunicar lo que vive”?. Asi, la santa abulense no parte de
principios teoricos, ni de lo que ha podido leer, lo que le da garantia en sus afirmaciones es lo
que ella misma ha vivido, aunque también es verdad que lo comunica solo después de haber

consultado con sus confesores y letrados.

La experiencia en Teresa de Jests se dio acompafiada de muchas gracias extraordinarias,
frente a las cuales buscd siempre el discernimiento y la confrontacion para verificar su
autenticidad. Fue una lucha que implico varios afios de su vida, pero el proceso vivido le capacito

para poder, ella misma, discernir cuando se trata de una sugestion personal debida a la “flaca

25 Cf. Juan Martin Velasco, o.c., 83.

26 Cf. Manuel Diego, Bibliografia sistemdtica de santa Teresa de Jesis (Madrid: Editorial de Espiritualidad 2008),
1182.

27 Aunque ya hemos hecho mencién a este documento, anotamos de nuevo los datos bibliografico para una mayor
facilidad. Se trata de una reedicién y actualizaciéon de su tesis doctoral publicada en 1967. Angel Maria Garcia
Ordas, Teresa de Jesus, presencia y experiencia (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2011).

28 Luis Arostegui, “Santa Teresa de Jesus, testimonio teologico”, Revista de Espiritualidad 61 (2002): 212,

29 Cf. Ezequiel Garcia Rojo, “Teresa de Jesus: el aval de la experiencia”, Revista de Espiritualidad 74 (2015): 246.
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imaginacion” (4M 1,14), o cuando es demonio, porque en este caso “se esconden todos los bienes
del alma” (V 25,13), o cuando son de Dios, porque son experiencias “claras y vivas” (6M 1,1).
Si bien Teresa valora las gracias recibidas en cuanto que para ella han sido un camino por donde
ha conocido el amor de Dios y crecido en la virtudes, ella es clara en afirmar que la santidad no
consiste en estas gracias extraordinarias, sino en la vivencia del amor y en la busqueda

desinteresada de la voluntad de Dios (cf. F 8,9).

A la hora de interpretar la experiencia narrada por santa Teresa, ha de tenerse en cuenta
el limite historico-religioso y cultural, el cual puede ensombrecer su aporte a la vivencia de la
fe. Ella ha recibido unas categorias y cosmovision religiosa, asi como contenidos de la fe
cristiana y de la moral, por lo tanto, hay que contar con que lo vivido, lo interpreta y comunica

desde esos moldes histdricos?°.

1.2 La salvacion

Respecto a la salvacion, el Concilio Vaticano II optd por una reflexion teoldgica centrada
en la historia de la salvacién que encuentra su fuente en la Sagrada Escritura y la patristica, por
ello afirma que Dios quiere revelarse y revelarnos su salvacion (cf. DV 2). Esta opcion fue el
fruto de un proceso que la sociedad y la Iglesia venian viviendo a partir de los acontecimientos
de las dos guerras mundiales, lo cual llevo a platearse la pregunta por el sentido de la historia.
Al hablar de historia de la salvacion se hace referencia a la experiencia de la salvacién como un
acontecimiento espiritual y de fe, es aquella experiencia del misterio cristiano al cual hemos
hecho referencia en el apartado anterior’!. Por lo que esta se concretiza en el devenir historico
de nuestro mundo, y se presenta como un encuentro-dialogo entre Dios, que ofrece su amistad,

y el hombre que en su libertad acoge o rechaza la salvacion que Dios le ofrece™.

Desde la experiencia biblica la salvacion, en sus diferentes categorias y modelos
soteriologicos, hace referencia a una situacion vital en la que la persona o el pueblo se ven
liberados, arrancados, rescatados de un mal que amenaza la vida, este puede ser material o moral,
por ejemplo de la esclavitud como en Ex 20,2: “Yo soy el Sefior tu Dios que te hizo salir del pais

de Egipto, de la casa de servidumbre”; también de la persecucion de un enemigo: “los salvo de

30 Cf. Luis Aréstegui, o.c., 202-205.
3LCE. pp. 11 y 15 en las que hablamos de la experiencia como un proceso de personalizacion del misterio cristiano.
32 Cf. Ermanno Ancilli, Pietro Chiocchetta, “Salvacioén”, en Diccionario de espiritualidad, dir. E. Ancilli
(Barcelona: Herder, 1983), 338-339.
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la mano del que odiaba, de la mano del enemigo los salvo” (Sal 106,10); asi como de la
enfermedad: “Si logro tocar aunque sélo sea sus vestidos, me salvaré” (Mc 5,28); e inclusive de
la muerte misma: “El nos libré de tan mortal peligro, y nos librara; en él esperamos que nos
seguira librando” (2 Co 1,10). También ser salvados conlleva la experiencia del perdon y la
reconciliacion: “Y tu absolviste mi culpa, perdonaste mi pecado” (Sal 32,5); “Porque la ley del

espiritu que da la vida en Cristo Jesus te liber6 de la ley del pecado y de la muerte” (Rm 8,2).

Pero la salvacion implica no solo la liberacion de unos elementos negativos, sino también
elementos que suponen un nuevo estado de vida, son signos que sefialan donde se ha realizado
la salvacion, como la experiencia de la paz y la prosperidad: “Israel mora en seguro; la fuente de
Jacob aparte brota para un pais de trigo y vino; hasta sus cielos el rocio destilan. Dichoso ti,
Israel, ;quién como t0, pueblo salvado por Yahveh, cuyo escudo es tu auxilio, cuya espada es tu
esplendor?” (Dt 33, 28-29), pero ante todo, el poder gozar de una nueva alianza con Dios porque
la salvacion es la presencia de Dios en la historia que posibilita una relacion con él: “He aqui
que dias vienen - oraculo de Yahveh - en que yo pactaré con la casa de Israel (y con la casa de

Juda) una nueva alianza” (Jr 31,31)*.

En la vida de la gracia, la salvacion se expresa como justificacion o santificacion, la cual
implica la renovacion interior del hombre (cf. 1 Ts 4,3.7; Rm 6,22; 1 Co 6,11; Jn 17,17). Esta
redencion también significa la alianza nueva y eterna que posibilita la comunion y paz con Dios,
y con los hombres entre si (cf. Mc 14,24; Mt 26,28; Lc¢ 22,20; 1Cor 1,9; Ef 1,3.20; Jn 16,33). El
ser humano es en definitiva, una nueva criatura (cf. Jn 3,5; 2 Co 5,17; Ga 6,1; Ef 4,24). Pero
dicha experiencia llega a su plenitud en la comunion de la vida intratrinitaria en la que es
introducido el ser humano. Cristo nos ha abierto el acceso al Padre y nos comunica su Espiritu
que nos permite participar en su condicion de Hijo de Dios (cf. Jn 17,3; Rm §, 14-17; 1 Ts 1,1;
3,11-13;2Ts 1,1; 2P 1,4). Asi, la novedad del hombre redimido consiste sobre todo en la relacion

personal con las divinas personas, la cual se lleva a término en la filiacion adoptiva®.

Un elemento fundamental en la soteriologia biblica es que el autor de la salvacion es
siempre Dios, ¢l es el Salvador; el ser humano no puede redimirse a si mismo, y aunque sea
realizada a través de alguna mediacion, el que interviene es siempre Dios: “Yo, yo soy Yahveh,

y fuera de mi no hay salvador” (Is 43,11); “Sabed todos vosotros y todo el pueblo de Israel que

33 Cf. Raymund Schwager, “Salvacioén”, en Diccionario Critico de Teologia, dir. Jean - Yves Lacoste (Tres Cantos:
Akal, 2007), 1106.

34.Cf. Ibid., 1107.

35 Cf. Victor Manuel Ferndndez, La gracia y la vida entera (Barcelona: Herder, 2003), 32-57.
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ha sido por el nombre de Jesucristo, el Nazoreo, [...] por su nombre y no por ningln otro se
presenta éste aqui sano delante de vosotros [...] Porque no hay bajo el cielo otro nombre dado a
los hombres por el que nosotros debamos salvarnos” (Hch 4,10-12), por ello, en la plenitud de
los tiempos, la salvacion es ante todo Jesucristo mismo, su persona, €l es nuestra salvacion, todo
su evento redentor que ha llegado a la plenitud en el misterio pascual: “el Padre envi6 a su Hijo,

como Salvador del mundo” (1 Jn 4,14). Es una experiencia gratuita cuya iniciativa procede de

é136

Al ser la salvacion un tema central para la fe cristiana, este ha estado presente a lo largo
de historia de la reflexion teologica. Ya en el Simbolo Niceno-Constantinopolitano encontramos

la formula: “por nosotros los hombres, y por nuestra salvacion™’

, expresando la motivacion
soteriologica del misterio encarnatorio y pascual de Cristo. En la tradicion oriental ha
predominado el movimiento descendente, a través del cual se resalta el envio que el Padre hace
del Hijo en clave de kénosis hasta la cruz, lo cual ha posibilitado nuestra deificacion, asi como
nuestra redencion, que es liberacion del pecado. Mientras tanto en Occidente, sobre todo a partir
del segundo milenio, predominé una vision ascendente; aqui destaca san Anselmo con su teoria

de la satisfaccion, donde Cristo en representacion de la humanidad ofrece al Padre un sacrificio

de expiacion que posibilita la reconciliacion®®.

En la sociedad contemporanea existen un rechazo o indiferencia hacia la idea de una
salvacion trascendente. Por una parte, el nivel de vida alcanzado principalmente en los paises
desarrollados, hace percibir que no se necesita de ninguna salvacion; por otra, el subjetivismo
que acompana al posmodernismo es ajeno a toda formulaciéon dogmatica. Muchos de los
términos con los que la teologia ha explicado el contenido de la salvacién, como por ejemplo:
expiacion, sacrificio, rescate, sustitucion vicaria etc., resultan de dificil compresion en toda su
hondura, y en ocasiones, por pertenecer al lenguaje juridico, resaltan mas el aspecto negativo de
la redencion que el don entregado en ella, a la vez, se corre el riesgo de trasmitir la imagen de
un Dios iracundo que reclama venganza, por lo que incluso llegan a producir malestar o rechazo,
encontrando mucha dificultad en la teologia actual. De aqui que la soteriologia y la espiritualidad
orienten sus esfuerzos a iluminar el misterio de la salvacioén, buscando nuevas expresiones para

que esta sea mas comprensible y significativa para el hombre de la posmodernidad?®.

36 Cf. Ermanno Ancilli, Pietro Chiocchetta, o.c., 340.

37 Denzinger Huenermann, 150.

38 Cf. Bernard Sesboiié, “Salut”, en Dictionnarie Spiritualité XIV (Paris: Beachusne 1990), col. 256-257.

39 Cf. Miguel Angel Garcia Borts, ;Cémo nos salva Jestis? Repensar hoy la salvacién (Bilbao: Instituto Diocesano
de Teologia y Pastoral, Desclée De Brouwer, 2013), 25—60. Este autor dedica el primer capitulo de su obra a exponer
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?40 en el mundo

De esta manera se busca una “inculturacion de la soteriologia
contemporaneo. Olegario Gonzélez de Cardedal habla de la necesidad de esta busqueda al
afirmar que cada generacion debe intentar comprender lo que significa la salvacién que Dios nos
ofrece, seglin su contexto historico cultural, explicando asi, como Cristo es el mediador de la
salvacion para cada persona y lo que ello significa para la existencia humana, ya que la
experiencia de la salvacion de Cristo no se agot6 en el momento de su aparicion historica, sino

que continua ejerciendo su accion en el hoy de nuestra historia y, en ese sentido, es

contemporanea a nosotros*!,

En la misma linea, Adolphe Gesché sostiene que la palabra “salvacion” es una de las
palabras religiosas que ha dejado de tener significado para nuestro tiempo, sobre todo porque el
ser humano se considera autbnomo, pretende justificarse a si mismo y ha dejado de esperar un
“mas alld”, por lo tanto no experimenta la necesidad de salvacién. Sin embargo, el hombre
siempre anda en busca de sentido, de felicidad, de amistad, de comprenderse a si mimo; se ve
necesitado de superar sus limites. Por ello es importante profundizar en su significado y volver
a proponer todo su contenido, ya que el destino del hombre estd en intima relacion con la

salvacion®?.

Veamos a continuacion el aporte de algunos tedlogos contemporaneos que nos ayude a

profundizar en la comprension de este misterio al cual nos estamos acercando.

Para Karl Rahner lo fundamental de la fe cristiana es la autocomunicacién de Dios, por
ello la salvacion consiste, ante todo, en la relacion que Dios ofrece a su criatura. Dios, saliendo
de si para comunicarse al hombre da inicio a la realizacion del ser humano, pues esta donacion
de la divinidad “ha sido ofrecida y pensada por Dios en su voluntad salvifica universal™. Esta
iniciativa divina de salir al encuentro del hombre precede cualquier otra realidad, incluso la del
pecado; es una experiencia gratuita y libre de Dios al ser humano que posibilita una historia de
amor, a tal punto que Dios llega a ser lo mas intimo y constitutivo de aquel que se abre a su
gracia. Esta historia de salvacion se encamina hacia el encuentro definitivo en la vida

intratrinitaria donde el hombre es llamado a participar de la esencia divina; con todo, esta gracia

el parecer de varios telogos del posconcilio que abogan por la necesaria reinterpretacion de las categorias teologicas
con las que se ha venido expresando la experiencia de la salvacion.

40 Ibid., 54.

41 Cf. Olegario Gonzalez de Cardedal, Cristologia (Madrid: BAC, 2001), 543-552.

42 Cf. Adolphe Gesché, El destino (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2001), 11-19.

43 Karl Rhaner, Curso fundamental sobre la fe (Barcelona: Herder, 1979), 162.
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se experimenta y vive ya durante su existencia, ya ahora, el hombre es hijo de Dios viviendo en
relacién inmediata con €l en fe, esperanza y caridad. De esta forma, la persona se convierte en
sujeto de una ilimitacion trascendental en lo mas cotidiano y trivial de la existencia, en lo mas

profano de la vida humana experimenta la salvacion de Dios*.

Por otra parte, Bernard Sesboii¢ nos presenta la salvacion como la reconciliacion
realizada a través de la mediacion ejercida por Cristo, entre el Misterio de Dios que es Padre,
Hijo y Espiritu Santo, y el ser humano creado y pecador, estableciendo entre los dos una relacion
de amor y vida compartida. Ademas, este autor resalta la importancia de la soteriologia narrativa,
ya que “nuestra salvacion es una larga historia que se despliega en una serie de etapas y da lugar
a una serie de relatos™. Asi mismo, sefiala que una categoria teoldgica no puede agotar en su
profundidad el misterio de la salvacion, tal y como se ha verificado en la historia de la teologia,
aunque sea necesaria para interpretarla y explicarla; por ello se hace preciso narrarla para ayudar
a encontrarse con el acontecimiento, Jesus el Salvador. Al ser la salvacion el encuentro entre
Dios y el hombre, y la historia de comunidon que se desarrolla entre ambos, esta no puede
reducirse a una dimension intelectual, pues es una experiencia que abarca a toda la persona:
inteligencia y corazon*. Por ello podemos confirmar aqui la afirmacion de Martin Velazco que
expusimos anteriormente, respecto a que la experiencia es necesaria a la fe*’, de tal manera que

la salvacion se narra como una experiencia vivida en relacion con Dios.

Segun Rudolf Schnackenburg el hombre encuentra la felicidad y la salvaciéon en la
comunicacion con Dios, alli se da una participacion en la vida y el amor de Dios que plenifica al
ser humano. Esta es una manera creyente de comprender la existencia humana y encuentra
mucha resonancia en el hombre de hoy porque coincide con el anhelo de poder realizar todos los
deseos y posibilidades que lleva dentro. La salvacion cristiana se caracteriza y diferencia por la
orientacion que da a esos deseos y posibilidades, dirigiéndolos hacia lo definitivo; mientas que
la vision secularizada del hombre los orienta hacia la posesion de bienes terrenos, vuelto hacia
si mismo. La salvacion nos ayuda a trascender desarrollando de manera integral la vida de la

persona*®,

4 Cf. Ibid., 148-165.

45 Cf. Bernard Sesboiié, Jesucristo el uinico mediador, vol. 11 (Salamanca: Secretariado Trinitario, 1993), 23.

46 Cf. Ibid., 18-38.

47 Cf. p. 15.

48 Cf. Rudolf Schnackenburg, Existencia cristiana segin el Nuevo Testamento, vol. 1 (Navarra: Verbo Divino,
1970), 34-36.
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Walter Kasper, en su reciente obra Jesucristo, la salvacion del mundo, describe la
salvacion como una vida “incélume” que se desarrolla en toda su plenitud. La relaciona con el
shalom biblico y engloba todas las dimensiones humanas: felicidad, bienestar, reconciliacion,
una vida integra, el desarrollo de la propia identidad. Por ello implica dos aspectos: el de la
liberacion respecto a todo aquello que aliena al ser humano, y el otro es la reconciliacion entre
Dios y el hombre, de tal manera que se establece entre ellos una relacion de comunion en la que
el ser humano es incorporado a la comunidad de vida intratrinitaria, porque la salvacién no es
que Dios nos dé algo, sino el don de si mismo. Esta relacion surte efecto en la reconciliacion del

hombre consigo mismo, el mundo y con los demas®.

En lo que respecta a la teologia latinoamericana, se destaca la liberacion de todo aquello
que oprime la vida de los hombres y los pueblos como lo fundamental en la experiencia de la
salvacion. En el pensamiento de Leonardo Boff la salvacion se expresa en el “sefiorio” de Dios
en la persona y el mundo, quedando liberados de todo los elementos que alienan y causan muerte
en el ser humano y la creacion. Dios es la liberacion absoluta de todo mal y liberacidon para el
bien. Cristo es el hombre nuevo, manifestado en la fragilidad. El libera al hombre del pecado y
sus consecuencias personales y cdsmicas, abriendo para ¢l un nuevo horizonte de vida, lo cual
exige la conversion que consiste en transformar la manera de pensar y actuar para que sea acorde
con la de Dios. Se trata por lo tanto de una nueva manera de existir ante €I, viviendo en la libertad
para hacer el bien y para un vinculo mayor que es el amor, por ello se trata de un hombre libre y
liberado por Cristo. El hombre liberado se implica en la liberacion de su mundo y lo que esclaviza
al projimo, especialmente a los pobres, pues si el ser humano no se abre a Dios y se cierra en si
mismo, no alcanza a esta plenitud para la cual esta llamado. De esta apertura al otro depende la

salvacion o la frustracidon de su existencia’®.

En su libro El destino, Adolphe Gesché, afirma que gracias a la salvacion que Dios ofrece
al hombre, su historia no se encuentra encerrada en la fatalidad, no hay nada irremediable en la
vida del ser humano, todo puede ser salvado®'. Y desarrolla su tesis desde dos perspectivas,
“salvados de” y “salvados para”, desde la primera se resalta que el ser humano es salvado del
mal, de la frustraciéon y de todo aquello que le impide realizar su vocacion. En el “para qué”

somos salvados es el contenido de la salvacion, la cual resume en permitir “que viva Dios (el

49 Cf. Walter Kasper, Jesucristo, la salvacion del mundo (Cantabria: Sal Terrae, 2019), 410-411.
30 Cf. Leonardo Boff, Jesucristo y la liberacién del hombre (Madrid: Ediciones Cristiandad, 1981), 95-107.
31 Cf. Adolphe Gesché, o.c, 165-167.
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verdadero Dios) para que viva el hombre™?

. En su obra Jesucristo, y desde la teologia paulina,
sostiene que los aspectos negativos de los cuales somos salvados deben ser considerados en
cuanto que obstaculizan el verdadero don de la salvacion, impiden que se realice en nosotros la
“condicion de hijos adoptivos” (Ga 4,4-5). Esto es lo mas importante de la historia de la

salvacion, el “para qué” hemos sido salvados, para que podamos realizar nuestra vocacion de ser

hijos de Dios’.

En los ultimos afios, Emilio Justo ha venido investigando esta tematica y, en su libro La
salvacion, ha hecho un esbozo de soteriologia en el que, englobando toda la tradicion teoldgica,
hace una presentacion del tema utilizando un lenguaje contemporaneo y dialogando desde la
pregunta por el sentido de la existencia humana®*. Desarrolla su aporte desde dos angulos, en el
primero, presenta la salvacién como liberacion del mal (politico, social, enfermedad, pecado);
en el segundo, la experiencia salvifica es presentada como la recepcion de dones que posibilitan
al ser humano realizar todas sus capacidades, el desarrollo estas, apunta hacia la consumacion

de la historia personal y comunitaria.

En su obra, el autor insiste en no reducir la salvacion a lo negativo, aquello de lo que
somos liberados, o aquello que hemos de evitar, sino valorar mas lo relacionado con la plenitud
a la cual estd llamado el hombre, pues la salvacion es la realizacion de sus deseos mas hondos y
aspiraciones fundamentales, es la respuesta al anhelo de felicidad que lleva dentro de si, lo cual
apunta no a lo pasajero sino a la globalidad de todo su ser, a la realizacion de todas sus
dimensiones. Se trata por lo tanto de una experiencia fundamental en la vida de la persona, la
necesita en cuanto que le abre a lo mas profundo de si y le hace trascender hacia una comunion

con Aquel que puede salvarlo®.

Asi, el que se abre al misterio salvador de Dios experimenta una novedad en su vida, pues
“la salacion implica una existencia salvada y salvifica™ . La apertura al don de Dios, se expresa
como el establecimiento de una relacion gratuita de amistad con €l, la cual le abre a la alteridad,

pues no puede salvarse a si mismo. Esta relacion también se expresa como filiacion divina y

52 Cf. Ibid. 164.

53 Cf. Adolphe Gesché, Jesucristo (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2002), 212-215.

>4 Emilio J. Justo, La salvacion (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2017). En la pagina 25 de esta obra el autor cita
de Heidegger un texto que nos parece muy sugerente para iluminar la importancia del tema que desarrollamos: “Tal
vez lo caracteristico de esta era mundial sea precisamente que se ha cerrado a la dimension de lo salvo. Tal vez sea
esto el inico mal.” (Carta sobre el humanismo, Madrid, 2013, 75).

55 Cf. Ibid. 14-16.

56 Cf. Ibid., 262.
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posibilita la vivencia de la fraternidad universal. El creyente que vive en Cristo esté insertado en
el campo vital del Resucitado y es motivado por el Espiritu Santo, esta comunion da como fruto
la plenitud de vida personal que se refleja en la alegria colmada y en la vida gozada como un
don, asi como la permanencia en el amor que genera esa alegria y una actuacion misericordiosa
en el compromiso por la salvacion de los otros, ya que esta accion salvadora de Dios no le anula
ni le aleja de su mundo, sino todo lo contrario, despliega todas sus dimensiones hacia la salvacion

y le capacita para transformar su entorno®”’.

Desde este acercamiento que hemos realizado, comprendemos la salvacion como la
accion de Dios en el ser humano, accion que surge de su voluntad salvifica y que por lo tanto se
presenta como un eje trasversal en toda la historia de la salvacion. La salvacion implica dos
elementos, uno negativo, en cuanto libera al hombre del mal, y otro positivo porque posibilita la
plenitud integral del ser humano. Esta salvacion consiste en su esencia en la relacion-amistad
que Dios ofrece de manera gratuita. Una existencia salvada se expresa en una vida llena de
sentido que encuentra su realizacion en la mision libremente asumida en favor de la salvacion

de los otros.

1.3 El estado de la investigacion de la soteriologia en santa Teresa

En lo que respecta a la investigacion sobre la salvacion en santa Teresa de Jesus, esta ha
sido muy escasa, es un tema poco estudiado, al menos de manera directa y de forma sistematica,
pues como veremos existen otros estudios que giran en torno a la soteriologia. La voz “salvacion”
no aparece en el Diccionario de Santa Teresa de Jesus ni en la Bibliografia sistemdtica de santa

Teresa de Jesus.

Con todo, podemos mencionar otros estudios realizados desde un enfoque soterioldgico
como lo son los aportes de Secundino Castro sobre la cristologia teresiana, publicados por
primara vez en 19788, La tesis principal del autor es que la espiritualidad teresiana tiene como
centro a Cristo, es una espiritualidad cristocéntrica de corte existencial en cuanto que ella tiene
experiencia de todos los acontecimientos salvificos cristoloégicos: la cruz, resurreccion,
humanidad, divinidad, el misterio de la Trinidad, etc. Toda esta relacion con Cristo le lleva a
constatar que Jesus, en todo su misterio, es el acceso a Dios, y toda la trayectoria vital de la Santa

queda envuelta por su presencia.

ST.Cf. Ibid., 261-274.
38 Secundino Castro Sanchez, Cristologia teresiana (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 1978).
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Otra campo de investigacion de Secundino Castro relacionado con nuestro tema, ha sido
la presentacion de la configuracion biblica del relato teresiano. Segun el carmelita, en Teresa la
Biblia se hace mistica, porque la historia de salvacion narrada en la Escritura se ha realizado
también en el itinerario existencial de santa Teresa. En su historia personal de salvacion, al igual
que Israel, ella se sabe buscada y escogida por Dios; llevada al desierto es liberada de sus
esclavitudes para vivir en alianza con Jesus, el Esposo, que la introduce en la relacion con el
Padre y el Espiritu Santo. La tierra prometida se realiza en la experiencia comunitaria que Teresa
se ve impulsada a fundar a imagen de las primeras comunidades cristianas. Todo este itinerario

se puede observar en la publicacion que lleva por titulo: E/ fulgor de la Palabra™.

En otro a&mbito de la soteriologia encontramos el trabajo de Jean-Marie Laurier quien ha
profundizado sobre la teologia de la justificacion en santa Teresa, se trata de una tesis doctoral
defendida en 2001 en la Universidad de Friburgo, fue publicada en espafiol con el titulo Andar
en humildad. Teresa de Jesuis y la teologia de la justificacion®®. De la investigacion, él concluye
que el camino espiritual vivido por la mistica abulense es un testimonio de la vivencia interior
de la primacia y certeza de la gracia, del sentido verdadero del pecado, de la psicologia y del
proceso de la conversion, asi como de la cuestion del mérito y de las obras. La doctrina surgida
de su experiencia, particularmente en lo que a la virtud de la humildad se refiere, afirma la verdad
interior del hombre, fragil, pero con la capacidad de recibir el don que Dios le ofrece en el
misterio pascual de Cristo para engrandecerle. El autor deja abierta la investigacion hacia una
reflexion hermenéutica sobre el valor de la experiencia espiritual como realidad de salvacion y

como lugar teoldgico.

En torno al tema de la misericordia en la experiencia teresiana, encontramos la
investigacion de Marie-Joseph Huguenin, quien defendi6 sus tesis doctoral también en la
Universidad de Friburgo, y que luego publico en el afio 2005 con el titulo L esperienza della
divina misericordia in Teresa d Avila®'. El autor realiza una lectura de la obra teresiana desde la
optica de la misericordia de Dios y, desarrolla su trabajo, partiendo del contexto social de Teresa
para comprender desde alli los conceptos teresianos de “miseria” y “misericordia”, luego expone

la experiencia que ella tuvo de la misericordia divina, y en un tercer apartado presenta la

59 . El fulgor de la palabra. Nueva comprension de Teresa de Jesuis (Madrid: Editorial de Espiritualidad,

2012).

60 Jean-Marie Laurer, Andar en humildad. Teresa de Jesus y la teologia de la justificacién (Burgos: Monte Carmelo,
2005).

61 Marie-Joseph Huguenin, L ‘esperienza della divina misericordia in Teresa d Avila: saggio di sintesi dottrinale
sulla Santa d’Avila (Roma: Edizioni OCD, 2005).
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formulacion doctrinal del tema en los escritos teresianos. Segun el autor, Teresa hace experiencia
de la divina misericordia en el amor que Dios le manifiesta, el cual la libra de su miseria
mostrandole la belleza del ser humano. La obra fundacional teresiana es presentada como
colaboracion con el designio misericordioso divino, y como una respuesta eclesial al servicio de

la misericordia.

También el carmelita Ciro Garcia, en su libro Santa Teresa de Jesus, nuevas claves de
lectura®®, expone como nueva linea de investigacion teresiana la clave soteriologica,
desarrollando el tema de la gracia como acontecimiento salvador. Expone que en Teresa, la
gracia se ha manifestado principalmente en la comunioén con el Dios vivo y personal que se le
ha comunicado en Cristo, alli la Santa experimenta la bondad, la merced, la misericordia de Dios.
Segtin el autor, Teresa narra su historia de salvacion como el desarrollo de una relacion intima y
gratuita de amistad con Dios la cual culmina en la plena comunién de vida con €l. Esta comunion
es fuente de dignidad humana en cuanto que la persona vive siendo consciente de ser imagen y
semejanza de Dios; pero sobre todo, porque le concede el don de la filiacion y de la inhabitacion
divina. Toda esta historia de salvacion, en la unién con Dios, da como fruto un dinamismo

apostolico al servicio de los otros®.

Pero quien ha desarrollado més directamente el tema de la salvacion en santa Teresa ha
sido el jesuita André Brouillette, ¢l ha publicado su tesis doctoral con el titulo Le lieu du salut.
Une pneumatologie d’incarnation chez Thérése d Avila®. El autor, a partir de la lectura de los
textos teresianos, trata de responder a las preguntas: ;qué es la salvacion?, ;cuadl es el papel que
juega el Espiritu Santo en la realizacion de la salvacion? No se trata propiamente de un estudio
sistematico de la soteriologia teresiana, sino que busca esclarecer cudl es la experiencia de la
carmelita en torno a la salvacion y el Espiritu Santo, asi como la relaciéon que hay entre ellos,

todo en el marco de dos misterios salvificos, el de la encarnacién y la Trinidad.

Desde esta perspectiva André Brouillette presenta la fundacion del monasterio de San
José como espacio en el que Teresa experimenta la encarnaciéon de la salvacion, la cual es
dinamizada por el Espiritu en la vida de la Santa llevandola a su plenitud en la experiencia de la

inhabitacion trinitaria. Por esta razon, la conciencia de saberse salvada, hace que Teresa se

%2 Ciro Garcia, Santa Teresa de Jestis, nuevas claves de lectura (Burgos: Monte Carmelo, 2014).

8 Cf. Ciro Garcia, “Boletin bibliografico teresiano”, Revista Monte Carmelo 123 (2015): 751-752.

64 André Brouillette, Le lieu du salut. Une pneumatologie d’incarnatién Chez Thérése d Avila (Paris: Les Editions
du Cerf, 2014).
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comprometa, a través de su obra fundacional, en la obra de la salvacion de Dios a favor de los

otros, por lo que la dimension apostélica teresiana adquiere una connotacion soterioldgica®.

En un articulo titulado Cartografia de la salvacion®

, este mismo autor, expone la
soteriologia teresiana desde categorias espaciales usadas por la Santa, como el cielo o el infierno.
Desde esta perspectiva, la salvacion en Teresa tiene tres caracteristicas: es dicotomica, en cuanto
que se expresa a través de contrarios como los ejemplos mencionados anteriormente. Por otra
parte, se caracteriza por su proximidad, es decir que se trata de vivencias concretas, tanto de la
posibilidad de la perdiciéon como el caso de la vision del infierno, o de la salvacion como cuando
habla de personas a quienes ha visto en el cielo. Otra caracteristica es la agitacion, con la cual
expresa la tension escatologica de la salvacion, vivida ya aqui pero que es anhelada en su

plenitud. Asi habla de espacios de salvacién como son el convento de San José y el alma habitada

por la Trinidad.

Del acercamiento a estos estudios podemos constatar que la soteriologia en Teresa de
Jesus, si bien no ha sido abordada de forma sistematica, si lo ha sido a través de diferentes
perspectivas. La mayor parte de autores coinciden en tres elementos en los que se manifiesta la
experiencia de la salvacidon en la Santa; uno teoldgico: la comunion gratuita ofrecida por Dios
en Cristo; otro antropolodgico: la vivencia profunda de la dignidad de la persona humana
agraciada por Dios; y otro misionero: la obra fundacional teresiana como colaboracion en la obra

de la salvacion.

Desarrollaremos estos elementos como signos que nos permiten constatar donde se ha
realizado la salvacion en la doctora mistica, desde la compresion que hemos presentado de la
experiencia cristiana y la salvacidon; pero antes, haremos un acercamiento a su biografia para
descubrir las realidades que en su persona y su historia reclaman esa salvacion, ;frente a qué
realidades se ha experimentado salvada santa Teresa? Esto lo desarrollaremos en el siguiente

capitulo.

%5 Cf. Ciro Garcia, “Pneumatologia teresiana. A prop6sito de un libro sobre santa Teresa”, Revista Monte Carmelo
123 (2015): 593-595.
% André Brouillette, “Cartografia de la salvacion”, Revista de Espiritualidad 76 (2017): 415-432.
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I1. Biografia de la salvacion en la vida de santa Teresa de Jesus

Afirmamos en el capitulo anterior que la salvacion se puede narrar como una experiencia
vivida en relacion con Dios®’, ya que la experiencia de la salvacion se realiza en un hombre
concreto, y se desarrolla en los diferentes sucesos que conforman su biografia personal®® y su
historia social, pues “la salvacion es un acontecimiento realizado por Dios en nuestra historia”®’.
Y para poder expresar lo que implica esta experiencia, mas alla de las categorias teoldgicas,

podemos valernos de la teologia narrativa, pues la transmision de la experiencia religiosa, al ser

experiencia de la vida, no se realiza por especulacion, sino por la narracion’.

La teologia narrativa, empleando el relato, nos ayuda sintonizar con la dimension afectiva
de la salvacion, pues esta se realiza en todo el ser de la persona, abarcando las distintas
dimensiones que la conforman: bioldgica, psicologica, social y espiritual. A través del relato se
narra la historia de comunion entre Dios y el hombre, con todos sus encuentros y desencuentros,
se cuenta la propuesta de Dios y la libertad del hombre para acogerla. De la misma manera, el
relato narra los elementos de mal y sufrimientos de los cuales el hombre necesita ser liberado. A
la vez, los relatos se convierten en una confesion que cantan las misericordias del Sefior que
reconcilia y permite reconstruir la vida. En definitiva, se narra el amor que es el motor de todo
este proceso y que tiene como fuente a Dios mismo, quien nos va ensefiando a amar para que

amemos como €l nos ama, “porque Dios es amor” (1 Jn 4,8)!.

Por otra parte, podemos afirmar que el ser humano estd capacitado para acoger la
salvacion que Dios le ofrece, por ejemplo, su ser relacional le capacita para entrar en comunion

con Dios y el projimo, de la misma manera, su capacidad volitiva le permite tender hacia la

7 Con Bernard Sesboii¢ y Martin Velasco nos acercamos a teologia narrativa como medio adecuado para expresar
la experiencia de la salvacion. Cf. p. 20.

8 Podemos comprender la “biografia” como la narracion del recorrido vital de una persona en el transcurso de un
tiempo. Desde una antropologia creyente, la biografia es el camino que tiende hacia la plenitud de la persona,
orientada por una vocacion y un sentido, en medio de las circunstancias en que ha vivido. Vista asi, la narracion de
una vida se convierte en testimonio y modelo de lo universal humano, pues todo hombre puede realizar su existencia
y contribuir a la transformacion del mundo a partir de una llamada que da vocacion-sentido a su vida, y el testimonio
de lo que le ha acontecido. Cf. Fernando Pérez, “Biografia”, en Diccionario de antropologia creyente, dir. Jesis
Yusta (Burgos: Monte Carmelo, 2004), 113-114.

% Bernard Sesboiié, Jesucristo, el unico mediador, 23.

70 Cf. Cf. Gabriel Amengual Gil, “La experiencia en el Libro de la Vida, una lectura en clave filoso6fico—teologica”,
en El Libro de la Vida de santa Teresa de Jesuis, Actas del I Congreso Internacional Teresiano, dir. Sancho F.,
Cuartas R., (Burgos: Monte Carmelo, Universidad de la Mistica — CITeS, 2011), 369.

1 Cf. Bernard Sesboiié, Jesucristo, el tinico mediador, 24-38. En esta misma obra y respecto a la importancia del
relato y la teologia narrativa como medio adecuado para exponer la salvacion al hombre de hoy, el autor afirma:
“La forma literaria del relato, expresamente relacional, es la mas adecuada para decir una salvacion que consiste en
una relacion y en una comunicacion esencial.” Ibid. 32.
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plenitud mas alla de lo meramente material, también la capacidad racional le hace buscar la
verdad de las cosas; pero a la vez, hay realidades que le hacen necesitar dicha salvacion, por
ejemplo: la limitacidon que le constituye, la enfermedad, sus esclavitudes, el pecado, la injusticia
padecida, el sufrimiento y la muerte, etc. De esta manera, ya sea como deseo o como necesidad,

en el hombre y en el mundo, hay elementos que se encaminan hacia la salvacion.

En santa Teresa de Jesus también encontramos esta historia de amor, con sus necesidades
y deseos de plenitud, de manera particular en su Libro de la Vida y Cuentas de Conciencia,
donde vemos realizada, de forma concreta, una historia de salvacidn, testimoniada a manera de
teologia narrativa. Teresa nos habla de Dios y la experiencia que ha tenido de él narrando su
vida, basando su testimonio en lo que ha experimentado’?. De esta manera, a través del “discurso
de mi vida” (V prol. 1) que Teresa realiza, encontramos un largo itinerario espiritual en el que
se va desarrollando su madurez humana y cristiana a la luz del encuentro con Jesus, y la relacion

que establece con ¢él, la cual, como veremos, sera el medio donde experimentara su salvacion’.

Si bien en su testimonio no narra algo nuevo, doctrinalmente hablando, narra el encuentro
intimo con Dios, una relacion personal con €l, en quien cree y al que ama, y en la cual se ha
experimentado amada y salvada’. En su obra, ella aparece como narradora, al contar su

experiencia, pero por otra parte, Teresa es la narrada, al aparecer lo que Dios ha hecho en ella’.

Asi, vamos a buscar en esa “desbaratada vida” (V 40,24) que Teresa nos narra, el “de
qué” se ha experimentado salvada. Acercandonos a sus escritos, desde esta perspectiva,
encontramos cinco campos en los cuales ella experiment6 la accion salvadora de Dios, cada uno
de ellos forman un apartado del presente capitulo, a saber: la busqueda de sentido y vocacion, la
liberacion afectiva, la enfermedad, la experiencia del pecado y los condicionamientos sociales
injustos. Ademas de sus escritos acudiremos a los estudios de varios especialistas que nos
ayudaran a contextualizar la sociedad y la espiritualidad del siglo XVI, asi como la biografia

teresiana.

2 Cf. Juan Antonio Marcos, Teresa de Jesus, transparencia del misterio (Madrid: San Pablo, 2015), 117-120.
Varios autores valoran el aspecto de la teologia narrativa en los escritos teresianos, entre ellos Aniano Alvarez,
quien descubre en Vida, un caracter mistagogico, en el cual y en la linea de los Padres de la Iglesia, Teresa aparece
como una catequista que narra a los catecumenos (los lectores) su historia de salvacion, introduciéndoles en el
misterio. Cf. Aniano Alvarez Suarez, “Dimension mistaggica del Libro de la Vida de santa Teresa de Jesus. Una
Lectura Posible”, en El Libro de la Vida de santa Teresa de Jesus, Actas del I Congreso Internacional Teresiano,
dir. Sancho F., Cuartas R. (Burgos: Monte Carmelo, Universidad de la Mistica — CITeS, 2011), 426.

73 Cf. Jests Castellano, “Espiritualidad teresiana. Experiencia y doctrina”, en Introduccion a la lectura de santa
Teresa, 2% ed., dir. Alberto Barrientos (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2002), 169—170.

74 Cf. Luis Aréstegui, o.c., 207-208.

75 Cf. Ciro Garcia, “Experiencia de Dios en el Libro de la Vida”, Scripta Theologica 47 (2015): 422.
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2.1 Sin orientacion ni vocacion, la basqueda del propio destino

Si comprendemos la vida como un despliegue de la existencia a través del cual la persona
se va realizando, esta no se desarrolla si en ella no se encuentran razones y motivos que orienten
la existencia hacia un fin. Poder responder al por qué y al para qué de la vida, le permite a la
persona vivir con un sentido, pero ademas, le ayuda a ser consciente de la propia identidad y

enfrentar la vida desde los que se es, desde aquello que es mas auténtico en ella misma’®.

Por otra parte, una vida llena de sentido se expresa a través de una existencia vivida como
vocacion, porque el ser humano se experimenta llamado a la vida e invitado a desplegarla en el
amor que se hace entrega frente al descubrimiento de los otros, ya que “solo desplegados por
otros llegamos a desarrollar lo que verdaderamente somos en nuestra raiz mas profunda””’. De
la misma manera, descubrir que la vida tiene caracter de mision es una tarea fundamental para
el crecimiento pleno de la persona. En consecuencia, si en la vida no se tiene un sentido claro
por el cual vale la pena entregarla, la vida no se logra, y por el contrario, una vida que alcanza

su sentido, es una vida lograda, una vida salvada’®.

En la misma linea, el ser humano se encuentra en lo cotidiano de su vida con situaciones
que le colocan frente a la pregunta por el sentido de la existencia y la vocacion personal, de
manera particular aquellas situaciones que son fuente de dolor o sufrimiento, como por ejemplo
la muerte. Para que estas experiencias no le arrastren hacia la desesperacion, necesita apoyarse
en un sentido absoluto, el cual, desde la experiencia creyente, solamente lo puede encontrar en
Dios. Por ello mismo, estos acontecimientos se convierten en oportunidades a través de las cuales

se va haciendo experiencia de Dios y su accion salvadora’.

La busqueda de este fundamento existencial se convierte en un estilo de vida, en una
experiencia que configura la biografia personal, y se puede ver patente en los hechos de la vida
de una persona. Esta experiencia no se limita inicamente al &mbito racional, sino que nos remite
a una vision mas integral del ser humano, pues implica su dimension afectiva, la capacidad de

desear, la busqueda de un sentido y un fin hacia el cual se orienta la existencia, asi como la

76 Cf. Gabriel Amengual Gil, o.c., 369-371.

77 Cf. Miguel Angel Garcia Borts, o.c., 23.

8 Cf. Lola Arrieta, Itinerarios en la formacion. Pistas para el camino del seguimiento de Jesus (Vitoria: Instituto
Teologico de Vida Religiosa, 2007), 96-99.

7 Cf. Jesus Garcia Rojo, “La pregunta por el sentido”, Revista de Espiritualidad 48 (1989): 88-94.
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dimension social de la persona®’. Tal y como iremos desarrollando, creemos que esta bisqueda
existencial y vocacional ha configurado la vida de santa Teresa, y se muestra como ambito en el
que ella necesitd de la salvacion, ya que, particularmente, el periodo de su adolescencia y
juventud se caracteriza por la preocupacion acerca del propio destino o la vocacién a través de

la cual puede realizar su existencia.

Cuando Teresa de Jesus realiza el relato de su biografia, lo hace desde una meta
alcanzada, se encuentra en el monasterio de San José de Avila, viviendo, como ella misma
describe, “los afios mas descansados de mi vida” (F 1,1), desde aqui, y abierta a las expectativas
de futuro, relee su historia y descubre que durante mucho tiempo su vida no tenia un rumbo

concreto hacia el cual orientarse, o al menos no sabia como realizarlo.

La Santa comienza su autobiografia narrando como el Sefior comenzdé a “despertarla”, ya

”81 Describe su ambiente familiar resaltando las virtudes de

desde su nifiez, a “‘cosas virtuosas
sus padres y hermanos, asi como el amor del cual ella se descubre destinataria. También fue aqui
donde se ird abriendo al mundo de la fe. A través de la lectura de la vida de los santos o el rezo
del rosario, asi como la caridad practicada a favor de los pobres en su familia (cf. V 1,1.6), a

Teresa le fue quedando “impreso el camino de la verdad.” (V 1,5).

Cierra el primer capitulo del libro relatando la muerte de su madre, cuando ella contaba
con 12 afios de vida®?, e inmediatamente nos encontramos con una lamentacion: “Fatigame ahora
ver y pensar en qué estuvo el no haber yo estado entera en los buenos deseos que comencé” (V
1,7). {Qué es lo que le acontece en la adolescencia, que le hace apartarse del camino de la verdad
que venia descubriendo? Ella atribuye este desvio de su camino, al despertar de la vanidad propio
de las jovenes de su edad (cf. V 1,8), sin embargo, creemos que se traté de algo mas profundo,

la busqueda del sentido de su vida.

El acontecimiento de la muerte de su madre, la educacion estricta de su padre, la imagen

de un Dios severo, cuya salvacion hay que comprar®®, asi como la presion social que comenzo a

80 Cf. Gabriel Amengual, Deseo, memoria y experiencia, itinerarios del hombre hacia Dios (Salamanca: Ediciones
Sigueme, 2011), 11-13.

81 Cf. Epigrafe V 1.

82 Hemos dicho antes que el hecho de enfrentarse a la muerte, como la de un ser querido, puede ser un
desencadenante para suscitar la pregunta sobre el sentido de la vida. Cf. p. 23.

8 Detrés de los relatos donde Teresa narra la vida de piedad que practicaba en la infancia, no podemos dejar de
percibir que en el fondo, la imagen de Dios es la de alguien sumamente superior y distante, exigente con sus
criaturas. Muy probablemente, la nifia Teresa, escuchd en los sermones sobre la condena y tormentos que les
esperaban a los herejes y a los cristianos tibios, con descripciones del infierno a manera de un horno en llamas,
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experimentar en torno al tema de la honra, le fueron llevando a una crisis sobre el sentido de su
vida, esta se manifestard, de modo especial, en cierta inestabilidad de su vida afectiva, la cual
describe como “aficiones y nifierias no nada buenas” (V 2,2), y desembocard en tener que
enfrentar la opcion por un estado de vida: “Comencé a rezar muchas oraciones vocales y a
procurar con todas me encomendasen a Dios, que me diese el estado en que le habia de servir.

Mas todavia deseaba no fuese monja [...] aunque también temia el casarme” (V 3,2).

Teresa va experimentando una pérdida del rumbo de su existencia, lo cual repercute en
la incapacidad de poder desplegar todo su potencial, sus cualidades y deseos. El mundo es visto
como algo peligroso®*, y la existencia es percibida como algo pasajero, casi como algo negativo,
una senda por la que hay que pasar para ir al cielo; por ello, la busqueda del martirio: “no por
amor que yo entendiese tenerle, sino por gozar tan en breve de los grandes bienes que leia haber
en el cielo” (V 1,4). El martirio en este caso expresa mds bien un anhelo de felicidad, una
oportunidad para escapar de los peligros del mundo presente y alcanzar la promesa de la

salvacion®.

También nos transmite la intranquilidad que alberga en su conciencia, no encuentra paz
y no sabe si camina segin Dios o si le agrada su proceder, es una experiencia de cansancio que
describe como un “desasosiego” (V 2,8)%. Esta ansiedad probablemente viene de la imagen que
al momento tiene de Dios, no es la del “amigo” que descubrira mas tarde, sino aquella que se
transmitia a través de la formacion religiosa de su tiempo, la que se impartia en el hogar y a
través de los sermones. Recordemos que se trata de una sociedad sacralizada, profundamente
preocupada por la salvacion, de aqui que la formacion religiosa pusiera el énfasis en las

obligaciones del cristiano, la vida moral centrada en los diez mandamientos, asi como el peligro

segun las imagenes de la época. De alli su preocupacion por ir a gozar pronto de los bienes del cielo, como los
martires. Cf. Marcelle Auclair, Vida de santa Teresa de Jesus (Madrid: Cultura hispanica, 1972), 19-20.

8 Aunque no se reduce a eso, la palabra “mundo” en la Santa, generalmente expresa algo negativo. Se refiere a lo
que es temporal y pasajero, opuesto a lo que es auténtico y eterno, por lo tanto es peligroso, ya que no ser conscientes
de su vanidad puede desviarnos del camino de la verdad: “Porque ahora veo el peligro que es tratar en la edad que
se han de comenzar a criar virtudes con personas que no conocen la vanidad del mundo, sino que antes despiertan
para meterse en élI” (V 2,2). Cf. Secundino Castro Sanchez, “Teologia teresiana del mundo”, Revista de
Espiritualidad 40 (1981): 381.

85 Cf. Secundino Castro, “La noche oscura de santa Teresa. Experiencia de la noche en el Libro de la Vida” en Soli
Deo Gloria. Homenaje a: Dolores Aleixandre, José Ramon Garcia, Marciano Vidal, ed. E. Estévez y F. Millan
(Madrid: Universidad Pontificia de Comillas, 2006), 67—69.

86 Seglin A. Brouillette, Teresa vive su historia personal de salvacion con angustia, sobre todo ante la posibilidad
del infierno, angustia que de alguna manera se muestra ya en estos afos adolescencia y juventud en este desasosiego.
Cf. André Brouillette, Le lieu du salut. Une pneumatologie d incarnation Chez Thérése d Avila. 219. Por otra parte,
segun W. Kasper, la experiencia de la angustia que no tiene una causa concreta, manifestandose de forma andénima
y difusa, nos remite al caracter amenazado de la existencia porque experimenta la inconsistencia de la vida, la
salvacion viene a ser todo lo contrario. Cf. Walter Kasper, o.c., 410.
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de los pecados en los que se puede incurrir, todo esto, con el deseo de suscitar la conversion y
una vida virtuosa®’. Esta realidad, ademas de la dureza y austeridad de su tiempo, pudieron influir
en la asimilacion de la imagen de un Dios omnipotente que ama al ser humano desde la distancia,
frente al cual prevalece la reverencia, pero también la culpa y el miedo, por lo que su relacion

con ¢l es a partir del cumplimiento de normas y la exigencia ética.

La crisis también se manifestara en su vida afectiva, lo cual desarrollaremos en el
siguiente punto, llegando a poner en riesgo la honra de la familia (cf. V 2,7), por lo cual su padre
decide internarla en el convento de Santa Maria de Gracia, de monjas agustinas, como un medio
para calmar las posibles habladurias de la gente y evitar un descalabro mayor en Teresa, pues
como ella misma admite, su “sagacidad para cualquier cosa mala era mucha” (V 2,4). El cambio
de ambiente le hard mucho bien, a los ocho dias de estar en este lugar manifiesta que “estaba
muy mas contenta que en casa de mi padre” (V 2,8). Alli se encuentra con un ambiente de oracion
y piedad, no tan alejado de la realidad que hemos descrito antes®®, pero le ayudara a replantearse

su estilo de vida. Después de afio y medio saldra de este lugar debido a su fragil salud.

Tras recuperarse, el discernimiento sobre el camino a seguir desemboco en su opcion por
la vida religiosa como el medio mas seguro para la salvacion, al respecto nos parece significativo
el hecho de que los primeros textos biblicos a los que ella hace alusion en el relato, sean San
Mateo 19,28 y 20,16, resaltando “el premio que daba el Sefior a los que todo lo dejan por EI” (V
3,1). De momento sigue pensando en el “premio”. Su relacion con Dios y su vocacion aun no
nacen como respuesta al amor, sino del deseo y necesidad de salvacion. Precisamente el itinerario
de la salvacion en ella, se caracterizara por pasar del temor sobre su salvacion a la confianza y
alabanza de Dios, por pasar de buscar la salvacién como recompensa a recibirla como relacion
gratuita con Dios®®. Esta preocupacion por su salvacion también la podemos apreciar en la

manera en que nos cuenta su decision de entrar en el convento de la Encarnacion:

“...vine a ir entendiendo la verdad de cuando nifia, de que no era toda nada y la vanidad
del mundo y coémo acababa todo en breve; y a temer, si me hubiera muerto, como me iba
al infierno. Y aunque no acababa mi voluntad de inclinarse a ser monja, vi era el mejor y
mas seguro estado; y asi poco a poco me determiné a forzarme para tomarle” (V 3,5).

87 Cf. Daniel de Pablo Maroto, Espiritualidad espaiiola del siglo XVI, vol. 1 (Madrid: Editorial de Espiritualidad,
2012), 284-295.

8 Podemos hacernos una imagen de este ambiente de piedad a partir del siguiente texto: “A cabo de este tiempo
que estuve aqui, ya tenia mas amistad de ser monja, aunque no en aquella casa, por las cosas mas virtuosas que
después entendi tenian, que me parecian extremos demasiados” (V 3,2). Esos extremos que le parecen demasiados
(se refieren quiza a un excesivo ambiente de rigor en la penitencia y la observancia?

8 Cf. André Brouillette, “Cartografia de la salvacion”, 415-417.
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Podemos notar que hasta el momento, Teresa de Jestis no ha optado por hacerse monja
motivada por el amor, sino que su opcion ha surgido de la preocupacion por la posibilidad de
“perderse”. La vida religiosa se le presenta como un lugar donde puede estar mas segura frente
al mundo que ha conocido hasta ahora, y frente a la manera en la cual estd viviendo su
afectividad. Es un lugar donde puede adelantar los “trabajos y penas del purgatorio”, pues
considera que “merecia el infierno” y que “no era mucho estar [en el convento] lo que viviese
como en purgatorio, y que después me iria derecha al cielo, que éste era mi deseo. Y en este

movimiento de tomar estado, mas me parece me movia un temor servil que amor” (V 3,6) °.

Por otra parte, Teresa de Ahumada, también es consiente de que, en este escoger estado
de vida, es motivada por su propio “ego”, el cual le hace buscar aquello donde puede sentirse
mas a su gusto: “Miraba mas el gusto de mi sensualidad y vanidad que lo bien que estaba a mi
alma” (V 3,2). Realiza pues, un proceso de discernimiento centrado en si misma y sus intereses,
es autorreferencial. Aun no ha descubierto el camino de la felicidad que se encuentra saliendo
de si mismo para entregarse a los demas, por lo tanto, también de este centramiento egoista

tendra que ser liberada.

Una opcidén vocacional madura ha de nacer desde la relacion con aquel que lanza la
llamada, en este caso Dios mismo, pero tal y como hemos afirmado, Dios atin no es para Teresa
alguien intimo y personal. La vocacion es un proceso que se va profundizando y desarrollando
dia a dia en la relacioén y conocimiento de Dios, ya que es ante todo, experiencia de amor que se

fortalece en el encuentro, pues se trata de dos personas que se escuchan, acogen y consienten’’.

Esta ansiedad con la que Teresa estd viviendo, manifiesta algo que no tiene y desea
alcanzar. Segun Emilio Justo, el deseo de salvacion en el ser humano se manifiesta como un
anhelo insaciable, que en lugar de satisfacerse se va avivando como un fuego que crece con mas

fuerza, desde la experiencia de la propia fragilidad y finitud®’. Se trata de una insatisfaccion

90 Muy sugerente nos parece aqui la interpretacion de la eleccion vocacional en Teresa, que hace Marcelle Auclair,
quien ha realizado una biografia de la santa penetrando en su psicologia femenina. Para ella, Teresa en su opcion
vocacional lo que hizo fue un “matrimonio de conveniencia”, todavia no habia encontrado el amor de Dios que
llenaria su vida, pero entregarse a €l le “aseguraba” la salvacion. Cf. Marcelle Auclair, o.c., 39-45. También
Anselmo Donazar va en la misma direccion al afirmar que su opcion vocacional tiene un elemento de fuga mundi,
en el cual no se siente segura, es casi como una reaccion instintiva. El vivir plenamente la vocacion que ha escogido
le llevara un proceso de maduracion. Cf. Anselmo A. Donazar, La cierva vulnerada. Retorno de Teresa de Jestis
(Vitoria: Ediciones El Carmen, 1982), 57.

°l Cf. Lola Arrieta, o.c., 111-116.

92 Cf. Emilio J. Justo, o.c., 27-29.
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permanente que le pone en camino de busqueda porque, ante todo, es sed de relacién, una

relacion que Teresa aun no ha descubierto.

Por consiguiente, la joven Teresa se encuentra en este proceso de busqueda, ella es
consciente de la necesidad de algo mas profundo que oriente sus pasos, lo vemos expresado en
la siguiente frase: “En este tiempo [...] yo no andaba descuida de mi remedio” (V 3,3)*?. Se trata
de un periodo que se presenta como desorientacion de la propia existencia, de cuestionamiento
sobre los valores que dan fundamento a su opcioén vocacional, de oscuridad sobre el momento
presente y sobre el horizonte del futuro, confusion sobre el mejor camino a tomar. Por lo mismo,
este periodo de crisis puede expresarse como un periodo de busqueda de sentido y de libertad
necesaria para poder realizar su vida®®; y como ya expresamos en el primer capitulo, una
existencia salvada se expresa en una vida llena de sentido que encuentra su realizaciéon en la
mision libremente asumida en favor de la salvacion de los otros®. Por ello, tal como
desarrollaremos mas adelante, este sera uno de los ambitos en los cuales se manifestara la

salvacion de Jesus en la vida de la Santa.

2.2 La afectividad, una libertad que necesita ser liberada

Nos acercaremos ahora, a la biografia afectiva de Teresa de Ahumada, en la que nos deja
ver sus esfuerzos y fracasos, su fragilidad y limitacion. Afectividad que necesita ser liberada
desde la amistad con Jesus. La historia de Teresa también puede ser leida como el relato de su
necesidad y de su capacidad de amar®®. Proceso que en ella se fue desarrollando como un
aprendizaje e integracion afectiva hasta llegar a vivir en armonia y libertad. Desde su condicion
de mujer, integré el amor en su doble cara: Dios y el projimo. Esto solo fue posible con la

experiencia del amor de Jests, por lo que implicd también aqui una historia de salvacion®’.

Santa Teresa es una mujer dinamica, emprendedora, extrovertida, comunicativa, posee

una fuerte atraccion femenina y sabe empatizar con la gente. Se adapta a cualquier ambiente,

93 Nos parece interesante el significado de la palabra “remediar” o “remedio” en el Tesoro de la Lengua Castellana
de Covarrubias, viene definido como “socorrer una cosas que estd mal” y también “el medio que se pone para
reparar algun dafio”. Por lo tanto, hace referencia a la necesidad de ser sanado, auxiliado frente a un mal o un dafio,
lo cual nos remite a la necesidad de salvacion.

%4 Seglin Teresa Gil, se trata de un periodo en el que Teresa de Jesus experiment6 parte del proceso de su noche
oscura. Cf. Teresa Gil Muiioz, “La noche oscura de Teresa de Jesus” (Tesis para la obtencion de grado de Doctor,
Universidad Pontificia de Comillas, 2016), 85-88.

% Cf. pp. 22-23.

% Cf. Luigi Borriello, “Amore, amicizia e Dio in S. Teresa”, Teresianum 33 (1982): 283.

97 Cf. Maximiliano Herréiz, Solo Dios basta (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 1980), 267-268.
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estd acostumbrada a ser “muy querida” (V 2,8). No se aisla del mundo exterior, sino que se
interesa cordialmente por cada persona con la que establece una relacion. Pero esta facilidad para
la amistad también conlleva cierto riesgo, en cuanto que es mas facil implicarse en relaciones de
apego afectivo; y por otra parte, esta actitud de darse a los otros puede presentar otro rostro, una
version egoista, ya que en el fondo suele esconderse una necesidad de afecto, una busqueda de
si mismo, de ser estimada, “solia ser amiga de quien me quisiese bien” (CC 3,2) dice de si misma.
Con todo, nuestra autora ha vivido a fondo la amistad y el amor, tiene experiencia de ellos. Los

ha gozado y sufrido, los ha vivido desde la esclavitud y la libertad®®.

El proceso de aprendizaje e integracion afectiva le llevo a Teresa cerca de veinte afos de
su vida®, etapa a la que ella se refiere como “vida trabajosisisma” (V 7,17). Segin Maximiliano
Herraiz, esta forma de vivir la amistad fue la mayor amenaza que Teresa tuvo que enfrentar en
la realizacion de su vida, “el amor es su tortura”'. También Tomas Alvarez afirma que en este
ambito afectivo, ella se vio impotente para desprenderse de las amistades que le aficionaban e
incapaz de recuperar su libertad interior, lo cual trajo un periodo largo de aridez espiritual a su

vida, “su drama consiste en pasar del amor humano al amor divino™'°!.

Pasando a los hechos que ella narra en su autobiografia, ya desde su infancia Teresa se
descubre siendo el centro de atencion en el entorno familiar: “era la mas querida de mi padre”
(V 1,3). Crea en torno a si un ambiente afectivo en el que sabe sembrar amor y del que recoge
una respuesta: “a todos tenia gran amor y ellos a mi” (V 1,5) dice refiriéndose a sus hermanos.
Lo mismo dira de sus primos: “Andabamos siempre juntos. Tenianme gran amor, y en todas las
cosas que les daba contento los sustentaba platica” (V 2,2), en torno a ella, facilmente brota el

carino y la amistad.

Fue en su adolescencia y tras la muerte de su madre, donde comenz6 a experimentar los
primeros conflictos en torno a su afectividad. Ella comenta que se “aficiond a tratar” a una prima
que solia visitar la casa de los Cepeda (cf. V 2,3). En torno a esta amistad ird despertando su

femineidad: “comencé a entender las gracias de naturaleza que el Sefior me habia dado (que

% Cf. Afra Sinnige-Breed, “Evolucion normal y unitaria del ‘yo’ teresiano a la de su vida interior”, Revista de
Espiritualidad 22 (1963): 242.

% Los especialistas datan este periodo desde su entrada en la Encarnacion en 1535 hasta 1555, afio en que
experimenta el primer arrobamiento narrado en V 24,5-8 y que marca, como veremos mas adelante, su conversion
afectiva. En su edad biologica el periodo va de los 20 a los 40 afios de edad. Cf. Tomés Alvarez, “Amistad”, en
Diccionario de Santa Teresa, dir. Id. (Burgos: Monte Carmelo, 2002), 43-44. Ella misma atestigua: “pasé este mar
tempestuoso casi veinte afios con estas caidas, y con levantarme mal” (V 8,2).

100 Maximiliano Herraiz, o.c.,273.

101 Tomas Alvarez, “Amor”, en Diccionario de Santa Teresa, 46.
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segun decian eran muchas) [...] Comencé a traer galas y a desear contentar en parecer bien, con
muchos cuidados de manos y cabellos, y olores y todas las vanidades que en esto podia tener”
(V 1,8 —2,2). La vanidad que experiment6 al tomar conciencia de su belleza natural y el florecer
de su instinto femenino, alimentados con la imaginaciéon y la influencia de las novelas de
caballeria llenas de idilios amorosos!®, se fueron impregnando en su imaginario afectivo, y
termino por enamorarse de “quien por via de casamiento me parecia podia acabar bien” (V 2,9),

se trata de la experiencia de un amor concreto y con posibilidad de futuro'®.

Esta situacion acabo, como ya hemos sefialado mas arriba, en su internamiento en Santa
Maria de Gracia. Estando alli, y tras pasar esta crisis en la que lleg6 a peligrar su honra (cf. V
2,6-7), pronto se encontrd de nuevo creando en torno a ella un circulo de amistades: “Traia un
desasosiego, que en ocho dias (y aun creo menos) estaba muy mas contenta que en casa de mi
padre. Todas lo estaban conmigo, porque en esto me daba el Sefior gracia, en dar contento

adondequiera que estuviese” (V 2,8).

Tras su entrada en la Encarnacion, opcidon que realizé con el deseo de dejar atras la
“vanidad del mundo” (V 3,5), su afectividad atin no integrada, pronto volvié a mostrarse como
un torrente fuera de su caudal, de manera especial durante su estancia en Becedas, en el afo
1539194 lugar al que habia acudido para curarse tras sus continuos quebrantos de salud. Alli hara
amistad con un cura del lugar'®’; la manera en la que comienza a narrar este hecho en el capitulo
cinco de Vida, nos da indicios de lo que significd para ella esta relacion: “Aqui comenzo el

demonio a descomponer mi alma, aunque Dios sacé de ello harto bien” (V 5,3).

Describe lo acontecido en esa relacion en términos de una “aficion grande” (V 5,6) de ¢l
hacia ella, aunque aclara que la intencion no era mala y que ambos estaban determinados a no
hacer nada que fuese contra Dios; sin embargo, “demasiada afeccion venia a nos ser tan buena”
(V 5,4). Ella correspondid a este carifio y se vio implicada afectivamente: “porque le queria

mucho” (/bid.), confiesa que se vieron expuestos a ocasiones en que si no fuera por Dios hubiese

102 Anselmo Donazar habla de la influencia de los libros de caballeria, a los que su madre le introdujo (Cf. V 2,1).
El fervor de los caballeros por las damas no pudo dejarla indiferente. Hay noticias por parte de su primer bidgrafo,
el P. Ribera, que ella junto con su hermano Rodrigo compusieron un libro de caballeria con las aventuras propias
de estas novelas de la época. Cf. Anselmo A. Donazar, o.c., 41-42.

103 Cf. Jesus Barrena Sanchez, EI rostro humano de Teresa de Avila (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1981), 62—
63.

104 Teresa Ingres6 en la Encarnacién el 2 de noviembre de 1535, profeso el 3 de noviembre de 1537, y tras verse
muy desmejorada en su salud salio para curarse en el otoflo de 1538.

105 Segtin 1a nota nimero 39 de la edicion de las Obras Completas que consultamos, el nombre del clérigo era: Pedro
Hernandez.
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habido “ofensas suyas mas graves” (V 5,6). Con todo, la amistad que Teresa le ofrecid, ayudo6 al
clérigo a dejar una relacion que mantenia desde hacia siete afios con una mujer del lugar. Seglin

afirma la autora, un afio después de su encuentro, el clérigo muri6 en “carrera de salvacion™!%,

Como desarrollaremos en el siguiente apartado, la enfermedad de Teresa empeoro al
punto de verse casi muerta. Pero a los primeros sintomas de recuperacion, y en cuanto le fue
posible, volvid a su convento con grandes determinaciones de retomar su vida de oracion. Fue

107 "asi como en las virtudes entre las

un periodo de mucho crecimiento en su relacion con Dios
que destacan aquellas que se refieren a las relaciones interpersonales, a tal punto que las
hermanas que trataban con ella entendian que: “tenian seguras las espaldas” (V 6,3). Sin
embargo, aunque ha iniciado un proceso de liberacion, no se vera exento de retrocesos, asi se
lamenta: “jQuién dijera que habia tan presto de caer, después de tantos regalos de Dios [...]!”

(V 6,9).

Las caidas a las cuales se refiere, son las veces que se vio involucrada afectivamente con
las amistades que la buscaban en el locutorio de la Encarnacion. A este respecto dice: “Pues asi
comencé de pasatiempo en pasatiempo, de vanidad en vanidad, de ocasidon en ocasion, y andar
estragada mi alma en muchas vanidades” (V 7,1). Se trata de las conversaciones que mantenia
con bienhechores del convento, caballeros de Avila que se prendan de sus encantos personales
y su conversacion, y que influyen en su afectividad impidiéndole centrarse totalmente en Cristo.
Estamos en un periodo que va de los veintinueve a los cuarenta anos de edad, “fueron muchos
afios lo que tomaba esta recreacion pestilencial” ('V 7,7) dice de esta época. Nuevamente vuelve
a referirse a lo dafiino de estas relaciones por ser de “mucha aficiéon” y por el “distraimiento” (V

7,7) que ellas le ocasionaban.

Jesus se le va haciendo presente en medio de esta realidad que vive, y llama su atencion
a través de dos acontecimientos que le acaecieron. Uno fue el ver “una cosa a manera de sapo
grande” (V 7,8) mientras conversaba con una persona en el locutorio; la otra, una vision

intelectual de Cristo “con mucho rigor” (V 7,6), nos dice cual fue su reaccion: “mas, como no

106 Cf. V 5,4.6. Lo sucedido con el cura de Becedas también puede entenderse como inmadurez espiritual en el
sentido de que Teresa pretendié ofrecerle una ayuda para la cual ella ain no estaba capacitada del todo,
exponiéndose al peligro. Cf. Oswaldo Escobar Aguilar, Manual de discernimiento teresiano (Bogota: San Pablo,
2015), 157-158.

107.Cf. V 6,2-4. En este periodo Teresa ya ha iniciado la vivencia de una oracion mas profunda, la del recogimiento,
que ha aprendido con el Tercer Abecedario de Francisco de Osuna (Cf. V 4,7), y como ella misma afirma sera a
través de la oracion donde ird conociendo “qué cosa era amarle” (V 6,3); sin embargo, este amor atin no llena todo
su deseo como para ordenar su afectividad, lo que la hace vivir en una constante tension: “Por una parte, me llamaba
Dios; por otra, yo seguia al mundo” (V 7,17).
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era a mi gusto, yo me hacia a mi misma desmentir [...] y torn6 después a haber gran
importunacion, asegurandome que no era mal ver persona semejante, ni perdia honra, antes que

la ganaba, torné a la misma conversacion” (V 7,7).

Esta dispersion afectiva le hace descentrarse vocacionalmente, lo cual tiene como
consecuencia el abandono de la oracion y vivir de manera mediocre, pues no le parecia honesto
mantener la amistad con Dios mientras su corazon estaba ocupado por otros quereres que le han

usurpado el puesto. Desde la relectura que hace de su vida, describe su estado en estos términos:

“Este fue el mas terrible engafio que el demonio me podia hacer debajo de parecer
humildad, que comencé a temer de tener oracion, de verme tan perdida; y pareciame era
mejor andar como los muchos, pues en ser ruin era de los peores, y rezar lo que estaba
obligada y vocalmente, que no tener oracion mental y tanto trato con Dios la que merecia
estar con los demonios” (V 7,1).

El deterioro de la vida Teresa de Ahumada también se percibe en la poca importancia
que daba a las advertencias de una monja que le hacia ver el peligro al que se exponia (cf. V 7,9),
pero sobre todo en la pérdida de la relacion con su padre, a quien ella misma habia introducido
en la vida de oracion; pero ahora, al ver la mediocridad en la que se encuentra su hija, a ¢él le
parece que las conversaciones con ella eran “tiempo perdido” frente a lo cual Teresa reacciona

con indiferencia: “Como yo le gastaba [el tiempo] en otras vanidades dabaseme poco” (V 7,13).

Es precisamente con la muerte de su padre, a finales de 1543, que Teresa se encuentra
con el dominico Vicente Barron, y es con su ayuda que ella retoma el camino de la oracién (cf.
V 7,17), pero su caminar seguira siendo inestable. Narrando un episodio en torno a 1556 contintia

expresando esta ambivalencia que le impide centrarse totalmente en Dios: “Este padre!®

me
comenzd a poner en mas perfeccion. Deciame que para del todo contentar a Dios no habia de
dejar nada por hacer [...] no estaba mi alma nada fuerte, sino muy tierna, en especial en dejar
algunas amistades que tenia, aunque no ofendia a Dios con ellas. Era mucha aficion y pareciame
a mi era ingratitud dejarlas” (V 24,5). Sera en medio de esta miseria donde Jesus se ird haciendo

presente con su gracia liberadora.

Tras la presentacion de estos acontecimientos de la vida afectiva de Teresa, nos parece
interesante prestar atencion a la interpretacion que ella misma hace de esta forma en la que por

mucho tiempo vivio las relaciones interpersonales, porque en ella nos deja ver la necesidad que

108 B] P. Juan de Pradanos, que al momento es su confesor.
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tiene de la gracia de Dios para integrar la afectividad que le estd robando la vida. Lo primero es

que la Santa es consciente de que en este campo se vio muy limitada y no lo oculta:

“Tenia una grandisima falta de donde me vinieron grandes dafios, y era ésta: que como
comenzaba a entender que una persona me tenia voluntad y, me tenia en gracia, me
aficionaba tanto, que me ataba en gran manera la memoria a pensar en ¢l, aunque no era
con intencidon de ofender a Dios; mas holgabame de verle y pensar en €l y en las cosas
buenas le veia. Era cosa tan dafiosa que me traia harto perdida” (V 37,4).

Conoce su don natural para las relaciones interpersonales y el impetu con que las vive:
“De mi natural suelo, cuando deseo una cosa, ser impetuosa en desearla” (CC 3,4), pero a la vez,
se muestra vulnerable frente a las personas que captan su voluntad: “me imprimia sus
condiciones” (V 2,5) dice de la prima que solia visitar su casa. Sabe que en la toma de sus
decisiones no se ha movido por aquello que verdaderamente le ayuda a crecer, no ha sido del
todo libre, muchas veces se ha dejado llevar inicamente por sus apetencias: “Miraba mas el
gusto de mi sensualidad y vanidad que lo bien que me estaba a mi alma” (V 3,2). También revela
la mediocridad con que vive estos afios al calificar su vida de: “vida de tan baja perfeccion” (V

8,2), “cuén perdida vida comenz6 a tener” (V 7, til.).

Para describir su situacion vital recurre a expresiones que manifiestan falta de libertad o
esclavitud: “tenianme atadas las [cosas] del mundo [...] no andaba el espiritu sefior, sino
esclavo” (V 7,17), “lo poco que podia conmigo, y cudn atada me via” (V 9,7). Habla de “la
cautividad en que en estos tiempos traia mi alma” (V 8,11), una cautividad que desborda su
compresion y en la que experimenta el mal que no le permite vivir de forma plena, asi continta:
“porque bien entendia yo que lo estaba y no acababa de entender de qué, ni podia creer del todo
que lo que los confesores no me agraviaban tanto fuese tan malo como yo lo sentia en mi alma”
(Ibid.). Refleja una division interior en su persona: “no estuve entera” (V 1,7)!%°. Expresa la
impotencia que experimenta frente a su mundo afectivo y la necesidad que tiene de verse libre:
“ya yo misma lo habia procurado” (V 24,9) pero no ha podido hacerlo por sus propias fuerzas,

en esto se ve “harto perdida” (V 37,4)'10.

109 Esta division interna expresada por Teresa, podemos entenderla desde la manera en que Walter Kasper describe
la experiencia de perdicion como enfermedad o alienacion, un conflicto entre el conocer y querer el bien por un
lado, y no poder realizarlo por otra, como san Pablo (Cf. Rm 7, 19-25). “Perdicion es el conflicto entre el hombre y
el mundo [...] Es evidente que no nos tenemos a nosotros mismos bajo control, que no nos pertenecemos por
completo a nosotros mismos [...] el ser humano no se encuentra a salvo en casa y unificado en si, sino que mas bien
se halla en pais extranjero [...] que ha sido vendido a -y esclavizado por- poderes y potestades que no logra
desenmascarar y, menos aun, dominar.” Walter Kasper, o.c., 409—410.

110 Segtin Anselmo Donazar, el dolor que Teresa expresa al narrar su lucha afectiva, viene desde la toma de
conciencia de que se ha encerrado “por la vanidad femenina en el laberinto del amor sin razones vitales y llevando
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También expone el agotamiento que le ha causado vivir en esta constante tension: “Ya
andaba mi alma cansada y, aunque queria, no la dejaban descansar las ruines costumbres que
tenia” (V 9,1)!!'!. Asi, denota una ruptura de estado interior y de su personalidad a causa de una

afectividad que le ata y le impide crecer!!?

. Incluso habla de una realidad que le roba la vida:
“Deseaba vivir, que bien entendia que no vivia, sino que peleaba con una sombra de muerte” (V
8,12). Desea una vida integra pero es consciente de que no puede darsela a si misma, ni la
encuentra en las amistades con quienes se ha enredado afectivamente: “no habia quien me diese

vida, y no la podia yo tomar” (Ibid.)''3.

Desde la interpretacion de los especialistas, Teresa vive un intenso proceso de
maduracion e integracion afectiva que se realiza a través de un periodo largo de tiempo, hasta
mas o menos la edad de los cuarenta afios. Como hemos dicho, ha optado por la vida religiosa
buscando salvacion, y ello le ha llevado a renunciar a toda vanidad; sin embargo, su fuerza de
voluntad y su opcion por la vida religiosa no bastaron para canalizar todo su potencial afectivo
en un amor exclusivo como el que supone la opcidn de la vida consagrada, lo cual saldra a flote
en sus relaciones cotidianas, corriendo el riesgo de descarriar su vocacion. De esta manera, ella,

que aspiraba siempre a la coherencia, supo de la fragilidad de su fidelidad'!4.

Entrando a la Encarnacion ha querido dejar atrés el “mundo” (V 4,1), porque lo considera

115

una obstaculo para su salvacion, sin embargo, lo lleva dentro' >, porque ese mundo al cual se

a ese idilio un potencial explosivo”. Es como un reproche por haberse expuesto a tantos peligros, en cuanto que de
haber existido uno que la amase apasionadamente, pudo ella, tan dada a agradecer y a complacer, entregarse por
entero a este “amigo”. Cf. Anselmo A. Donazar, o.c., 68.

11 Podemos ver en esta inquietud manifestada por Teresa, una voluntad que quiere pero que no gobierna del todo,
necesita ser liberada por el amor. Pero también es una tension que la lleva a la busqueda de la armonia y a la apertura
del amor de Dios, a pesar de la ambivalencia y el caos que experimenta. Cf. Amadeo Cencini, Por amor, con amor,
en el amor (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1996), 344-346.

12 Cf. Ana Maria Lopez, Amor y libertad en Teresa de Jesus (Madrid: Narcea, 1986), 30-33.

113 Teresa de Jesus en Camino de Perfeccion hace una descripcion del amor como una de las virtudes necesarias
para la vida de oracion, y expone la diferencia entre el amor “espiritual” y el espiritual con mezcla de la sensualidad
(Cf. CV 4,12). Entre las caracteristicas que menciona de este Ulltimo estan: el que se trata de una afeccion que desvia
a la persona de su centro (CV 4,5), es un amor provocado por lo exterior y por lo tanto utilitarista (CV 4,7), un
afecto que esclaviza (CV 4,8), y habla de unas “afecciones bajas” (CV 6,7) que han usurpado al amor su nombre.
Es de suponer que si Teresa habla siempre desde lo que ha experimentado, tal caracterizacion del amor surge
precisamente de su experiencia personal en la vivencia de su afectividad.

114 Cf. Ana Marfa Lopez, o.c., 18-19. Para esta autora, en Teresa, la fidelidad prometida y la exclusividad propia
de la vida religiosa se vieron siempre en riesgo hasta que logrd centrarse totalmente en Cristo. “La libertad comporta
responsabilidad y ésta nace como tension continua entre lo que somos y lo que queremos ser; entre la realidad de la
situacion que constatamos, y la llamada de la vocacion solamente intuida. Lograr la unificacion de nuestro ser,
sometido a todo género de tensiones afectivas, no es nada facil.” Ibid. 25.

115 Asi describe la situacion de aquellas mujeres que han optado por la vida del convento como un refugio, sin una
auténtica vocacion: “y es lastima de muchas que se quieren apartar del mundo y, pensando que se van a servir al
Sefior y a apartar de los peligros del mundo, se hallan en diez mundos juntos, que ni saben como se valer ni remediar”
(V174).

40



refiere es su interior necesitado de libertad. Asi experimentara esa “batalla” en la que como dice:
“Por una parte me llamaba Dios; por otra, yo seguia al mundo” (V 7,17). Ese mundo forma parte
de ella, de su personalidad, no es el mundo exterior sino el entramado de relaciones y contactos

afectivos que ella vive, y le hacen vivir fuera de si'!®.

Segun Otger Steggink, Teresa se presenta con una vida rica de relaciones humanas y
amistades, no siempre vividas de manera equilibrada o libre, o vividas con aficion: “La necesidad
de entablar contacto afectivo la lleva a un constante estar activo y ocupado fuera de si misma; a
un vivir «en los otros» y a unirse al ambiente con carifioso afecto. Esto implica, en un caracter
extrovertido como el de Teresa de Ahumada, una reaccion incesante a nivel sensitivo [...] Todo
esto lleva también consigo una dependencia psiquica constante del ambiente y un sentimiento

de flaqueza™!!’.

A su fragilidad afectiva se une el ideal religioso que pretende alcanzar por sus propias
fuerzas, un voluntarismo racional que excluye la afectividad'!8, el cual se reforzo con el sistema

de formacion propio de la vida religiosa de su tiempo!!®

, que pretende prescindir de todo lo
corporal refugidandose en lo espiritual. Esta misma idea se fortalecia con las lecturas espirituales
que le invitaban a dejar todo lo corporeo y levantar el alma a lo puro espiritual (cf. V 22,3). Aqui,
lo afectivo y lo espiritual estian separados, lo sacro y lo corporal no compaginan'?. Pero su
tendencia a la interioridad chocara con el otro polo que la lanza hacia el exterior; su corazon,
sediento de relacion, buscaba siempre un contacto afectivo concreto, descentrandola de la
relacién con Jesus, su auténtica libertad. Asi, experimentara la fragilidad de su corazén, la

ambivalencia entre su ideal y la realidad que vive; por lo que, durante un tiempo se contentara

de poder contentar a las criaturas'?!, y esto ocupara todas sus energias: “esto tenia yo de gran

116 Cf. Otger Steggink, Sin amor todo es nada (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 1987), 39-41.

17 Otger Steggink, “La integracion de la afectividad en la vida espiritual de santa Teresa de Jesus”, Carmelus 22
(1971): 125.

118 Al momento Teresa sigue viviendo su vocacion y relacion con Dios desde el voluntarismo, ain no ha descubierto
del todo la dinamica del amor y la gratuidad de la llamada vocacional: “estaba tan puesta en ganar bienes eternos,
que por cualquier medio me determinaba a ganarlos. Y espantome; porque aun no tenia —a mi parecer—, amor de
Dios, como después que comencé a tener oracion” (V 5,2).

119 Sobre esta formacion recibida en el noviciado de Teresa, el P. Efrén de la Madre de Dios sefiala que era sobre
todo una formacion mental, aprendida, pero que no calaba en la afectividad, por lo que Teresa se presenta en este
ambito afectivo, con “pies de barro” Cf. Efrén J.M. Montalva de la M. de Dios, Santa Teresa por dentro (Madrid:
Editorial de Espiritualidad, 1973), 170-171.

120 Al respecto de la importancia de una vision integral del ser humano, el P. Efrén expresa: “Toda enfermedad, que
desconecta el alma del cuerpo, es mas grave todavia, porque es convertir en carcel el propio domicilio.” Efrén J.M.
Montalva de la M. de Dios, o.c., 28.

121 “Porque en esto de dar contento a otros he tenido extremo” (V 3,4). El “dar contento” expresa esa cualidad y a
la vez necesidad de Teresa de agradar, de dar alegria o hacer sentir bien a los otros, de identificarse con su voluntad.
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liviandad y ceguedad, que me parecia virtud ser agradecida, y tener ley a quien me queria” (V
5,4). Esto es lo que se ve reflejado en su amistad con el cura de Becedas y posteriormente en sus

conversaciones en el locutorio de las carmelitas de Avila'?2.

Por ello, Teresa se ve necesitada de la integracion de su ideal espiritual aprendiendo que
este ha de asumir toda su humanidad; que el cuerpo y sus sentimientos, forman parte de su
realidad!?3. Necesita crecer amando a Dios con todo su ser, no solo con su espiritu y anulando la
“carcel” del cuerpo; pues de lo contario, su potencial afectivo se mostrara como una energia
bloqueada que busca salida, ya que “cuando la carne queda desatendida, busca su desquite y una

vida de ideales abstractos se reduce a una vida lisiada”!?4.

También Jesus Barrena encuentra la causa de este conflicto afectivo en Teresa de
Ahumada, en que ella ha asumido una incompatibilidad entre el amor humano y el divino, sobre
todo cuando se trata de una monja, de quien se espera que ame solo a Dios. Tal situacién pudo
hacerle pensar que amar a las personas con la entrega con que ella lo hacia, era un impedimento
para amar a Dios: “Parece que queria concertar estos dos contrarios tan enemigo uno de otro
como es vida espiritual y contentos y gustos y pasatiempos sensuales” (V 7,17). Idea que pudo
ser reforzada con las censuras que ha sufrido ante su comportamiento afectivo, como en el caso
de su amor adolescente, que llevé a don Alonso, su padre, a internarla con las religiosas
agustinas, o cuando su compaifiera le llama la atencion sobre sus tratos en el locutorio, hecho ya
antes mencionado. Serd con la amistad de Jests que aprendera a superar este conflicto que ahora

se le plantea'?’.

Por otra parte, segun Maximiliano Herrdiz, ese “bien entendia que no vivia” (V 8,13)
puede remitirnos incluso a una necesidad ontoldgica, por lo que este conflicto en Teresa solo
podré resolverse desde una dimension teologal, es decir, desde la relacion con Dios que es quien
puede colmar plenamente su sed de amor, integrando toda su persona. De momento estd
embebida en estos amores que parcialmente satisfacen su carencia afectiva, pero no colman su

sed profunda de relacidn, tocan su sensibilidad de mujer, pero le hacen perder su identidad més

Tras su conversion afectiva sera una actitud que enfocara solo en Dios, por ejemplo: “Yo deseo servir a este Sefior.
No pretendo otra cosa sino contentarle” (V 25,19).

122 Cf. Otger Steggink, “La integracion de la afectividad en la vida espiritual de santa Teresa de Jestis”, 123-125.
123 “No somos angeles, sino que tenemos cuerpo.” (V 22,10) dird después de un largo recorrido y maduracion
espiritual, y a la luz de la humanidad de Cristo.

124 Cf. Alselmo A. Donanzar, o.c., 66.

125 Cf. Jesus Barrena Sanchez, o.c., 72-74.
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profunda, la entretienen pero no constituyen su sentido: “y quien me la podia dar [la vida] tenia

razon de no socorrerme, pues tantas veces me habia tornado a si y yo dejadole” (V 8,12)!%6.

De esta manera, Teresa experimenté en la maduracion de su afectividad, uno de los
dramas mas fuertes, desgarradores y largos de su vida, en el que se hizo violencia a si misma a
tal punto que como ella dice: “hizo dafio a mi salud” (V 24,10)!?’. De esta condicion solo podra
liberarla Aquel que le muestra su fidelidad, ayudandole a integrar sus gracias naturales, con la
gracia sobrenatural: “quiso hacerme con mas riqueza de la que yo supiera desear” (V 10,5). Asi,

de momento vive una “libertad secuestrada” que necesita ser “graciosamente liberada”!?8.

2.3 La enfermedad, experiencia de la fragilidad humana

Para continuar desarrollando esos elementos de la biografia teresiana en los que ha
experimentado, de una manera especial, la salvaciéon de Dios, nos acercaremos ahora a su
experiencia de la fragilidad humana a través de la enfermedad. Esta tienen una enorme incidencia
en la historia personal de los individuos, dejando en ellos rasgos negativos, aunque a veces
también positivos. Se trata de una experiencia que puede oprimir al que la padece, provocando
en ¢l un desorden fisico, mental y espiritual'?®. Asi, la falta de salud nos hace experimentar una
“corporeidad vulnerada”, en cuanto que se trata de una condicion fragil y limitada del cuerpo
que afecta a toda la persona y su entorno. En consecuencia, la enfermedad llega a poner en crisis
la existencia de quien la padece, suscitando un interrogante sobre el sentido de la vida'*°. Como
afirmamos en el primer capitulo, es una mal que amenaza la vida por lo que se convierte en una

realidad necesitada de salvacion!3!.

Esta vulnerabilidad la experiment6 la madre Teresa de Jesus, ella fue una enferma

crénica: “como soy tan enferma” (V 13,7). Conoci6 la enfermedad como “quiebra radical en la

99132

tendencia de la vida hacia el equilibrio y el bienestar”' >~ a tal punto que su autobiografia “resume

126 Cf. Maximiliano Herraiz Garcia, o.c., 56-58.

127 para Steggink esta tension en la vida de Teresa le llevara a enfermarse, revelando un conflicto, en donde, ademas
de la base biologica, pesa el elemento afectivo-emocional y la inconformidad con lo que esta viviendo. Cf. Otger
Steggink, o.c. 43.

128 Cf. Maximiliano Herraiz Garcia, “Amor divino y humano en Teresa de Jests”, Cistercium 239 (2005): 561-562.
129 Cf. Giorgo Basadonna, “Enfermedad”, en Diccionario de Mistica, dir. L. Borriello, E. Caruna, M. Del Genio, N.
Suffi, (Madrid: San Pablo, 2002), 613—-614.

130 Cf. Maria José Marifio Pérez, “Cuerpo silencioso, cuerpo silenciado”, Revista de Espiritualidad 78 (2019): 475.
BLCE pp. 17y 27.

132 Cf. Luis Jorge Gonzélez, “Enfermedad/enfermos”, en Diccionario de santa Teresa, dir. Toméas Alvarez (Burgos:
Monte Carmelo, 2002), 249.
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toda una vida enferma”!33. Los padecimientos han formado parte de su vida desde su juventud
hasta su madurez, asi lo manifiesta en Moradas, refiriéndose a ella misma: “yo conozco una
persona [...] que ha cuarenta afos, no puede decir con verdad que ha estado dia sin tener dolores
y otras maneras de padecer, de falta de salud corporal digo” (6M1,7). De nuevo haremos un
recorrido por sus escritos autobiograficos para exponer las dolencias que mas aquejaron su vida;
de la misma manera, nos acercaremos a otros textos que nos permiten dilucidar la forma en que
ella vivid esta condicion de enferma, y como se vio necesitada de “acudir a los médicos del cielo”

(V 6,5) para encontrar salud, fortaleza y animo.

En el Libro de la Vida la primera referencia que encontramos a los distintos
padecimientos sufridos por ella es una “gran enfermedad” (V 3,3) por la que tuvo que abandonar

134 Una vez

el internado en Santa Maria de Gracia, y de la cual no tenemos mas informacion
recuperada ingreso en la Encarnacion, donde tras su profesion comenzo un periodo de grandes
padecimientos atribuidos, segun ella, al cambio de vida y a la alimentacion (cf. V 4,5). Como ya
hemos comentado en el apartado anterior, fue esta la causa de su viaje a Becedas, en busca de
una cura, ya que los médicos de Avila no atinaron en el tratamiento. El capitulo quinto en el que
narra este periodo lo titula: “Prosigue en las grandes enfermedades que tuvo y la paciencia que
el Sefior le dio en ellas [...]” En Becedas fue sometida a constantes purgas que empeoraron su
salud, tras un afio volvio a casa de su padre. Paso alli cerca de tres meses, desahuciada por los
doctores: “los dolores eran los que me fatigaban, porque eran en un ser desde los pies hasta la

cabeza, porque de nervios son intolerables [...] era recio tormento” (V 5,8). Todo pard en “un

paroxismo, que me dur6 estar sin ningun sentido cuatro dias” (V 5,9).

Tras esta crisis, en la que casi le dan por muerta (cf. V 5,9), quedé ocho meses con
paralisis: “toda encogida, hecha un ovillo [...] sin poderme menear ni brazo ni pie ni mano ni
cabeza mas que si estuviera muerta, si no me meneaban” (V 6,1). En este estado regreso a su
convento, la recuperacion tardé cerca de tres afios (cf. V 6,2). Fue un periodo en el que se dio a
la oracion. Durante el tiempo que estuvo en su casa natal, tras la vuelta de Becedas, ley6 los

Morales de san Gregorio y en la figura de Job encontré mucha fortaleza (cf. V 5,8). Atribuira

133 Cf. Daniel de Pablo Maroto, Santa Teresa de Jesuis, nueva biografia (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2014),
126.

134 En torno al tema de la enfermedad en la época del siglo XVI, la muerte era una realidad repentina y cotidiana.
Las situaciones de hambre, las guerras, el poco avance de la medicina hacen que la enfermedad pueda desencadenar
en la muerte, asi lo expresa Teresa: “yo me he visto en este peligro [de muerte] algunas veces con grandes
enfermedades” (V 20,14). De manera particular, las enfermedades infecciosas son un riesgo para los colectivos
como los conventos. Cf. Britta Souvignier, La dignidad del cuerpo, salvacion y sanacion en Teresa de Jesiis
(Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2008), 85—87.
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su recuperacion a san José, a quien tendrd mucha devocion (cf. V 6,6). Como desarrollaremos
mas adelante, fueron los medios a través de los cuales Dios le fue ayudando a descubrir un

sentido a sus padecimientos, y fortaleciendo para poder procurar la salud'*>.

Tal y como hemos sefialado, la enfermedad fue una realidad que acompaid a la Santa a
lo largo de su vida, su epistolario esta lleno de referencias a su estado de salud en las diferentes
etapas de su vida. Daniel de Pablo Maroto resume todas sus dolencias asi: “calenturas, grandes
desmayos, mal de corazon, privacion del sentido, grande hastio, encogimiento de los nervios,
tristeza muy profunda, hética (tuberculosa), paroxismo (paralisis total como en coma profundo),
descoyuntamiento total, desatino en la cabeza, toda encogida, hecha un ovillo, flaqueza externa,
delgadez suma [...] vomitos frecuentes o diarios durante 20 afios, por la mafiana o por la noche,
a veces provocados; ruidos y flaqueza de cabeza, frecuentes males de corazon, catarros,
cuartanas, tercias, dolores en la espalda y el costado, males en la garganta, dolor de muelas, mal
o dolores de quijada, relajamiento del estdmago, mal de rifiones, mal en los ojos, reuma, flemores
en la boca por el mal estado de la dentadura, y algunas mas”!3¢. A esto podriamos agregar que
se vio gravemente enferma durante una peste de gripe estando en Valladolid en el afio en el afio
1568, a ella se refiere en una carta dirigida a dofna Luisa de la Cerda : “y me la guarde nuestro
Sefior y deje tornar a ver, ya que ahora no me mori” (Cta 14,2)!%7. Por otra parte, a inicios de
1577 padeci6 una crisis de agotamiento por exceso de trabajo. También sufri6 la fractura del
brazo izquierdo tras una caida en el afio 1577. Finalmente, la enfermedad que la llevé a su muerte

en 1582, a sus 67 afios, se presume que fue un cancer uterino'38,

Trataremos ahora de acercarnos a la vivencia interior que Teresa de Jesus tuvo de la
enfermedad. Lo primero que podemos constatar es que a través de la enfermedad ha
experimentado el dolor: “que estaba bien enfermo [su cuerpo] y lleno de grandes dolores” (V
20,21), dolores tan grandes que es una de las metaforas que utiliza para describir la experiencia

del infierno:

“Todo era deleitoso a la vista en comparacion de lo que alli senti. Los dolores corporales
tan incomportables, que, con haberlos pasado en esta vida gravisimos y, segun dicen los
médicos, los mayores que se pueden aca pasar (porque fue encogérseme todos los nervios

135 Bl periodo de esta crisis de salud va del otofio de 1538 hasta la primavera de 1547 en la que logra recuperarse de
la paralisis. Un rango de vida que va de los 23 a los 27 afios. Cf. Daniel de Pablo Maroto, o.c., 120.

136 Cf. Ibid., 121.

137 Carta a dofia Luisa de la Cerda, Valladolid 2 de noviembre de 1568.

138 Cf. Avelino Senra Varela, Las enfermedades de santa Teresa de Jesiis (Madrid-Buenos Aires: Ediciones Diaz
de Santos, 2006), 83—88.

45



cuando me tulli, sin otros muchos de muchas maneras que he tenido, y aun algunos, como
he dicho, causados del demonio), no es todo nada en comparacion de lo que alli senti, y
ver que habian de ser sin fin y sin jamas cesar” (V 32,2).

A través de la enfermedad conocié su fragilidad, asi se describe en el prélogo de
Fundaciones: “por ser yo para tan poco y con tan mala salud, que aun sin esto, muchas veces,
me parecia no se poder sufrir el trabajo conforme a mi bajo natural” (2). Sus continuas
enfermedades le han limitado en muchas areas de la vida: “Acaeciame algunas veces (y aun
ahora me acaece, aunque no tantas) estar con tan grandisimos trabajos de alma junto con
tormentos y dolores de cuerpo, de males tan recios, que no me podia valer” (V 38,4), y exclama:
“1Qué cosa es la enfermedad, que con salud todo es facil de sufrir!” (F 24,8). Verse asi limitada
por la enfermedad le llevo a reaccionar con impaciencia y con desaliento: “la calentura nunca se
quita, y asi me purgo mafnana. Estoy ya enfadada de verme tan perdida, que si no es a misa no
salgo de un rincédn, ni puedo. Un dolor de quijadas, que ha cerca de mes y medio que tengo, me

da mas pena” (Cta 37,3)"%.

Al igual que con su afectividad, con la enfermedad experimenta cierta esclavitud que le
impide realizar de forma mas plena su existencia, no es libre: “he estado con un desabrido mal,
y atin no estoy libre” (Cta 430,1)!°. Se ve como atada: “Como soy tan enferma, hasta que me
determiné en no hacer caso del cuerpo ni de la salud, siempre estuve muy atada sin valer nada”
(V 13,7). La enfermedad también coloca al ser humano en la indigencia, le hace perder la
privacidad, la autonomia y hasta el pudor que a veces le hace enorgullecerse'*!, asi lo
experimentd Teresa al tener que depender de otros: “Otra vez me estuvo cinco horas
atormentando [el demonio] con tan terribles dolores y desasosiego interior y exterior, que no me
parece se podia ya sufrir. Las que estaban conmigo estaban espantadas y no sabian qué se hacer

ni yo cémo valerme” (V 31,3).

Por otra parte, es consciente de que la enfermedad no solo afecta a su cuerpo, sino que

influye en toda su persona, tal y como hemos sefialado arriba'*?

, causa un desorden que afecta el
cuerpo, alma y espiritu: “hartas veces me quejo a nuestro Sefior lo mucho que participa la pobre
alma de la enfermedad del cuerpo; que no parece sino que ha de guardar sus leyes” (F 29,2).

Esto, a tal punto que en ocasiones impide su oracion:

139 Carta a dofia Maria de Mendoza, Avila 7 de marzo 1572. Cf. Britta Souvignier, o.c., 53.
140 A don Pedro Juan Casademonte, Burgos 14 de mayo de 1582.

141 Cf. Giorgo Basadonna, o.c., 613.

142 Cf p. 43,
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“Porque muy muchas veces (yo tengo grandisima experiencia de ello, y sé que es verdad,
porque lo he mirado con cuidado y tratado después a personas espirituales) que viene de
indisposicion corporal [la incapacidad para orar], que somos tan miserables que participa
esta encarceladita de esta pobre alma de las miserias del cuerpo. Y las mudanzas de los
tiempos y las vueltas de los humores muchas veces hacen que sin culpa suya no pueda
hacer lo que quiere, sino que padezca de todas maneras [...] Entiendan son enfermos.
Mudese la hora de la oracidn, y hartas veces serd algunos dias. Pasen como pudieren este
destierro, que harta malaventura es de un alma que ama a Dios ver que vive en esta
miseria y que no puede lo que quiere, por tener tan mal huésped como este cuerpo” (V
11,15)!4,

A veces ha experimentado que el demonio aprovecha la enfermedad para tentarle,
moviéndole hacia una excesiva preocupacion por la salud: “Cuando ve un poco de temor [el
demonio], no quiere él mas para hacernos entender que todo nos ha de matar y quitar la salud
[...] He pasado por esto y, por eso lo s¢” (V 13,7)!%4, Pero también ve en las enfermedades un
medio a través del cual Dios realiza la purificacion que lleva al matrimonio espiritual, asi lo
expone en las sextas moradas: “También suele dar el Sefior grandisimas [enfermedades]. Este es
muy mayor trabajo, en especial cuando son dolores agudos, que en parte si ellos son recios me
parece el mayor que hay en la tierra [...] en fin, no da Dios mas de lo que se puede suftrir, y da

su Majestad primero la paciencia” (6M 1,6)'%.

De esta condicion que acompafi6 a la doctora mistica a lo largo de su vida, los
especialistas han hecho varias interpretaciones, vamos a presentar a continuaciéon las mas
relevantes. A nivel de diagnostico, la primera referencia de un médico la encontramos en un
testimonio del proceso de beatificacion, ofrecido por el doctor Antonio de Aguiar, quien la
conoci6 en Burgos en el afio 1582. El testifico asi: “Y conoci a la dicha Santa, que decia ser de
sesenta y siete afios por la cuenta, tan descuadernada y desencajados los huesos, que fuera lastima
que se le debia tener [...] que no sacase tantas heridas como se le parecian en corazén y cabeza,
y en todas las junturas, y en el estobmago, y en todo los miembros de su cuerpo, que tenia
convulsiones, desmayos, destilaciones, vomitos y otra inmensidad de males”!%°. Tal descripcion

nos permite imaginar el estado en que la carmelita se encontraba poco antes de su muerte.

143 Este texto es parte del tratado de oracién que va del capitulo 11 al 22 de Vida. Y en este pasaje en concreto, estd
enseflando sobre la determinacion que es necesaria a los principiantes ante las dificultades para que no dejen la
oracion; pero es consciente, desde su propia experiencia, que a veces las sequedades en la oracion pueden tener
origen en un malestar organico, ante lo que aconseja dejar la oracion hasta que el cuerpo se recupere.

144 Cf. Oswaldo Escobar Aguilar, o.c., 151-153.

145 Teresa Gil, comentando este texto, habla de la enfermedad en el proceso de la noche oscura vivida por Teresa,
en cuanto que las enfermedades fueron una ayuda para purificar su imagen de Dios y su relacion con él. Cf. Teresa
Gil Mufioz, o.c., 101-102.

146 Procesos, 111, (Burgos: Monte Carmelo, 1935) 423. Citado en: Daniel de Pablo Maroto, o.c., 125.

47



En los tultimos afos, entre los médicos que han estudiado la naturaleza de las
enfermedades de la santa abulense, algunos la han explicado desde la psiquiatria y otros han

encontrado las causas en factores externos!4’

. En el primero de los casos, Ferndndez-Ruiz ve un
desencadenante en la crisis emocional sufrida durante la adolescencia y en el conflicto interior
vivido en la primera etapa de su vida religiosa entre el ideal de vida y su realidad'#®. Biro Barton
diagnostica a Teresa como epiléptica, serd este el factor decisivo en todas sus enfermedades, los
demas sintomas, para esta autora, son solamente casuales!'*’. También comparte esta opinion el
neur6logo Esteban Garcia quien ademas ve en ella cierto grado de histeria'*°. Para el doctor en
psicologia Luis Jorge Gonzélez, estas interpretaciones no tienen en cuenta en todo su conjunto,
la riqueza de la personalidad de la Santa y no valoran el elemento espiritual que forma parte

fundamental en ella, siendo el nicleo desde el cual Teresa de Jests interpreta y narra su vida,

por lo que se necesita un estudio interdisciplinar mas amplio’>!.

En lo relativo a los diagndsticos que valoran los factores externos, sobresale el estudio
de Avelino Senra, quien habla de una enfermedad orgénica: brucelosis o fiebre de malta. Esta se
vio agravada con los tratamientos de purgantes que recibi6é en Becedas, los cuales ocasionaron
desnutriciéon y deshidratacion, provocando repercusiones psiquicas o neurologicas que
desembocaron en meningoencefalitis. Segun este médico, la brucelosis y este episodio critico de

su enfermedad, le dejaron secuelas para toda la vida!?

. Mas contemporaneamente, esta
interpretacion también es compartida por el médico forense y psiquiatra Jesis Sanchez-Caro

quien agrega al diagnostico el sindrome de Parkinson!>?,

Interpretaciones desde el ambito de la espiritualidad, como la Anselmo Donazar,
atribuyen las enfermedades teresianas padecidas en su juventud, al sobre esfuerzo en la busqueda

de la perfeccion'*. En el interior de la joven Teresa hay algo que se resiste y que busca salida

147 Nos apoyamos para la exposicion de los diagndsticos en: Britta Souvignie, o.c., 46-50, y Daniel de Pablo Maroto,
o.c., 125-140.

148 Cf. César Fernandez-Ruiz, “Medicina y médicos en la vida de y obra de Santa Teresa”, Revista de Espiritualidad
23 (1964), 186-2009.

149 os estudios de esta médico fueron publicados en: Marcella Biro Barton, “Saint Teresa of Avila: Did she Have
Epilepsy?” en The catholic Historical Revue 68 (1982), 581-598.

150 E. Garcia, Albea Ristol, Teresa de Jesiis: una ilustre epiléptica, o una explicacion epileptogénica de los éxtasis
de la Santa (Madrid: Huerga y Fierro Editores, 2002) 104-105. Cf. Daniel de Pablo Maroto, o.c., 133.

151 Cf. Luis Jorge Gonzalez, o.c., 252. De la misma opinién es Daniel de Pablo Maroto expresada en su biografia de
la Santa que hemos citado, p.136. Y también Britta Souvignie, o.c., 49.

152 Este médico explica la aparicion de la brucelosis por el consumo de leche de cabra, muy habitual en la dieta de
la época. Cf. Avelino Senra Varela, o.c,, 83-88.

153 Cf. Jesus Sanchez-Caro, La enferma Teresa de Avila (Burgos: Monte Carmelo, 2017), 38—40.

134 Como referencia de la busqueda de la santidad por su propio medio o a costa de sus esfuerzos, podemos
interpretar el pasaje de V 5,2, en el que narra el asombro que le causo ver la paciencia con que una monja de su
convento llevaba la enfermedad. Tal testimonio suscit6 en ella el deseo de padecer, pues lo concibe como una forma
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pero ella no sabe lo que es y hace un esfuerzo heroico por comprenderse y dominarlo. Una crisis
existencial, justo en los momentos en que se percibe insegura de si misma como la “gran
enfermedad” (V 3,3) que la sac6 de Santa Maria de Gracia, y la crisis que la hizo salir de la
Encarnacién en 1537. Por lo que para el autor, las enfermedades en este periodo, tiene un valor
de catarsis, pero que en definitiva, le ayudaron a dar paso a su desarrollo!>. Segtin Marie-Joseph
Huguenin, para descubrir el motivo de la enfermedad que la llevo a Becedas, hay que ver toda
la persona en su conjunto, pues tiene implicaciones biologicas, psiquicas y espirituales, que son
inseparables, se afectan una a la otra, existe entre ellas una circularidad. Para Huguenin, Teresa
narra con detalle sus enfermedades porque su relacion con Dios le permite hacer una lectura
metafisica de su vida, es decir que coloca a Dios al origen de su existencia, de lo acontecido en

ella, y alli experimentara su salvacion!®,

Asi, hemos podido confirmar que Teresa de Jesus conoci6 la enfermedad, la ha padecido,
y através de ella ha conocido su fragilidad personal en la que se ha visto necesitada de una fuerza
superior para sobreponerse a esta limitacion, también aqui se ha visto necesitada de la salvacion

de Dios.

2.4 Los muchos y grandes pecados, vivir de espaldas a Dios

La historia del pecado es la historia del ser humano que busca hacerse a si mismo al
margen de Dios y de los demads. Esta es la raiz del pecado que rompe la relacion original con
Dios, consigo mismo y con los otros, provocando en definitiva, soledad e infelicidad. Por ello,

la experiencia del pecado pide salvacion, la cual se expresa en el perdon y la reconciliacion, asi

157

como la superacion del mismo'>’. Ya en el primer capitulo hicimos referencia al trabajo de Jean-

Marie Laurier, y a como ¢l afirma que el camino espiritual vivido por santa Teresa es un

testimonio de la vida de la gracia y del sentido verdadero del pecado'*8. Y siendo que: “El primer

2159

paso en el camino de la liberacion es el conocimiento de los propios pecados™'>”, vamos ahora a

de servir a Dios: “Yo veia a todas temer aquel mal. A mi haciame gran envidia su paciencia. Pedia a Dios que,
dandomela asi a mi, me diese las enfermedades que fuese servido.”

155 Cf. Anselmo A. Donazar, o.c., 57-58. En esta misma linea de una tension interna, Afra Sinnige-Breed, aludiendo
a cierto desprecio del cuerpo que a veces puede percibirse en algunos textos como V 21,6, afirma: “No nos parece
arriesgada la suposicion, que las muchas enfermedades de Teresa signifiquen una protesta que levantaba su cuerpo
contra la psique, que es muy auténoma y sin sentirse sometida al cuerpo queria emprender su alto vuelo.” Afra
Sinnige-Breed, o.c., 224.

156 Cf. Marie-Joseph Huguenin, o.c., 149-150.

157 Cf, Emilio J. Justo, o.c., 58—59.

158 Cf. p. 24.

159 Umberto Occhialini, “Pecado”, en Diccionario de Mistica, dir. L. Borriello, E. Caruna, M. Del Genio, N. Suffi,
(Madrid: San Pablo, 2002), 1430.
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acercarnos a la vivencia que Teresa ha tenido de él, como otra de las realidades en que se ha
manifestado la misericordia de Dios que reconcilia y permite reconstruir la vida, pues ella tiene
conciencia de ser miserable y pecadora (cf. V 21,12), y sabe que el Sefior le ha perdonado sus

“muchos” y “grandes pecados”!¢°,

Hemos de tener en cuenta que la lectura que la Santa hace de su experiencia de pecado,
no la realiza principalmente desde una perspectiva moralista, sino desde la misericordia que Dios
ha tenido para con ella, y desde la toma de conciencia de no haber respondido plenamente a é1'';
por otra parte, su experiencia mistica le ha permitido ahondar en un profundo sentido del pecado
y sus consecuencias en el ser humano'®?, pero en esta seccion vamos a centrarnos en la vivencia
de su propio pecado; la experiencia mistica que tiene de él, sera parte de su experiencia de

salvacion, como desarrollaremos en el proximo capitulo.

Ya deciamos que Teresa tiene conciencia de ser pecadora, de hecho, al escribir su
autobiografia, ademas de las gracias que Dios ha realizado en ella, quisiera poder decir: “muy
por menudo y con claridad [...] mis grandes pecados y ruin vida” (V prol.1). Ademads, se
identifica con algunos santos que han vivido un proceso de conversion como el rey David: “De
este glorioso Rey soy muy devota, y querria todos lo fuesen, en especial los que somos
pecadores” (V 16,3), también de san Pedro (cf. V 19,10) y san Agustin: “Yo soy muy aficionada
a San Agustin [...] por haber sido pecador, que en los santos que después de serlo el Sefor tornd
a Si hallaba yo mucho consuelo” (V 9,7), particular devocion tiene a santa Maria Magdalena:
“Era yo muy devota de la gloriosa Magdalena y muy muchas veces pensaba en su conversion

[...] y encomendabame a esta gloriosa santa para que me alcanzase perdon” (V 9,2).

Con todo, la mistica doctora, aclara que no tiene conciencia de haber cometido pecado
mortal: “Como he dicho, cosa que yo entendiera era pecado mortal no la hiciera” (V 5,6). Es
algo a lo cual estaba muy atenta para no cometerlo, pues: “en ninguna via sufriera andar en
pecado mortal s6lo un dia, si yo lo entendiera” (V 6,4). Sin embargo, cuando ella habla de ser

pecadora, no se refiere a una experiencia abstracta, porque sabe que el pecado se ha introducido

160 Cf. V 9,9; 33,14. Al hablar de sus pecados, algunos de sus confesores no podian aceptar que Teresa recibiera
gracias misticas (cf. V 23,11), desde la idea de que la misericordia de Dios no puede estar en el pecador; sin embargo,
ella experimenta la misericordia de Dios conforme a su limitacion y consciencia de pecado, es alli donde conoce el
amor de Dios. Cf. Marie-Joseph Huguenin, o.c, 37-38.

161 Cf. V 19,2; 26,2.

162 Cf. V 32,1.5; 40,5; 1M 2,1.10.
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en su historia y ha experimentado su influencia negativa. En Teresa de Jesus el pecado es una

realidad existencial'®®, veamos entonces cual fue su pecado.

En el caso de su relacion con el cura de Becedas, aparece en ella cierto remordimiento,
ante la negligencia con que actud exponiéndose a los peligros que podia conllevar dicha relacion,
asi se expresa respecto al carifio que llegd a ofrecerle: “jMaldita sea tal ley, que se extiende hasta
ser contra la de Dios! Es un desatino que se usa en el mundo, que me desatina; que debemos todo
el bien que nos hacen a Dios y tenemos por virtud, aunque sea ir contra ¢él, no quebrantar esta

amistad” (V 5,4)!64,

El mismo remordimiento encontramos cuando narra ese periodo en que se dio a las
conversaciones y amistades en el locutorio de la Encarnacién, y que terminaron por alejarla de
la oracion: “ya yo tenia vergilienza de en tan particular amistad como es tratar de oracion tornarme
a llegar a Dios. Y ayudome a esto que, como crecieron los pecados, comenzéme a faltar el gusto
y regalo en las cosas de virtud ”(V 7,1). Y afirma que esto de dejar la oracién ha sido la mayor
tentacion en la que el demonio le ha hecho caer: “Este fue el mas terrible engafio que el demonio
me podia hacer debajo de parecer humildad, que comencé a temer de tener oracion, de verme
tan perdida” (/bid.). En las recaidas toma conciencia de esa tendencia del ser humano hacia lo
que es transitorio, a dejarse conducir por sus propias tendencias, y percibe que la forma en que
esta viviendo no coincide con la vocacion a la que Dios le llama'®®. Resume ese largo periodo
de tension que vivid hasta su conversion asi: “pasé este mar tempestuoso casi veinte afios, con
estas caidas y con levantarme y mal pues tornaba a caer y en vida tan baja de perfeccion, que
ningln caso casi hacia de pecados veniales, y los mortales, aunque los temia, no como habia de

ser, pues no me apartaba de los peligros” (V 8,2).

En toda esta vivencia, la madre Teresa habla de ambientes que ejercen en ella una
influencia negativa, la desorientan y no le ayudan a crecer en la virtud, como la amistad con su
prima “de tan livianos tratos” (V 2,3), y otros parientes que le despertaron a la “vanidad del
mundo” y a “meterse en é1”’ y lo peor, dice ella “fue, mostrase el alma a lo que fue todo su mal”

(V 2,2). Estando ya con las carmelitas de Avila, sefiala que le “hizo harto dafio no estar en

163 Cf. Martin del Blanco, “Hacia una teologia existencial de la gracia y del pecado en santa Teresa”, Teologia
Espiritual 62 (1977): 201.

164 Cf. Félix Malaxecheverria, “El pecado en la ascética teresiana”, Revista Monte Carmelo 68 (1960): 8.

165 Uno de los frutos de la vision del infierno, narrado en V 32,1-12 es precisamente una mayor disposicién para
vivir con mas coherencia su vocacion: “Pensaba qué podria hacer por Dios. Y pensé que lo primero era seguir el
llamamiento que Su majestad me habia hecho a religion, guardando mi Regla con la mayor perfeccion que pudiese”
(V 32)9).
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monasterio tan encerrado” (V 7,2), se refiere a cierto ambiente de “relajacion” que las monjas
tenian para salir del monasterio y recibir visitas, pues no era de clausura; ambiente que ante la
falta de madurez humana y vocacional se prestaba para muchas cosas'®, en este ambiente solo
el Sefior le salva de peores males: “para mi, que soy tan ruin, hubiérame cierto llevado al infierno

sin con tantos remedios y medios el Sefior [...] no me hubiera sacado de este peligro” (V 7,3)!¢.

En su caminar tampoco le ayuda la orientacion que recibe de algunos confesores: “lo que
era pecado venial decianme que no era ninguno; lo que era gravisimo mortal, que era venial.
Esto me hizo tanto dafio [...] Creo permitié Dios, por mis pecados, ellos se engafiasen y me
engafasen a mi.” (V 5,3)!%8, De esta manera, podemos decir que Teresa ha experimentado un
mal estructural que ha influido en ella: “yo, como ruin, ibame a lo que veia falta y dejaba lo

bueno” (V 5,1), y por ello lo denuncia:

“;Oh grandisimo mal!, jgrandisimo mal de religiosos! [...] adonde no se guarda religion;
adonde en un monasterio hay dos caminos: de virtud y religion, y falta de religion, y casi
todos se andan por igual. Antes mal dije, no por igual, que, por nuestros pecados,
caminase mas el mas imperfecto; y, como hay mas de ¢€l, es més favorecido. Usase tan
poco el de la verdadera religion, que mas ha de temer el fraile y la monja que ha de
comenzar de veras a seguir del todo su llamamiento a los mismo de su casa que a todos
los demonios” (V 7,5).

Con todo, Teresa ha sido capaz de ir a la raiz de su pecado, mas alla de las circunstancias
que le rodean: “Suplicaba al Sefior me ayudase; mas debia faltar a lo que ahora me parece de no
poner en todo la confianza en Su Majestad y perderla de todo punto de mi. Buscaba remedio;
hacia diligencias; mas no debia entender que todo aprovecha poco si, quitada de todo punto la
confianza de nosotros, no la ponemos en Dios” (V 8,12). Ella ha venido construyendo su propio
proyecto de santidad a través de sus fuerzas, sin contar del todo con la gracia, por ello: “La causa
de su fracaso se hallaba en la demasiada confianza en si misma”'®, inconscientemente ha
buscado ser su Dios, a su modo, y a su fuerza, por ello dird mas adelante: “sea el Sefior alabado,
que me libro de mi” (V 23,1). Y sera precisamente en este &mbito donde, de una manera especial,

se abrira a la accion de Dios, cuando ante el “Cristo muy llagado” pueda pasar de poner la

166 Por ejemplo en V 7,2 la Santa sefiala actos que se hacian sin licencia de la priora, cosas que hacian “por agujeros
o paredes de noche”.

167 Las palabras “ruin” o “ruindad” como en V1,1; 2,6; 4,9; 5,1.3.5, suelen expresar en Teresa, su consciencia de ser
pecadora. Cf. André Brouillette, “Cartografia de la salvacion” 416-417. Las Concordancias de los escritos de la
Santa, también remiten a: maldad, ofensa, traicion, abominacion, caida, culpa delito. Cf. “Pecado,” Concordancias
de los escritos de santa Teresa, dir. Juan Luis Astigarraga, Agusti Borrel, (Roma: Editoriales O.C.D., 2000), 2004.
168 También en: V 6,4; 8,11.

169 Secundino Castro, Ser cristiano segiin santa Teresa (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 1981), 45.

52



confianza en si misma, a ponerla en Dios: “Mas esta postrera vez de esta imagen que digo, me
parece me aprovechd mas, porque estaba ya muy desconfiada de mi y ponia toda mi confianza

en Dios” (V 9,3).

Las imagenes que Teresa usa en relacion al pecado también nos ayuda a comprender lo
que ella vive: ruindad, ceguedad, oscuridad, tiniebla, desorden, impedimento, espejo empaiiado,
turbacion, fealdad, agua cenajosa, sabandija, telarafia'’®. De esta manera, ella experimenta dentro
de si misma una “guerra tan penosa” (V §,2), una “batalla y contienda de tratar con Dios y el
mundo” (V 8,10). Lo vive con dolor: “enojabame en extremo de las muchas lagrimas que por la
culpa lloraba, cuando veia en mi poca enmienda” (V 6,4). En su experiencia podemos palpar

171" una tension, desorden de las fuerza

aquella division interna de la cual habla san Pablo
interiores y contradiccion: “;Cudndo, mi Dios, ha de estar ya mi alma en vuestra alabanza, y no
hecha pedazos, sin valerse a si? Aqui veo el mal que nos causa el pecado, pues asi nos sujeto a

no hacer lo que queremos de estar siempre en Dios” (V 17,5)!72.

(Como entonces podemos comprender el pecado en Teresa de Jesus? ;jen qué ha
consistido su pecado? Es sobre todo la experiencia de no haber respondido a la amistad que Dios

le ofrece!”3. Teresa se duele de no haber amado a Aquel que sabe que le ama, por ello se queja:

“;Oh Grandeza y Majestad mia! [...] jMirad a quién hacéis tan soberanas mercedes! ;No
os acordais que ha sido esta alma un abismo de mentiras y pi¢lago de vanidades y todo
por mi culpa, que con haberme Vos dado natural de aborrecer el mentir, yo misma me
hice tratar en muchas cosas mentira? ;Como se sufre, Dios mio, cdémo se compadece tan
gran favor y merced, a quien tan mal os lo ha merecido?” (V 40,4).

Y nuevamente tenemos que remitirnos al hecho de que Teresa escribe su autobiografia
estando en el desposorio espiritual, desde alli valora su vida, y después de narrar el ambiente de
su infancia rodeado de un sentido religioso, un mundo centrado en Dios: “jpara siempre, siempre,
siempre!” y el “camino de la verdad” (V 1,5) que le qued6 impreso desde nifa; el cual, ala hora
de asumirlo desde su responsabilidad, en la adolescencia y juventud, ve que pudo haber errado
el camino, que en muchas ocasiones ha vivido de espaldas a Dios o bien “contra Dios” (V 2,5).
Ha visto que desde su libertad ha podido elegir un proyecto distinto al que Dios le propone,

haciéndolo a ¢l al margen de su vida: por ejemplo, el tiempo en que era “enemiguisima de ser

170 Cf. Félix Malaxecheverria, o.c., 27.

171 Cf. Rm 7,15-21. Nos remitimos a lo expuesto en la nota 109.

172 Cf. Daniel de Pablo Maroto, “Alma, pecado y mundo”, Revista de Espiritualidad 41 (1982): 188-189.
173 En Meditaciones sobre los Cantares 2,1 Teresa compara el pecado a estar en amistad con el demonio.
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monja” (V 2,8), después de haber entrado en relacion con el mundo y conocido la posibilidad
del amor, “la vanidad del mundo” (V 3,4)!74. Aqui podemos constatar lo que expusimos sobre la
historia de la salvacion, la cual se desarrolla en las personas como una historia de encuentro y
desencuentro, o de didlogo entre Dios que ofrece su amistad y el hombre que la acoge o rechaza

desde su libertad!”>.

Por ello, los acontecimientos vividos en la juventud son pecado en cuanto que le han
hecho apartarse de Dios, y le han dado una orientacién desacertada a su vida: “jAsi tuviera
fortaleza en no ir contra la honra de Dios, como me la daba mi natural para no perder en lo que
me parecia a mi esta la honra del mundo!” (V 2,3). Su vida de “tan baja perfeccion” (V §,2) ha
tenido como consecuencia el enfriamiento de la relacion con Dios, viviendo en un proceso de
descomposicion, alejamiento y empobrecimiento. El pecado ha sido una realidad concreta, en la
“ocasiones” a las que se expuso, y que pudieron desviarla del camino; asi, reconoce en ella esa
tendencia a la que llama “pecado de Adan” (4M 1,11)!7¢, Pero también, con “ruin vida” (V 17,6),
mas que actos puntuales, lo que Teresa describe son esos periodos de su vida en que vivid de
manera mediocre, no respondiendo a su vocacion. Se duele de no haber vivido siempre desde su
ser de Dios y para Dios, que no “fuese toda suya” (V 1,8 ), de que “no servia al Sefior como lo

entendia” (V 7,13)!77.

De esta manera la santa abulense ha tenido experiencia de haber roto una alianza, de no
responder a la entrega generosa y fiel de Dios, si Dios se le ha entregado asi, ella no ha
respondido de la misma manera, aquel no haber estado “entera” (V1,7). Por ello, también habla
del pecado como de una “traicion”: “Y ;quién, Sefior de mi alma, no se ha de espantar de
misericordia tan grande y merced tan crecida a traicion tan fea y abominable? Que no sé como
no se me parte el corazon, cuando esto escribo; porque soy ruin” (V 19.5)!78. En este mismo
sentido afirmabamos que, en relacion con el pecado, Teresa no se midid tanto con la moral sino

179

con el Amor que se le ha manifestado’ ”, su “medida” es cuanto a correspondido a €I, “la cuestion

174 Cf. Secundino Castro, Ser cristiano segun santa Teresa, 26-32. En este mismo lugar, Secundino Castro compara
los capitulos 1 y 2 de Vida a la experiencia de la caida de los primeros padres en Genesis 3, Teresa va descubriendo
su autonomia personal y la posibilidad de un proyecto al margen de Dios.

175 Cf. pp. 16 y 27.

176 Cf. Miguel Angel Diez, “Pecado”, en Diccionario de Santa Teresa, dir. Tomas Alvarez, (Burgos: Monte
Carmelo, 2002), 503-504.

177 Cf. Maximiliano Herraiz Garcia, Solo Dios basta, 54-57.

178 También en: V 8,2; 19,6; 22.3.

179 Reconocer la culpa solo se puede si antes se ha tenido experiencia del amor de Dios, asi lo afirma K. Rahner:
“la auténtica verdad de la culpa del hombre solo podria abrirse para éste donde él experimenta su perdon.” Karl
Rahner, o.c., 120.
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es la experiencia de que Dios se le da y la pobre respuesta de su parte, de esta distancia es de lo

que se lamenta”'8?,

Asi entonces, Luis Arostegui explica que en Teresa el pecado tiene un peso existencial,
en cuanto que ha experimentado la bondad de Dios, y frente a este amor experimenta el peso del
pecado. Por ello mismo, en ella el pecado puede verse desde la antropologia de un hombre
enfermo o un hombre en proceso, como victima del mismo mal, y si el pecado se eterniza puede
convertirse en infierno'®!. En esta misma linea, Martin del Blanco, percibe que en Vida, el pecado
en relacion con la persona, es ruina, negrura, desorden, deformacion (cf. V 40,5). En relacion al
diablo es “servidumbre” (V 38,23). En relacion al infierno, este es continuacion del pecado (cf.
V 40,10). Y en Relacion a Dios, es ofensa a su Majestad (cf. V 40,11)!32. Por ello, segin
Secundino Castro, el pecado en santa Teresa, habla de una realidad que orienta al hombre a su
propia destruccion, que trunca su destino, “Su espiritu y su ser entero, hechos para El, al no

alcanzarlo, experimentaron el cansancio, la nausea de la vida y el sin sentido de la existencia”!83.

Desde esta conciencia que Teresa muestra respecto al pecado, podemos decir que esta en
plena sintonia con san Juan: “Si decimos: «No tenemos pecado», nos engafiamos y la verdad no
estd en nosotros” (1 Jn 1,8), tal y como ella lo comenta: “nunca nos culpan sin culpas, que
siempre andamos llenas de ellas, pues cae siente veces al dia el justo, y seria mentira decir no
tenemos pecado” (CV 15,4). Ella sabe que en muchas cosas los seres humanos “nos buscamos a
nosotros mismos en vez de agradar a Dios con el amor debido” (F 6,21). Por eso podria gritar
con san Pablo: “jPobre de mi! ;Quién me librara de este cuerpo que me lleva a la muerte?” (Rm
7,24), pues “ya andaba mi alma casada y, aunque queria, no le dejaban descansar las ruines
costumbres que tenia ” (V 1,9). Pero también ella sabe que: “si reconocemos nuestros pecados,
fiel y justo es €l para perdonarnos los pecados y purificarnos de toda injusticia” (1 Jn 1,9); por
ello, de este mismo cansancio surge el deseo de libertad y de una vida mas plena, de tal manera
que el pecado también se convertira en espacio donde experimentara la salvacion de Dios: “fie

de la bondad de Dios, que es mayor que todos los males que podemos hacer” (V 19,15).

180 Cf. Maximiliano Herraiz Garcia, Solo Dios basta, 56.

181 Cf. Luis Aréstegui, o.c., 226-228.
182 Martin del Blanco, o.c., 203-206.
183 Secundino Castro, Ser cristiano segun santa Teresa, 34.
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2.5 La honra y la mentira del mundo, los condicionamientos sociales injustos

El ultimo de los &mbitos que vamos exponer, sobre la necesidad de la salvacion en la vida
de santa Teresa, es el de los condicionamientos sociales injustos. Ella no puede entenderse sin
su contexto historico, su obra esté llena de alusiones al contexto social y eclesial en el que vivio:
“como veo las grandes necesidades de la Iglesia, que éstas me afligen tanto que me parece cosa
de burla tener por otra cosa pena” (CC 3,7), asi expresa la constante inquietud que provoca en
ella la realidad en la que vive. Es una mujer integrada en la sociedad y la Iglesia de su época,
pretende responder desde su experiencia y con su estilo de vida a las situaciones que le
interpelan; esto, a pesar de que se trata de un contexto en el que se ha experimentado excluida y

en el que ha conocido la mentira del mundo.

Y dado que la salvacion ofrecida en Cristo implica también el verse libres y sanados de
las heridas del mal que surgen de las estructuras sociales injustas, de las politicas opresoras, de
la maldad moral de unos hombres sobre otros, en cuanto que imponen un limite al desarrollo
pleno de las personas y de los pueblos!®4; podemos afirmar que este es otro ambito en el que
Teresa se vio necesitada de liberacion, sobre todo en lo que respecta al tema de la “honra” tan
propio de la sociedad castellana del siglo X VI, asi como por el hecho de ser mujer espiritual en

una sociedad patriarcal y sospechosa de la vida interior en las mujeres.

La Espafia del Siglo de Oro se caracterizaba por ser una sociedad estamental, castiza y
clasista, donde el sector dominante correspondia a los “cristianos viejos”, mientras que entre los
oprimidos se hallaban “cristianos nuevos” que habian asumido la fe cristiana y provenian del
judaismo o el islam. El contar con antepasados judios condicionaba la integracion en aquella
sociedad o se exponian al riesgo de la marginacion social. La creciente exclusion de los
conversos del &mbito socio-politico y la discriminacion que experimentaban, les hacia verse

necesitados de salvacion frente a la “muerte social” hacia la cual se encaminaban'®>.

Se calcula que unos 50.000 judios pidieron el bautismo tras el decreto de expulsion

promulgado por los Reyes Catdlicos en 1492. Estos siempre fueron objeto de sospecha en torno

184 Cf. Emilio J. Justo, o.c., 16.

185 Cf. Juan Ignacio Gutiérrez Nieto, “El proceso de encastamiento social en la castilla del siglo XVI”, en Actas del
Congreso Internacional Teresiano, dir. T. Egido, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez de Cardedal (Salamanca:
Universidad Pontificia de Salamanca, Ministerio de Cultura, 1983), 105-107.
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a la autenticidad de su conversion!®®, de aqui que la “pureza de sangre” viniera a significar una
garantia de la pureza de la fe, un elemento esencial en aquella sociedad. La Iglesia de Toledo, en
un capitulo de 1547, tom¢ la decision de exigir estatutos de limpieza de sangre, haciendo mas
patenta la brecha social que se habia creado, pues la exigencia de tales documentos se convirtid
en un sistema selectivo que regulaba la vida eclesiastica y la de toda la sociedad en la época de

Carlos V187,

Debido al temor de la herejia protestante, asi como por la apariciéon de grupos de
alumbrados y erasmistas relacionados con judeoconversos, a estos ultimos se les consideraba
peligrosos para el conjunto de la sociedad, sobre todo, de cara a la fe ortodoxa, por lo que pasaron
a ser controlados a través del Tribunal de la Inquisicion, en donde cualquier acusacidon se

convertia en grave amenaza de condena segura, con pocas posibilidades de defensa'®®,

De esta sociedad estamental surge la busqueda obsesiva de la “honra” o el prestigio
social. En este siglo la gente vive de la opinion ajena, a tal punto que “el espafiol se transformo
en esclavo de los demas, al depender en la mas sensible de sus fibras vitales de la opinion, del
qué diran.”'8?_ por lo que la presion social se vuelve temible. La honra abarcaba los espacios de
la politica, la estima social, y la vida cotidiana. La busqueda del honor era una pasién que movia
a la sociedad espafiola de la época. Quienes no eran bien valorados por la opinion publica, y
particularmente los judeoconversos, “tenian que afrontar un mundo de hostilidades, no siempre
sordas, de oposiciones cordiales, de marginacion social que les creaba un clima irrespirable en
el que se debaten por la doble angustia de probar la autenticidad de sus actitudes religiosas y de

borrar el estigma”!®?,

136 Hemos de tener en cuenta que el asumir el bautismo cristiano implicaba también un cambio de vida y de las
costumbres cotidianas (alimentacion, relaciones familiares, forma de sepultar a sus muertos etc.), una ruptura con
sus antepasados y una nueva manera de situarse respecto a sus esperanzas. Cf. Rosa Rossi, Teresa de Avila.
Biografia de una escritora (Barcelona: ICARIA Editorial, 1984), 17-19.

187 Cf. Eulogio Pacho, El apogeo de la mistica, historia de la espiritualidad clasica espaiiola (Burgos: Monte
Carmelo, 2008), 281-283.

188 Cf. Manuel Fernandez Alvarez, La sociedad espariola en el Siglo de Oro (Madrid: Editorial Nacional, 1984),
196-198. En la pagina 196 de su libro, M. Fernandez, hace alusion al testimonio de un personaje de la época,
conocido como el capitan Contreras, quien fue investigado por sospechas de antepasados conversos, se narra el
testimonio asi: “...se habia hecho secretamente una plena informacion hasta dentro del cuarto grado, para saber si
tenia alguna raza de moro o de judio. Y digo esto porque me dijo el secretario Pifia: si vuestras merced supiera lo
que me costo de hacer pesquisa y informacion de su nacimiento, padres y agiielos paternos y maternales, habia para
pasar algunos dias, y fue verdaderamente venturoso en que no hallaron cosa de lo dicho, porque es cierto lo hubieran
ahorcado.” (Vida del capitan Contreras, ed. Criado del Val, Madrid, Taurus, 1965 pp 26-28).

189 Teofanes Egido, “Ambiente historico”, en Introduccién a la lectura de santa Teresa, 2* ed, dir. Alberto
Barrientos (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2002), 98.

190 Ibid., 88.
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La familia de don Alonso Sanchez, padre de santa Teresa, se presenta como un ejemplo
de los clanes familiares que se vieron en la tarea de borrar la mancha de judaizantes de sus
antepasados, asi como en la de integrarse en la sociedad y en la practica religiosa. Vale la pena
recordar aqui el origen judio del abuelo de la Santa, Juan Sanchez, quien fue reconciliado en
Toledo en el afio 1485, y rehabilitado diez afos después, aprovechando las facilidades que daba
para ello las necesidades de la hacienda real, que se miraba beneficiada con sus aportes. Una vez
lograda la rehabilitacion, el siguiente paso para ocultar la condicién de sus origenes fue el
traslado de su residencia a Avila. Sus hijos continuaran con el proceso casandose con mujeres
hidalgas y obteniendo una ejecutoria de hidalguia en 1520 en la Chancilleria de Valladolid, con

la cual reclamaban la exencion de impuestos propia de los hidalgos castellanos'®!.

Tedfanes Egido sefiala que Teresa de Ahumada sufrié toda esta violencia que supone el
pertenecer a una familia judeoconversa, la tension de integrarse en la sociedad y la presion de la
honra. Ella crece en este mundo con suspicacia y recelo, en un ambiente social y familiar de

192

medias palabras, con sospecha y temor a ser sefialados'”<. Daniel de Pablo Maroto la cataloga de

“marginada social como judeoconversa”, segun €l, esto debid suscitar en ella unos “inconscientes

mecanismos de defensa”!?.

La Santa nunca hizo referencia al pasado judeoconverso de su familia, fue algo que call6
de manera directa, pero de que conocia la situacién no cave duda. Ella fue consciente de esto por
el estilo de vida hidalgo que llevaba su familia, asi como por el pleito de sus hermanos en la
Canchilleria de Valladolid, documento del cual ella misma enviard una copia a su hermano
Lorenzo que se encuentra en Quito, con una pequefia alteracion para que fuera valido en las

Indias'?%.

De la presion que ejercia la honra en la vida de Teresa de Ahumada encontramos varios
testimonios en su autobiografia, de hecho de si misma dice: “yo temia tanto la honra” (V 2,7),

por ejemplo cuando narra la amistad vivida con su primo en la adolescencia, con la que puso en

L Cft. 1bid., o.c., 85—-89.

192 Cf. Ibid., 98.

193 Daniel de Pablo Maroto, “Resonancias historicas del Camino de Perfeccion”, en Actas del Congreso
Internacional Teresiano, dir. T. Egido, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez de Cardedal (Salamanca: Universidad
Pontificia de Salamanca, Ministerio de Cultura, 1983), 51.

94Teofanes Egido explica que en 1561 santa Teresa envid a su hermano Lorenzo un traslado de la ejecutoria, con
una pequefia manipulacion, colocando “especialmente” donde antes decia “Unicamente”, lo cual hacia que tuviera
una validez universal y no tunicamente en Hortigosa, Majabalago y Avila. Cf. Teodfanes Egido, El linaje
Judeoconverso de santa Teresa (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 1986), 28-30. También: Cf. Carta 2,19 a
Lorenzo de Cepeda, Avila 12 de agosto 1561.
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riesgo la reputacion familiar, “por la harta quiebra de mi honra y sospecha de mi padre” (V
2,6)!, por lo que como hemos visto, don Alonso la lleva al internado de Santa Maria de Gracia,
dice Teresa que los primeros dias que paso alli estaba muy apenada porque sospechaba que las
gente se habia enterado de la situacion y se exponia a la murmuracioén (cf. V 2,8), y expresa que

el miedo de perder la honra “en todo lo que hacia me traia atormentada” (V 2,5).

Estando en la Encarnacion, la mentalidad asumida se hace sentir cuando dofia Teresa no
estaba dispuesta a “sufrir ninguna [cosa] que pareciese menosprecio” (V 5,1), ella misma busca
la honra y la cultiva pues dice que era muy “honrosa” (V 3,7), y en el trato que tenia con algunas
personas, “ni perdia la honra, antes que la ganaba” (V 7,7). Teresa se ve asi envuelta en toda la
trama que implica “la honra del mundo [...] En querer ésta vanamente tenia extremo” (V 2,3).
En ella pesaba “el qué diran” de la gente, lo cual hace que se vean estimadas o rechazadas,
aunque esto se viva como una esclavitud; se lamenta de “el tiempo que me precié de honra sin
entender qué cosa era; ibame al hilo de la gente. ;Oh, de qué cosas me agraviaba, que yo tengo

"7

vergiienza ahora!” (CV 36,3). Asi, el camino de su conversion-liberacion pasara por superacion

de estos codigos de honor impuestos por la sociedad'*S.

La honra implica también el vivir de la apariencia o el prestigio, por lo que Olegario G.
de Cardedal compara la sociedad del siglo XVI con un teatro en el que cada uno se ve obligado
a interpretar un papel. La identidad y dignidad de cada persona dependen de la forma en que se
interpreta ese papel, y de cdmo esa actuacion es recibida por el publico, por lo tanto son los otros
los que con su aceptacion o rechazo hacen o desasen la vida de los otros. Asi, el valor de cada
persona se apoya en lo que exteriormente se proyecta y no en la dignidad interior de cada uno,
la dignidad y seguridad de la persona se encuentran descentradas, dependen del valor y dignidad
que les brinda la sociedad!’. Por ello, a este contexto social, Teresa lo cataloga como “mentira”
o la “honra del mundo”, ella misma se vio enredada en esta forma de vida y de relacionarse: “yo

misma me hice tratar en muchas cosas mentira.” (V 40, 4), asi se lamenta: “Fatigase del tiempo

195Segtin Tedfanes Egido, la honra en el S. XVI abarcaba dos 4mbitos, uno era el sexual, haciendo referencia al
decoro y la virginidad fisica en la mujer. El segundo es el del linaje o la limpieza de sangre. En el caso de V 2,6-7
que hemos citado, se refiere a la honra en el ambito sexual, y revela el riesgo en el que se vio expuesta ella y su
familia. Cf. Teofanes Egido, “Ambiente historico”, en Introduccion a la lectura de santa Teresa, 96-99.

196 Cf. Tomas Alvarez, “Honra”, en Diccionario de Santa Teresa, dir. 1d. (Burgos: Monte Carmelo, 2002), 343—
344,

197 Cf. Olegario Gonzalez de Cardedal, “Realidad y experiencia de Dios en santa Teresa”, en Actas del Congreso
Internacional Teresiano, dir. T. Egido, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez de Cardedal (Salamanca: Universidad
Pontificia de Salamanca, Ministerio de Cultura, 1983), 856-857.

59



en que mir6 puntos de honra y en el engafio que traia de creer que era honra lo que el mundo

llama honra” (V 20,26)'8.

A esta realidad social que ella padecid, también se refiere como “farsa de la vida” (V
21,6). Tiene experiencia de una sociedad que esclaviza la verdad en la mentira: “Esta la vida
toda llena de engafios y dobleces” (V 21,1). Nuevamente aparece la experiencia de algo que le
impide realizar la vida: “No hay quien viva viviendo el gran engaio en que andamos” (V 21,4),
“no hay ya quien viva en tanto trafago, en especial si hay algun poco de interés” (V 21,1).
Denuncia que la sociedad ha trastocado los valores, y ha puesto en su base la mentira, lo que es
pasajero: honra, dinero y placeres: “Lo que el mundo llama honra [...] es grandisima mentira y

que todos andamos en ella” (V 20,26).

Por otra parte, Teresa también padeci6 la exclusion social debido a su condicion de mujer,
en una sociedad sacralizada y dominada por hombres, la mayor discriminacién era la de la mujer,
lo cual se refleja sobretodo en el ambito de lo religioso, por ser omnipresente. Se trata de una
época en la que “no hay virtud de mujer que no tengan por sospechosa” (CE 4,1), ello provoca

un ambiente hostil que ocasiona incomprension y pone trabas al desarrollo integral de la mujer.

La teologia escolastica hered6 la concepcion aristotélica de la condicion femenina que
consideraba a la mujer como inferior al hombre, tanto bioldgica como intelectualmente; esta
situacion, aunada a la interpretacion literal de textos como la caida de Adéan a causa de la
influencia de la mujer en Génesis 3, y el mandato de san Pablo de que las mujeres guardasen
silencio en las asambleas cristianas de 1° Corintios 14,34-35, marcaron el ambiente cultural de

Occidente!?°.

En la Espafia del siglo XVI el rol de la mujer se ve limitado a los oficios del hogar junto
a sus padres o maridos, sin ninguna posibilidad de instruccion intelectual. Esto era lo que se
proponia en la literatura de la época como Formacion de la mujer cristiana de Luis Vives, o La
perfecta casada de Fray Luis de Leon. En todo caso, podia optar por dos estados de vida: el de

la vida religiosa o el de casada. En el primero, aunque muchas veces sin vocacion??, y

198 Lo dice en el tratado de oracién de Vida, de quien se encuentra en oracion de unién, pero hemos de tener en
cuenta que parte de la experiencia vivida.

199 Cf. Salvador Ros Garcia, “Santa Teresa en su condicién historica de mujer espiritual”, en La recepcion de los
misticos Teresa de Jesiis y Juan de la Cruz, dir. Id. (Avila: Ediciones Universidad Pontificia, Centro Internacional
Teresiano-Sanjuanista, 1997), 62—63.

200 Santa Teresa conoce bien esta situacién de las candidatas que entran al convento huyendo de su realidad, por
ello recomienda a sus monjas el discernimiento vocacional: “por eso se ha de mirar qué intento tiene la que entra,
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dependiendo de la clase social podia optar por un espacio de mayor libertad y de cierta dignidad
ante los hombres, pero recluida en el claustro. En el de casada, ademas de ser considerado inferior
respecto al anterior, quedaba recluida en su casa, destinada a traer a este mundo a cuantos hijos
fuera posible hasta morir de sobreparto, con una gran cantidad de obligaciones cotidianas y sujeta
al parecer del marido. Si su familia gozaba de bienes econdmicos entraba automaticamente en
una competicion con sus pares para hacer valer su prestigio; si era de escasos recursos se miraba
forzada a luchar contra la miseria. En cualquiera de los casos quedaba excluida de la decision de

su propio destino y sobre el sentido que deseaba dar a su vida®"!.

La discriminacion se hacia mas intensa en lo que se refiere al &mbito religioso cuando
de mujeres orantes se trataba, pues se les asociaba de manera automadtica a los circulos de
alumbradismo, de tal manera que la mujer tenia vedado el derecho a la oraciéon mental o a una

1202, Asi, en Teresa de Jesus se

vida espiritual mas profunda, mas alla de los rezos u oraciéon voca
unen, ademas del elemento judeoconverso que ya hemos presentado, el de ser mujer espiritual,
por los cuales necesitara librarse del “aparato aplastante” de la Inquisicion y los tedlogos mas
férreos. La Santa aprovechd para expresar en sus escritos, las verdades que las mujeres lloran en

secreto (cf. CE 4,1), y defender su derecho a la oracion y a la vida espiritual.

Teresa fue consciente y experiment6 en su propia carne la limitacion que la sociedad
imponia a la condiciéon femenina, sabe que el nacimiento de una hija no es motivo de tanta alegria
como lo puede ser el de un vardn, habla de que el nacimiento de Teresa de Laiz “dio mucha pena
a sus padres, de ver que también era hija” (F 20,3). Conoce la condicién de la mujer casada, lo
vio en su madre, dofia Beatriz de Ahumada, unida en matrimonio a los quince anos de edad, en
veinte afos dio a luz a diez hijos; ademas de las virtudes que tenia de ella resaltard que “paso la
vida con grandes enfermedades [...] con morir de treinta y tres afios, ya su traje era como de

persona de mucha edad” (V 1,3), murid en 1528 tras el parto dificil de la tltima de sus hijas?®.

no sea so6lo por remediarse, como acaecera a muchas, puesto que el Sefior puede perfeccionar este intento, si es
persona de buen entendimiento, que si no, en ninguna manera se tome” (CV 14,1).

201 Cf. Rosa Rossi, o.c., 35-37.

202 Cf. Daniel de Pablo Maroto, Teresa en oracién (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2004), 292-300. En esta
obra el autor dedica un apartado a la situacion de la mujer orante en esta época, en el que coloca varios testimonios
literarios que hacen referencia a dicha situacion, colocamos a continuacioén uno de ellos, mencionado en la p. 95 por
parecernos muy significativo, ya que se trata de un autor leido por santa Teresa: “Desque ti vieres a tu mujer andar
muchas estaciones y darse a devoterias y que presume de santa, ciérrale la puerta; y si esto no bastare, quiébrale la
pierna si es moza, que coja podra ir al paraiso dende su casa sin andar buscando santidades sospechosas. Bastele a
la mujer oir un sermon y hacer, si mas quiere, que le lean un libro mientras hila, y asentarse so la mano de su marido”
(Francisco de Osuna, Norte de Estados, edicion de Sevilla, 1531, f. 160v.).

203 Cf. Joseph Pérez, Teresa de Avila y la Espaiia de su tiempo (Madrid: Algaba Ediciones, 2007), 31-36.
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De Juana, su hermana menor, dird: “yo he harta lastima de mi hermana” (Cta 110)*4, estaba

casada con Juan de Ovalle y tenia que acomodarse en todo al parecer del esposo®®.

De la madre, Teresa también heredo su aficion por la lectura (cf. V 2,1), ya que como un
caso especial en su casa las mujeres aprendieron a leer y escribir, siendo que la mayor parte de
mujeres de la época eran analfabetas, cosa que también denunciara afirmando con ironia que las
“mujeres [...] no tenemos letras” (V 26,3), también conoci6 la oposicion al magisterio femenino,
“ya que no es vuestro de ensefiar” (CV 21,6) dice a sus hermanas de san Jos¢; ademas, se ve
“imposibilitada de aprovechar en lo que yo quisiera en el servicio del Sefor” (CV 1,2),
practicamente se ve impedida para poder colaborar en la obra de Cristo: “Por otra parte, se
querria meter en mitad del mundo, por ver si pudiese ser parte para que un alma alabase mas a
Dios; y si es mujer, se aflige del atamiento que le hace su natural porque no puede hacer esto”

(6M 6,3)%%.

También experimentd persecucion como mujer espiritual, por ello tuvo que dar razones
para convencer que su caso no era producto de alucinaciones ni del demonio y superar los
prejuicios antifeministas?®’. Conoce los rumores que su entorno se dicen al respecto: “como
muchas veces acaece con decirnos: “«hay peligros», «fulana por aqui se perdio», «el otro se
engafio», «el otro, que rezaba mucho, cayo», «hacen dafio a la virtud», «no es para mujeres, que
les podran venir ilusiones», «mejor serd que hilen», «no han menester esas delicadeces», «basta
el Paterndster y Avemaria»” (CV 21,2). El mismo censor del Libro de la Vida, el P. Domingo
Bafiez, escribi6 en la censura, refriéndose a las gracias extraordinarias de la madre: “Sola una
cosa hay en este libro en que poder reparar [...] y es que tiene muchas revelaciones y visiones,
las cuales son mucho de temer, especialmente en mujeres, que son mas faciles en creer que son

de Dios y en poner en ellas la santidad™2%.

204 Carta dirigida a: Lorenzo de Cepeda, Toledo, 24 de julio de 1576.

205 En Camino de Perfeccion dira: “Asi como dicen ha de hacer la mujer para ser bien casada con su marido, que si
esta triste se ha de mostrar ella triste, y si esta alegre, aunque nunca lo esté, alegre” (CV 26,4).

206 Hay que tener en cuenta que expresiones como “mujer y ruin” (CV 1,2), “nunca fui para nada” (V 31,24) que
suelen encontrarse en sus escritos, responden, segiin la investigacion actual, a un recurso retorico con el cual la
escritora busca ganarse al lector o no despertar sospechas innecesarias, pero que a la vez se convierten en una
denuncia o queja de la situacion femenina. Cf. Juan Antonio Marcos, Mistica y subversiva: Teresa de Jesus (Madrid:
Editorial de Espiritualidad, 2001), 19-21.

207 Cf. Margarita Banbridge, “Mujer”, en Diccionario de Santa Teresa, dir. Tomas Alvarez (Burgos: Monte
Carmelo, 2002), 466—467.

208 En Obras Completas de Santa Teresa, 6a edic., dir. Alberto Barrientos (Burgos: Editorial de Espiritualidad,
2016), 291.
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Donde expresd su denuncia mas clara a la situacion que sufria como mujer es el texto
tachado por el censor en la primera redaccion de Camino de Perfeccion 4,1 “;No basta Sefor,
que nos tiene el mundo acorraladas e incapaces para que no hagamos cosa que valga nada por
vos en publico[...]?” Los hombre que se erigen como autoridad imponiendo limites incluso a su

vida interior son catalogados como “jueces del mundo” e “hijos de Adan”.

Todos estas barreras sociales impedian que la mujer pudiera desarrollar su potencial en
plenitud, ella misma dira: “basta ser mujer para caérseme las alas” (V 10,8), la mujer no goza de
libertad para poder aportar desde la identidad propia al desarrollo social y eclesial, no mas alla

del rol familiar y claustral que se le impone.

(Como iluminard el encuentro con Jests estos condicionantes en la vida de Teresa?
(,como pas6 Teresa de la mentira a la verdad? ;como vivird la salvacion desde su ser mujer? Lo
desarrollaremos en el siguiente capitulo constatando como la salvacion se hace personal y
concreta en su vida, desde la experiencia de la amistad con Jesus que ilumina la verdad de su
existencia, pues como afirmamos con Gesché, en la vida del ser humano, todo puede ser

salvado?%?,

209 Cf p. 21.
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II1. “De esta manera vivo ahora” (V 40,23): el “para qué” de la
salvacion en santa Teresa de Jesus

Cuando santa Teresa de Jesus en su autobiografia termina el tratado de oracion, retoma
el relato de su vida en el capitulo 23, diciendo: “Quiero ahora tornar adonde dejé de mi vida, que
me he detenido, creo, més de lo que me habia de detener, porque se entienda mejor lo que esta
por venir. Es otro libro nuevo de aqui adelante, digo otra vida nueva” (V 23,1), ;qué ha
acontecido en ella que ha provocado tal transformacién? Basicamente se trata de un encuentro
personal con Jesucristo a través del cual ¢l ha entrado en su vida como Salvador, revelandole
todo su misterio?'?. Tal encuentro ayud6 a Teresa a poder continuar abriéndose a la accion de
Dios que se ird desbordando en ella, de manera especial a través del camino de la oracion, desde
donde el Sefior la introdujo en un itinerario mistico en el que la fue llenando de su amor,
ayudandole a pasar de la autosuficiencia a la acogida del don?!'. Esta gracia significo una
transformacion de la vida de Teresa, por ello dird que se trata de una “vida nueva”, tal y como

hemos citado anteriormente.

Teniendo en cuenta que al aproximarnos, en el primer capitulo de nuestro trabajo, a la
nocion de lo que es la salvacion cristiana, hemos afirmado, a partir de Dei Verbum 2, que en
Cristo Dios ha querido manifestarse y revelarnos su salvacion de manera plena, invitandonos a
la comunién con €l. Y que a partir de la experiencia biblica y la reflexion teoldgica hemos
descrito los contenidos de la salvacion, diciendo que esta implica la liberacion de todo aquello
que aliena y oprime la vida del hombre. Que la salvacion también se vive como una vida
reconciliada en la que se establece una relacién de amor entre Dios y el hombre, y los hombres
entre si. Pero sobre todo, que la salvacion consiste en la autodonacion que Dios hace de si mismo,
la cual es experimentada a través del vida teologal; en definitiva, que “la salvaciéon es lo que
Dios hace cuando se acerca al hombre y lo que acontece cuando este se encuentra con Dios™?!?
o también: “el estado de un individuo o pueblo que vive en una intima relacion con Dios, que a

213 creemos que en

su vez marca, de manera permanente, una nueva vida llamada a desplegarse
Teresa de Jests se ha realizado de manera concreta, esta salvacion de Dios, por ello, su nueva

manera de vivir, se vuelve transparencia de la voluntad salvifica de Dios.

210 Cf. Jesus Castellano, “Espiritualidad teresiana. Experiencia y doctrina”, 217. Podemos tener presente aqui, lo
que hemos dicho al exponer la experiencia cristiana, como profundizacion en el misterio salvador de Dios que
transforma la vida personal del creyente. Cf. pp. 10-13.

211 Cf. Ciro Garcia, “Pneumatologia teresiana”, 604—605.

212 Emilio J. Justo, La salvacion, 13.

213 André Brouillette, “Cartografia de la salvacion”, 419.
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En ella, la historia de la salvacion se fue realizando fundamentalmente a partir de tres
experiencias: la relacion con Jesus como “amigo verdadero” (V 22,6), el encuentro de Dios como
Verdad de la que dependen las otras verdades (cf. V 40,4), y la vision del infierno, la cual le dejo
como fruto: “impetus grandes de aprovechar almas” (V 32,6). Cada uno de estos acontecimientos
formaran un apartado de este capitulo en el que deseamos mostrar el “para qué” de la salvacion
teresiana, o el como se expresa en su vida una existencia salvada. Lo haremos teniendo en cuenta
el marco soterioldgico que hemos expuesto en el primer capitulo, aplicandolo a las realidades
que en el segundo expresamos como necesitadas de salvacion, y veremos, como a partir de esta

manera de relacionarse con Dios, estas las realidades fueron encontrando sentido, libertad y

solucion.

3.1 La amistad con el amigo verdadero, la capacidad de la relacion con Dios

Este apartado lo desarrollaremos en tres momentos: primero presentaremos el encuentro
de Teresa con Jests y lo que ello significd en su salvacion. Luego pasaremos a la dinamica
transformante que Dios realiza a través de la oracion. Por ultimo constataremos la vida nueva

que se realiza en Teresa, amando desde Dios.

3.1.1 El encuentro con Cristo, “divino y humano junto” (6M 7,9)

Partiendo de Deus Caritas Est: “No se comienza a ser cristiano por una decision ética o
una gran idea, sino por el encuentro con un acontecimiento, con una Persona, que da un nuevo
horizonte a la vida y, con ello, una orientacion decisiva” (1), podemos afirmar que en nuestra
autora, la salvacion se ha concretizado en este encuentro con Jesus y el descubrimiento de su
capacidad para entrar en relacion con €1, un Dios personal, cercano, amigo; y que esta relacion
con ¢l ha transformado su existencia llenandola de sentido. Es un encuentro que se va
desarrollando en diferentes facetas y va suscitando en ella una vida nueva, la cual estd marcada
por la vivencia de la medicacion salvifica de Cristo, en donde su humanidad y la experiencia de

1214

sus misterios tiene un papel central?'4. Veamos como se desarrolla este encuentro y relacion?!®,

214 Cf. Ciro Garcia, Santa Teresa de Jests, nuevas claves de lectura, 55-57.

215 En este desarrollo podemos tener en cuenta lo que sefiala K. Rhaner: “Tanto desde la perspectiva de la teologia
fundamental como desde el punto de vista humano es perfectamente legitimo para una cristologia partir de nuestra
relacion personal con Cristo” (Estudio teoldgico y exegético. Madrid, 1975, 21) Citado en: Tomés Alvarez, Estudios
Teresianos 111 (Burgos: Monte Carmelo, 1996), 12.
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En medio de la vivencia de su fragilidad en los ambitos que hemos presentado en el
capitulo anterior, Teresa de Ahumada ha venido experimentando que Dios no la ha dejado nunca,
que €l esta comprometido con su salvacion: “jOh Sefior mio! Pues parece tenéis determinado
que me salve” (V 1,8). Releyendo su historia va tomando conciencia de la fidelidad de Dios:
“Paréceme andaba su Majestad mirando y remirando por déonde me podia tornar a si. Bendito
sedis vos, Sefior, que tanto me habéis sufrido” (V 2,8), Ve que su vida estd precedida por su
amor. Todo ello va desembocando en un itinerario de conversién, donde dos son los
acontecimientos mas significativos que marcan este proceso?', el primero es el haberse
encontrado con “Cristo muy llagado”, narrado en Vida 9,1. El segundo, es la primera experiencia
de un éxtasis mistico, el cual marcd su conversion definitiva y su liberacion afectiva, lo

encontramos en Vida 24,5-8.

Pero hemos de tener presente que el encuentro con Cristo a través de la imagen de su
pasion, es el culmen de un proceso previo en el que €l se le ha venido manifestando de manera
progresiva, y en el cual ella descubre que Dios ha intervenido activamente en su salvacion?!”.
Uno de los primeros encuentros con Jesus ha sido a través de la lectura de “buenos libros” y las
conversaciones con su tio Pedro Sanchez, durante la estancia en su casa tras la enfermedad que
le hizo salir de Santa Maria de Gracia, de ello nos dice lo siguiente: “Aunque fueron los dias que
estuve pocos, con la fuerza que hacia en mi corazoén las palabras de Dios, asi leidas como oidas,
y la buena compaiiia, vine a ir entendiendo la verdad de cuando nifia” (V 3,5). De estas lecturas
sobresalen las Epistolas de san Jeronimo, que le animaran en su entrada a la Encarnacion (cf. V
3,7), en ellas pudo encontrarse con la centralidad de Jesucristo en la experiencia del santo?'3.
Mas adelante, siempre por mediacion de su tio, se encontrard con el Tercer Abecedario de
Francisco de Osuna, que la introduce en la oracion de recogimiento (cf. V 4,7), una oracién mas
afectiva y orientada hacia el interior. Estas lecturas van siendo una invitacion a buscar a Jesus,
los pasajes evangélicos que va descubriendo en ellas hacen que Cristo vaya emergiendo y son

una oportunidad para conocerle e ir relacionandose con él mas familiarmente.

216 Los teresianistas sitian un momento determinante de su conversion en el encuentro con “Cristo muy llagado” de
V 9,1. Sin embargo, también se habla de otros momentos en los cuales la gracia se hizo presente de una manera
especial y que fueron animando un proceso conversion, asi se sefiala: su conversion vocacional V 3,6, la conversion
alaoracionen V 7,17,y su conversion definitiva en V 24,7. Cf. Secundino Castro, Ser cristiano segun santa Teresa,
49-50.

217 Jesus Castellano ve en este proceso de relacion con Cristo varias etapas: blisqueda, encuentro, conversion,
seguimiento, revelacion, vida en Cristo, servicio por Cristo. Cf. Jestis Castellano, “Espiritualidad teresiana.
Experiencia y doctrina”, 217.

218 Cf. Secundino Castro Sanchez, Cristologia Teresiana, 30-31.
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Teresa se convierte en una alumna aventajada del método propuesto por Osuna,
profundizando incluso, aunque ain de manera esporadica, en la oracién de quietud y de union.
Oraciones en las que, como ella misma afirmara después, la voluntad del orante va siendo atraida
hacia la persona del Sefior (cf. CV 31,2-3). De esta forma va descubriendo un mundo interior
dentro de si habitado por Dios: “Procuraba lo més que podia traer a Jesucristo, nuestro Bien y
Sefior, dentro de mi presente; y €sta era mi manera de oracion: si pensaba en algun paso, le
presentaba en lo interior” (V 4,7). Asi, Cristo comienza a entrar en su vida afectiva, va suscitando
en ella el amor y la compasion, por ello dird que una gracia en la oracion fue el entender “qué
cosa era amarle” (V 6,3). Cristo se esta convirtiendo en alguien vital para ella, va aprendiendo a
compartir compasivamente su vida?'®. Por una parte, podemos observar que Dios se va haciendo
concreto en la persona de Jesucristo, €l va siendo el lugar de encuentro con Dios; por otra, vemos
un crecimiento vivencial que va del Cristo aceptado por la fe, a la experiencia de una relacion

personal con é12%°,

Es precisamente en torno a este proceso, al que hemos hecho referencia anteriormente,
en el que se refleja su busqueda de Dios, de la vida, como ella misma dice: “Deseaba vivir, que
bien entendia que no vivia” (V 8,12), donde Cristo se le hace presente con su misterio redentor:
“Acaeciome que, entrando un dia en el oratorio, vi una imagen que habian traido alli a guardar
[...] Era de Cristo muy llagado y tan devota, que, en mirdndola, toda me turb6 de verle tal” (V
9,1). Frente a esta imagen Teresa se apropia del misterio redentor de Jests, haciendo experiencia
de aquello que dice san Pablo: “él me amo6 y se entregd por mi” (Ga 2,20). Ella se descubre
destinataria del amor de Dios y de su obra salvifica que le ha llevado a dar su vida por todos:
“representaba bien lo que pasé por nosotros” (/bid). Para describir lo que le acontece se apoya
en la figura de Maria Magdalena, y como ella, se postra a los pies de Jesus “con grandisimo
derramamiento de lagrimas, suplicandole me fortaleciese ya de una vez para no ofenderle” (V
9,1)*2!, experimentando alli su salvacion: “Creo, cierto, me aprovechd, porque fui mejorando

mucho desde entonces” (V 9,3).

Frente a esta imagen en la que se encuentra con el amor de Cristo, Teresa ha caido
vencida, estd postrada ante €l como singo de su rendicion. Pasa de la confianza en sus propios

esfuerzos al abandono en la misericordia de Dios: “estaba ya muy desconfiada de mi y ponia

219 Cf. Angel Maria Garcia Ordas, o.c., 60-61. Ella misma aconsejara esta disposicion al inicio del proceso orante,
como la mejor manera de abrirse a la presencia de Dios Cf. CV 26,2-10.

220 Cf. Secundino Castro, Cristologia Teresiana, 27.

22! Santa Teresa piensa en la Magdalena segun la tradicion, que la identifica con la mujer adultera de Jn 7,53 ss.
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toda mi confianza en Dios” (V 9,2). Recordemos que ya hemos indicado, con André Brouillette,
que el proceso de salvacion de Teresa esta caracterizado por este paso de la angustia sobre su
salvacion a la confianza en Dios???. Desde este encuentro personal con Cristo, teresa se ve libre
de si misma, “me libro de mi” (V 23,1), dira mas adelante. Ya no sera ella y sus fuerzas las
protagonistas de su vida; desde la experiencia de fragilidad, sabiendo que no hace el bien que
quiere hacer (cf. Rm 7,19) cedera el paso a Cristo para que sea ¢l quien gobierne su vida,
sostenida por su amor: “se nos da a entender como es Dios y poderoso y que todo lo puede y

todo lo manda y todo lo gobierna y todo lo hinche su amor” (V 28,9).

De la misma manera, experimenta que este acontecimiento es una gracia de Dios que le
sobrepasa: “Harto me parece hacia su piedad, y con verdad hacia mucha misericordia conmigo,
en consentirme delante de si y traerme a su presencia: que veia yo, si tanto él no lo procurara, no
viniera” (V 9,9). Por otra parte, los teresianistas hablan de este encuentro como la respuesta de
Dios a su busqueda. Es €l quien ahora se hace el encontradizo acogiendo la disposicion de Teresa,
respondiendo a su necesidad. Es el Sefior quien viene en su ayuda: “no estaba su Majestad
esperando sino algiin aparejo en mi” (Ibid)***. Se trata por lo tanto de una conversion en la que
se pasa de la autosuficiencia a la vida de la gracia, el paso que san Pablo llama “del hombre
viejo” al “hombre nuevo” guiado por el Espiritu (cf. 2 Co 5,17)**4. Este suceso acaecio en la

cuaresma de 1554, a la edad de 39 aflos?®.

A partir de este encuentro, Cristo introduce a santa Teresa en la experiencia de su
misterio. Profundiza en el camino de la oracion que le permite crecer en intimidad y confianza
con Jesus: “Tenia este modo de oracidon, que, como no podia discurrir con el entendimiento,
procuraba representar a Cristo dentro de mi; y hallibame mejor — a mi parecer — de las partes
adonde le veia solo. Pareciame a mi que, estando solo y afligido, como persona necesitada, me
habia de admitir a mi” (V 9,4). De esta manera se va encontrando con la humanidad de Cristo:
“Yo solo podia pensar en Cristo como hombre” (V 9,6). Esta cercania con ¢l le va abriendo a la
confianza y a la experiencia de la misericordia de Dios: “considerando el amor que tenia, tornaba
a animarme, que de su misericordia jamas desconfié” (V 9,7). Cristo va dejando de ser objeto de
devocion y va pasando a ser una persona con la cual se relaciona. Crece en la certeza de una

presencia: “Acaeciame en esta representacion que hacia de ponerme cabe Cristo [...] venirme a

22 Cf. pp. 32y 52.

223 Cf. Secundino Castro, Ibid., 41-46

224 Cf. Juan Antonio Marcos, Teresa de Jesis, transparencia del misterio, 44—46.
225 Cf. Daniel de Pablo Maroto, Santa Teresa de Jesus, nueva biografia,153—155.
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deshora un sentimiento de la presencia de Dios que en ninguna manera podia dudar que estaba
dentro de mi, o yo toda engolfada en é1” (V 10,1). Pasa de representar a Cristo en lo interior a
experimentar que ¢l mismo se le hace presente a la vez que se va desarrollando un proceso de

centramiento en Cristo motivado por el amor??°,

Asi llegamos al segundo de los acontecimientos que animaron su proceso de conversion,
en este caso, su conversion y liberacion afectiva. Sucedid dos afios después de su encuentro ante
la imagen de “Cristo muy llagado”, y se trata de una accion sanadora del Espiritu Santo??’.
Orientada por el P. Juan de Pradanos, ora con la invocacion del Veni Creator pidiendo luz sobre
la conveniencia o no de dejar algunas amistades. Estando en oracion, Teresa experimentd su
primer éxtasis mistico, lo cual nuevamente nos habla de un descentramiento del “yo” que le lleva
a colocarse de cara a Dios en actitud de escucha??®; momento en el cual entendio estas palabras:
“Ya no quiero que tengas conversacion con hombres sino con angeles” (V 24,5). Y a
continuacion nos dice el efecto que esta gracia produjo en ella: “libertad y fuerza para ponerlo
por obra” (V 24,7). Aqui la Santa fue sanada emocionalmente y recibi6 la libertad para amar

desde Dios, tal y como desarrollaremos mas adelante.

Al momento observamos que Jests se le va mostrando como Sefior y Salvador. Su
palabra es eficaz y se cumple con contundencia, asi lo ha experimentado con aquella primeras
“hablas” que escucho de su boca: “Ello se ha cumplido bien” (V 24,6). Cristo va apareciendo
como “luz”, “camino”, “agua viva’??°. Teresa se va identificando con personajes del Evangelio
que se han encontrado con Jesus, y se convierten en modelos en los cuales lee y desde donde
comprende su propia historia de salvacion: “;Oh, qué de veces me acuerdo del agua viva que
dijo el Sefor a la Samaritana!, y asi soy muy aficionada a aquel Evangelio” (V 30,19). También

230

con el ciego de nacimiento a quien el Sefior ha dado luz=", o con el paralitico pues ella misma

226 Cf. Jesus Castellano, “Cristo imagen y camino del hombre nuevo”, Seminarium 33 (1981): 703.

227 Cf. André Brouillette, Le Lieu Du Salut. Une Pneumatologie D incarnation Chez Thérése D’ Avila, 185—186.
228 Eneel capitulo 23 de Vida, Teresa narra el discernimiento que ha venido haciendo con la ayuda del P. Gaspar
Daza y Francisco de Salcedo, en torno a ciertas experiencias misticas que ha tenido. Ellos le aseguran que su
experiencia es fruto del demonio, lo cual reafirma en la Santa su preocupacion por la falta de virtud y la dejan en
ese ambito del esfuerzo ascético y voluntarista. Sera el jesuita Cetina quien le tranquilizara haciéndole ver que su
oracion es de Dios y puede continuar en ese camino. Después del traslado de Cetina, Teresa inicia a dirigirse con el
también jesuita Juan de Pradanos.

229 Encontramos varios textos en los que la Santa hace referencia a Jesus utilizando estas imagenes, por ejemplo: V
15,13; 28,5; 30,14.19; CC 4,16; 15,6.

230 La imagen de pasar de la ceguedad-oscuridad a la luz es muy recurrente en sus escritos, algunos textos
significativos pueden ser: V 38,3; F 22,7; 29,24; 1M1,3; 6M 4,11; Ex 8,2.
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se ha visto “tullida”*’'. Se trata pues, de una experiencia de Jesus en su propia vida, en su

interioridad, que va englobando toda su persona?3?.

También Jesus se le va mostrando como “Maestro” al igual que hizo con sus discipulos:
“su Majestad fue siempre mi Maestro” (V 12,6). El le ensefia el camino que le conduce a Dios:
“el mismo Sefior mostrd ese camino de perfeccion diciendo: Toma tu cruz 'y sigueme” (V 15,13).
De manera especial le conoce como maestro, cuando en 1559, ante el indice del inquisidor
Valdés, se vio privada de los libros que al momento le servian de apoyo: “me dijo el Sefior: No
tengas pena, que yo te daré libro vivo. Yo no podia entender por qué se me habia dicho esto,
porque aun no tenia visiones. Después, desde a bien pocos dias, lo entendi muy bien, porque he
tenido tanto en qué pensar y recogerme en lo que veia presente, y ha tenido tanto amor el Sefior
conmigo para ensefiarme de muchas maneras, que muy poca o casi ninguna necesidad he tenido
de libros” (V 26,6). Jesus, desde su interior, se le va comunicando a si mismo, su misterio, le

ensefla que en su persona esta el proyecto salvador de Dios?*.

Por otra parte, a través de la humanidad de Cristo va penetrando en la divinidad y en la
experiencia de la resurreccion. Jesucristo contintia revelandose poco a poco, acomodandose a su

234

condicién, primero sus manos, luego su rostro=*, hasta mostrarle toda su “humanidad

sacratisima como se pinta resucitado” (V 28,3). La experiencia mistica teresiana se caracteriza

por una penetracion del misterio cristiano, es una “cristofania”?*

, es el Resucitado quien se le
hace presente: “Porque si es imagen, es imagen viva, no hombre muerto, sino Cristo vivo; y da
a entender que es hombre y Dios. No como estaba en el sepulcro, sino como sali6 de ¢l después
de resucitado” (V 28,8)*3¢. La experiencia teresiana de Jesus es siempre del Cristo glorioso, es
el Jesus que ha sufrido su pasion pero que ahora esta exaltado a la diestra de Dios, es €l quien
actiia en su vida: “Casi siempre se me representaba el Sefior asi resucitado, y en la hostia lo

mismo, si no eran algunas veces para esforzarme si estaba en tribulacion, que me mostraba las

llagas, algunas veces en la cruz y en el huerto, y con la corona de espinas pocas; y llevando la

B CL. V 6,5. Suele referirse al paralitico de la piscina de Betesda (Jn 5,1-18), como al “tullido” 1M 1,8.

232 Cf. Tomés Alvarez, Estudios teresianos 111, 23.

233 Cf. Secundino Castro Sanchez, Cristologia teresiana, 338-339.

234 Cf. V 28,1-2. En los capitulos 27-29 de Vida Teresa relata una serie de experiencias misticas a través de las
cuales va teniendo experiencia del misterio Cristo, proceso a través del cual ¢l la va llevando hacia la union.

25 Cf. Tomas Alvarez, “Jesucristo en la vida y ensefianza de Teresa”, en Diccionario de Santa Teresa, dir. 1d.
(Burgos: Monte Carmelo, 2002), 380-381.

236 Tomas Alvarez también ve esta experiencia con el Resucitado, a través de las locuciones, de manera especial
cuando Teresa escucha las palabras “yo soy” o “no temas” como en V 25,18, 30,14 CC 4,16 15,6 , F 31,4. Es “Cristo
hombre que le trae su salvacion y le repite, como Javé a Moisés o como el resucitado a los discipulos «yo soy». O
bien «yo soy, no hayas miedo” Tomas Alvarez, Estudios Teresianos III, 28.
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cruz también algunas veces para, como digo, necesidades mias y de otras personas, mas siempre
la carne glorificada” (V29,4). De esta manera Cristo le va descubriendo su hermosura, dejando
una huella en su persona, a medida que la va cristificando en una relacion amorosa: “de ver a

Cristo me qued6 imprimida su grandisima hermosura” (V 37,4).

Una serie de gracias misticas encuadradas en la vida liturgica, le permiten vivenciar el
misterio pascual, identificindose con Cristo. Por ejemplo un Domingo de Ramos de 1571
escucha estas palabras: “Hija, yo quiero que mi sangre te aproveche, y no hayas miedo que te
falte mi misericordia. Yo la derramé con muchos dolores, y gozalos ti con gran deleite” (CC
12,1). Y durante la Pascua experimenta la presencia del Resucitado: “Después de comulgar, me
parece clarisimamente se sentdé cabe mi nuestro Sefior y comenzéme a consolar con grandes
regalos, y dijome entre otras cosas: Vesme aqui, hija, que soy yo [...] Mira mis llagas; no estas

sin mi, pasa la brevedad de la vida” (CC 13,10)**".

Finalmente, esta relacion con Cristo viene a ser algo permanente: ‘“Pareciame andar
siempre a mi lado Jesucristo [...] y que era testigo de todo lo que yo hacia, y que ninguna vez
que me recogiese un poco, o no estuviese muy divertida, podia ignorar que estaba cabe mi” (V
27,2). Se experimenta viviendo en ¢él, a la manera de san Pablo: “ya no vivo yo, es Cristo quien
vive en mi” (Ga 2,20), asi nos lo expresa: “Que no vivo yo ya, sino que Vos Criador mio, vivis
en mi” (V 6,8)>3%. Todo el misterio de Cristo esta ya presente en ella como un don del Espiritu
Santo, una experiencia totalizante e inolvidable. Su presencia ejerce en ella una influencia
positiva, un influjo amoroso, es un estar juntos que no se reduce al tiempo o al espacio. Su

presencia es su misma persona, es Cristo mismo quien esta con ella®’.

Tras habernos acercado a la historia de este encuentro entre Jesus y Teresa, podemos
preguntarnos: ;Qué ha significado este encuentro personal con Cristo en la historia de salvacion
de la santa? Podemos responder que se trata, ante todo, del establecimiento de una relacién
salvifica, en ella se cumple lo que Emilio Justo afirma sobre la salvacion: “La salvacion es lo
que Dios ofrece al hombre [...] Desde el momento en que Dios decide crear al hombre y sellar

una alianza con ¢l lo esta invitando a compartir su vida y un proyecto de comunicacion. El

237 Tengamos presente que es en torno a la Eucaristia, actualizacion del misterio pascual y salvador de Cristo (Cf.
SC 6), donde Teresa ha tenido gran parte de sus experiencias misticas, experiencias de encuentro con Dios, de la
presencia de Cristo; convirtiéndose asi en el centro espiritual de su existencia. Cf. Secundino Castro, Ser cristiano
segun santa Teresa, 270-271.

238 Una experiencia semejante también refiere en CC 3,10.

239 Cf. Angel Maria Garcia Ordas, o.c., 42-43.
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encuentro personal que se da en esa relacion de amistad es lo que llamamos salvacion’?4. Teresa
experimentando la amistad de Dios, ha podido enraizar su vida en él, en esta relacion de
comunio6n personal. Ello le ha posibilitado un nuevo nacimiento, pues dice: “yo me veia otra en
todo” (V 27,1)**!. Abriéndose a la relacion con Dios, se experimenta rescatada del camino
herrado por donde avanzaba, ahora con Jesus avanza en la senda correcta: “Veia que por este
camino le llevaba para el cielo, y que antes iba al infierno” (/bid.) “Infierno” hace referencia a
perdicion, mientras que “cielo” a salvacion, en el encuentro con Jesus le ha permitido entrar en

su espacio salvador?#2,

Lo que ha significado esta relacion salvadora con Jesis podemos exponerlo también
desde tres ambitos que surgen de la afirmacion del parrafo anterior: a nivel teologico, la
experiencia de un Dios que se comunica; desde la antropologia, la capacidad relacional del ser
humano; y a nivel cristolégico, la mediacién salvadora de Jesucristo. Los expondremos a

continuacion.

A partir de la relacion con Cristo, Teresa ha conocido un Dios que se comunica y se dona
al ser humano: “Dispuso Dios en su sabiduria revelarse a Si mismo y dar a conocer el misterio
de su voluntad, mediante el cual los hombres, por medio de Cristo, Verbo encarnado, tienen
acceso al Padre en el Espiritu Santo y se hacen consortes de la naturaleza divina” (DV 2)**. Esta
es una afirmacion constante en los escritos teresianos: “Mirad que es asi cierto, que se da Dios a
Si a los que todo lo dejan por él. No es aceptador de personas; a todos ama; no tiene nadie excusa
por ruin que sea, pues asi lo hace conmigo” (V 27,12). En esta comunicacion ella ha descubierto
al Dios “de todos”, al Dios que es gracia 'y don, “es amigo de dar” (V 19,17) “nunca se cansa de
dar” (CV 32,12). Con todo, no se agota en darnos cosas, sino que se da ¢l mismo, sabe que Dios
se ofrece sin medida, él es “quien tan sin tasa se nos da” (V Epilogo 4). Es la experiencia de la
salvacion a partir de la donacion de Dios que crea relacion y encuentro generador de vida, por

ello habla de: “el particular cuidado que Dios tiene de comunicarse con nosotros y andarnos

240 Emilio J. Justo, La salvacion, 61.

241 La experiencia de la Santa nos hace conectar con el nuevo nacimiento del cual habla Jesus a Nicodemo (Cf. Jn
3,3-7) o el ser una nueva criatura de san Pablo (Cf. Ga 6,15; 2Co 5,17), que son fuente de una vida nueva, o de un
nuevo comportamiento (Cf. Rm 6,1-23). Tal proceso de transformacion del ser humano nos lo explicara en el
itinerario de las Moradas a través de la imagen del gusano de seda (Cf. 5M 2,4). Una obra realizada en Cristo por
la accion del Espiritu Santo.

242 Al respecto también nos parece sugerente lo que afirma K. Rhaner: “Dios se deja experimentar como un ser
presente por su voluntad salvadora que orienta al hombre a relacionarse con €é1” Karl Rahner, Experiencia del
Espiritu (Madrid: Narcea, 1978), 40.

243 Recordemos que en la p. 19 de nuestro trabajo, hemos afirmado con K. Rhaner que lo fundamental de la fe
cristiana es la autocomunicacion de Dios, por lo que la salvacion consiste ante todo en la relacion que Dios ofrece
a su criatura.
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rogando, que no parece otra cosa, que nos estemos con é1” (7M 3,9). Tiene experiencia de que
es Dios mismo quien busca al ser humano para enriquecerlo: “no esta deseando otra cosa, sino
tener a quien dar” (6M 4,12). La salvacion por lo tanto, implica la acogida de este don de Dios

que se comunica?*,

Por otra parte, la comunicacion de Dios le ha permitido a la santa abulense conocer y
desarrollar su vocacion a la union con €1, la cual le es connatural a todo ser humano: “La razén
mas alta de la dignidad humana consiste en la vocacion del hombre a la unién con Dios” (GS
19). El ser humano lleva dentro de si una capacidad relacional que le permite acoger la llamada
de Dios y responderle, haciendo de él un ser personal, que encuentra su culmen en aquella
vocacion revelada en Génesis 1,26 a ser imagen y semejanza de Dios?®. Desde el don de la
amistad que Jesus le ofrece, Teresa llega a penetrar en esta profunda dignidad de ser humano: “y
con ser de natural tan rica y poder tener su conversacion no menos que con Dios” (1M1,6). En
esta relacion personal con Dios es donde se da el verdadero crecimiento de la persona hacia su
plenitud como imagen de Dios, donde realiza su vocacion a la comunion. De esta manera el
hombre es el “tu” de Dios y Dios es el “tu” del hombre en Cristo. En la antropologia teresiana el
ser humano aparece como un ser esencialmente abierto a Dios. Esto es posible porque antes Dios

se le ha comunicado.

Desde esta consciencia de que Dios se le comunica y habita en ella, vive en una comunion
personal con él. Esta relacion le permite personalizar su fe, su vida cristiana, su salvacion. El
culmen de su vida de fe no ha sido el conocimiento de unos contenidos dogmaticos, la
celebracion de unos ritos, sino el encuentro con una persona que ha llenado toda su existencia.
Ella ha escuchado y acogido la llamada de Dios a relacionarse con él. Asi lo vivi6 ante la imagen
de Cristo sufriente, quien mostrandole su amor por ella, la impulsa a una relacion, a responder a
este amor; asi, después de este encuentro, experimentard que ha crecido en ella “la aficion de
estar mas tiempo con é1” (V 9,9). Este acontecimiento fue un impulso hacia una comunién mas

plena con Dios, por ello Cristo se convierte en el fundamento de su vida espiritual®4¢

, en una
relacién que se desarrolla en lo mas natural y humano de la vida cotidiana. De esta manera, el

testimonio teresiano se convierte en signo de que la fe cristiana es ante todo relacion con Dios**.

244 Cf. Maximiliano Herr4iz Garcia, “Donaci6én de Dios y compromiso del hombre”, Teresianum 33 (1982): 339—
342.

245 Cf. Carlo Laudazi, Dimensione antropologica e relazionale della teologia della preghiera (Roma: Teresianum,
2018), 97-98.

246 Cf. Angel Maria Garcia Ordas, Teresa de Jesus, presencia y experiencia, 53-61.

247 Cf. Luis Ardstegui, “Santa Teresa de Jests, testimonio teologico”, 274.
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La esencia de la revelacion consiste en que Dios ha tomado la iniciativa para mostrar al
ser humano su amor, suscitando en ¢l la capacidad de responder y establecer una relacion
fundada en el amor, de alianza, de amistad®*®. El hombre cuanto mas se ve en Dios mas se
encuentra y comprende a si mismo; cuando mas se acerca a Dios, descubre mejor su identidad.
De aqui se desprende que la vocacion a la unién con Dios es fundamental para el hombre, esta
se realiza en la mutua donacion ambos hacen de si mismos?*°. Asi, Cristo le ha revelado a Teresa
su capacidad dialogica, desde la cual crece y madura espiritualmente. Por lo tanto, en realidad,
la salvacion del hombre consiste sobre todo en esta relacion intima y personal con Dios, siendo
consciente de ello afirma: “el gran bien que hace Dios a un alma que la dispone para tener oracion
[...] tengo por cierto la saca el Sefior a puerto de salvacion” (V 8,4). La experiencia teresiana
nos hace constatar que el ser humano es para la comunién con Dios, realizada de una manera

especial en la interioridad habitada del hombre: “hay un mundo interior ac4 dentro” (4M 1,9)>%.

Desde esta experiencia de la interioridad habitada, que describe de manera especial en
las Moradas, la misma persona se convierte en un espacio habitado por la salvacion: “Pues
consideremos que este castillo tiene, como he dicho, muchas moradas: unas en lo alto, otras en
bajo, otras a los lados; y en el centro y mitad de todas éstas tiene la mas principal, que es adonde
pasan las cosas de mucho secreto entre Dios y el alma” (1M 1,3). La interioridad es espacio de
relacion entre Dios y el hombre, por ello el alma viene representada como un “paraiso’ haciendo
referencia a Prov 8,31: “que si bien lo consideramos, hermanas, no es otras cosa el alma del justo
sino un paraiso adonde dice ¢l tiene sus deleites. Pues ;qué tal os parece que sera el aposento
adonde un Rey tan poderoso, tan sabio, tan limpio, tan lleno de tos bienes se deleita?”’ (1M
1,1)*!. Toda el imaginario que utiliza habla de la “hermosura” de la persona habitada “por el
mismo sol” (1M2,1) que le da resplandor y vida. Se trata del cumplimiento de la promesa hecha
por Jesus: “Si alguno me ama, guardara mi Palabra, y mi Padre le amard, y vendremos a él, y
haremos morada en ¢éI” (Jn 14,23). De esta forma, la experiencia teresiana remite a la persona
habitada como lugar de proximidad, de encuentro, de didlogo y relacion, por lo tanto de

salvacion?32.

248 Cf. Luigi Borriello, “Amore, amicizia e Dio in S. Teresa”, 284.

249 Cf. Carlo Laudazi, o.c.,108-109.

20 Cf. Ciro Garcia, Santa Teresa de Jestis, nuevas claves de lectura, 69-70.

251 Un verbo recurrente en santa Teresa es “deleitarse”. Covarrubias lo asocia a dar placer o gusto. La Santa lo utiliza
para expresar el deleite que Dios tiene en la relacion que establece con el ser humano (Cf. V 14,9-10; 35,12; 1M
1,1; E VII). Ello nos remite al gozo que Dios experimenta frente a su creacion (Cf. Gn 1,31; Sb 11,24). La salvacion
también implica la experiencia de ser creacion amada de Dios, encontrando el origen ultimo de nuestra existencia
en el amor de Dios, asi aparece, de manera especial, en la antropologia descrita en 1M. Cf. Agustina Serrano Pérez,
“Antropologia teologica latente en el Castillo Interior de santa Teresa de Jesus”, Teresianum 63 (2012): 200.

252 Cf. André Brouillette, “Cartografia de la salvacion”, 427-428.
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En la relacion con Jesus, Teresa también ha conocido que “la humanidad de Cristo ejerce

”253 Teresa encuentra a través de la “Humanidad Sacratisima”

un papel mediador en la salvacion
su presencia salvifica, cercana y su mediacion, penetra en el misterio de la Encarnacion: “Y veo
yo claro, y he visto después que, para contentar a Dios y que nos haga grandes mercedes, quiere
sea por manos de esta humanidad sacratisima” (V 22,6)**. Cristo en su humanidad, se le ha
hecho presente y ha establecido con ella una relacion de persona a persona, permitiéndole superar
la imagen de un Dios lejano. De aqui que uno de los titulos con que suele referirse a él es del

“amigo”: “Puedo tratar como con amigo aunque es Senor” (V 37,5).

Confiesa que sin la humanidad “se hallaba muy mal mi alma” (V 22,5), por el contrario,
esta relacion con €l le va permitiendo encontrar todo bien, camino, apoyo, le permite
experimentarse comprendida en su fragilidad: “Comenzéme mucho mayor amor y confianza de
este Sefior [...] Veia que, aunque era Dios, que era hombre, que no se espanta de las flaquezas
de los hombres, que entiende nuestra miserable compostura” (V 37,6). Encuentra en ¢l fortaleza:
“es muy buen amigo Cristo, porque le miramos hombre y vémosle con flaquezas y trabajos, y es
compaiiia” (V 22,10)*3, conoce el misterio del amor encarnado que ha llevado a Jests a hacerse

uno con la humanidad, por lo cual es capaz de compadecerse de sus hermanos (cf. Hb 4,15).

A la luz de la humanidad de Cristo, Teresa descubre también la belleza de su propia
humanidad. Su espiritualidad se caracteriza por este rico humanismo, expresado en la vivencia
de las virtudes sociales. Si antes observabamos una tension entre la vivencia sana del mundo o
lo corporal y su deseo de santidad, como en una tension hacia lo “puro espiritual” que proponian
los escritos de la época?>®; ahora resplandece en ella una humanidad reconciliada: “no somos
angeles, sino que tenemos cuerpo” (V 22,1). Desde la encarnacion del Hijo de Dios, comprende
que todo humano esta abierto a Dios, y desde aqui es capaz de expresar con libertad el amor y la
amistad, con la capacidad de valorar todo lo humano. Asi valora la afabilidad, el agradecimiento,
la suavidad en el trato, la discrecion, la alegria, la limpieza corporal?®>’. Aprecia el talento y las

cualidades de cada persona. Desde Dios ha logrado penetrar en la profundidad de la dignidad de

la persona humana: “No hallo yo cosa con que comparar la gran hermosura de un alma y la gran

253 Bernard Sesboiié, Jesucristo el uinico mediador, 19.

254 La humanidad de Jesus es sacramento de salvacion; en él, Dios se ha hecho hombre, llevando a cabo la redencion
del ser humano en todos los ambitos que le configuran. Asi, su mediacion se ha convertido en via de acceso, medio
y lugar de encuentro entre el hombre y Dios. Cf. Walter Kasper, o.c., 198-199. Esta es la experiencia de Teresa a
través de la “Sacratisima humanidad”.

255 Cf. Jesus Castellano, “Cristo imagen y camino del hombre nuevo”, 702-703.

2% Cf. Tomas Alvarez, Estudios teresianos III, 20-23. También se puede confrontar lo expuesto en la p. 41 de
nuestro trabajo.

BT Cf V11,16; CV 41,5-8
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capacidad [...] pues El mismo dice que nos cri6 a su imagen y semejanza. Pues si esto es, como

lo es, no hay para qué nos cansar en querer comprender la hermosura de este castillo” (1M1,1)?%3.

Todo este proceso de comunion personal que realiza plenamente al ser humano, llega a
su culmen, en lo que se puede en esta vida, en la gracia del matrimonio espiritual y su entrada
en el misterio de la vida intratrinitaria. Desde aqui Cristo es experimentado como el Esposo del
alma y el Hijo de Dios. La gracia del matrimonio espiritual la vivié Teresa el 18 de noviembre

1572, lo narra asi:

“Dijome su Majestad: No hayas miedo, hija que nadie sea parte para quitarte de mi [...]
Entonces representdoseme por vision imaginaria [...] y diome su mano derecha y dijome:
Mira este clavo, que es senial que seras mi esposa desde hoy, hasta ahora lo habias
merecido; de aqui adelante, no solo como Criador y como Rey y tu Dios mirards mi
honra sino como verdadera esposa mia: mi honra es tuya y la tuya mia” (CC 25).

Se trata de una alianza en la que se establece una comunion de vida: Cristo ha asumido
todo lo humano, pero también el ser humano es llamado a compartir la vida del Resucitado; por
ello Jesus, en la experiencia del matrimonio le ofrece el clavo de su pasion y ambos comparten
la misma honra. Con el titulo de “Esposo” Teresa expresa el lugar de Cristo en la historia de la

salvacion, nos remite a su proximidad y relacion amorosa que nos une con Dios**.

Desde su condicion de Hijo de Dios, Jests introdujo a Teresa en la relacion con el Padre
y el Espiritu Santo, escucha a Jests que le dice: “Goza del bien que te ha sido dado, que es muy
grande; mi Padre se deleita contigo y el Espiritu Santo te ama” (CC 10). Los ultimos afios de su
vida se caracterizaron por esta presencia del misterio trinitario*®°, meta de la vida cristiana; pues
Dios, donandose a si mismo, nos introduce en el misterio de su comunién para que podamos
participar de él: “para que de este modo los fieles tengan acceso al Padre por medio de Cristo en
un mismo Espiritu” (LG 4)?%!. Igual que con Jesus, Teresa vive en compaiiia permanente de las
otras personas de la Santisima Trinidad: “El martes después de la Ascension, habiendo estado
un rato en oracion [...] Comenzo a inflamarse mi alma, pareciéndome que claramente entendia
tener presente a toda la Santisima Trinidad [...] Y asi me parecia hablarme todas las tres Personas

y que se representaban dentro en mi alma distintamente” (CC 14,1). De esta manera constatamos

238 Cf. Jesus Castellano, “Espiritualidad teresiana. Experiencia y doctrina”, 259-262.

259 Cf. Secundino Castro Sanchez, Cristologia teresiana, 341-344.

260 Sy primera experiencia del misterio trinitario suele datarse en mayo de 1571. Cf. Ciro Garcia, Santa Teresa de
Jesus, nuevas claves de lectura, 266.

261 Cf. Secundino Castro Sanchez, Cristologia teresiana, 363-365.
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el misterio trinitario como fuente y culmen de salvacion, asi como de la dignidad de la persona

llamada al trato de amistad con Dios como plenitud de vida®®?.

3.1.2 Relacion de amistad que transforma

El camino o espacio privilegiado en donde se ha dado el encuentro personal e inmediato
entre Dios y Teresa, que hemos presentado en el apartado anterior, ha sido la oracion. A través
de la oracion Cristo ha ido plasmando su imagen en Teresa y, la ha introducido por el camino
del amor, en la Trinidad. Por ello, vamos a exponer en este apartado la experiencia orante de
Teresa como experiencia de amistad que transforma la vida de la persona suscitando en ella una

existencia salvada.

En el primer capitulo afirmamos que la salvacion también se expresa en categorias de
relacion, en la Sagrada Escritura en términos de alianza entre Dios y su pueblo (cf. Jr 31,31)?%.
En esta relacion Dios ofrece su salvacion dandose a si mismo, brindando al ser humano su
amistad?®*. Y tal como hemos visto, uno de los aspectos centrales de la experiencia de la
salvacion en santa Teresa es su relacion personal con Cristo, como “amigo verdadero” (V 22,6).
Por ello, cuando la Santa habla de esta relacion con Dios, es decir de la oracion, lo hace en
términos de amistad: “que no es otra cosas oracion mental —a mi parecer— , sino tratar de
amistad, estando muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos ama” (V 8,5). Su
definicion nos remite a la experiencia de la oracion como ambito desde el cual el hombre vive
su dimension relacional con Dios. La oracion es ante todo una relacion, a partir de la certeza de
un Dios que se comunica y que es amor (cf. 1 Jn 4,8), que esta presente en el ser humano y busca

el “trato” con él para ofrecerle su amistad, “es amistad la accion salvifica de Dios en su alma”?263,

La imagen fundamental de Dios en la espiritualidad teresiana es la de Dios-amigo?®%®, y
con el término “amistad” Teresa expresa la relacion de amor entre Jesucristo y ella; asi, la
salvacion en la experiencia teresiana puede leerse como un crecimiento en la intimidad con
Cristo, tal y como ha sucedido a los primeros discipulos, a quienes Jesus llama “amigos” (cf. Jn

15,13-14). Su salvacion estéd radicalmente centrada en €l y en su amistad, lo cual le ha permitido

262 Cf. Secundino Castro, Ser cristiano segun santa Teresa, 194-195. También A. Serrano afirma que en el
pensamiento teresiano, el ser humano alcanza su plena humanizacion cuando vive desde esta relacion con el Dios
trinitario que habita en su interior, es el hombre descrito en las 7 Moradas. Cf. Agustina Serrano Pérez, o.c.,191.
203 Cf.p. 17.

264 Cf. Emilio J. Justo, La salvacién, 272.

265 Tomés Alvarez, “Amistad”, 44.

266 Cf. Ibid.
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poder pasar de ver la salvaciéon como recompensa, tal y como lo vivia en los primeros afios de
juventud: “pareciame compraban muy barato el ir a gozar de Dios” (V 1,4), a gozarla como un
don desde la relacion con Dios: “Y quien no la ha comenzado [la amistad con Dios], por amor
del Sefior le ruego yo no carezca de tanto bien [...] a poco ganar ird entendiendo el camino para
el cielo” (V 8,5). Consciente de que no ha podido salvarse a si misma, la salvacion para santa

Teresa se ha concretizado en esta relacion con Jesus®’.

El proceso oracional de la Santa es el mismo que el de su relacion con Jesus, tal y como
lo hemos presentado en el apartado anterior, va de encontrarse con el Jesus del Evangelio,
representarlo en su interior identificandose con ¢l en sus distintos misterios, hasta experimentar
su presencia misma en lo mas profundo de su ser. Ya no es la proyeccion de una imagen creada
con ayuda de su imaginacién sino la certeza de una presencia con quien se relaciona desde la
mirada de amor: “mire que le mira” (V 13,22). Desde este conocimiento de un Dios que vuelve
su mirada al hombre crece el amor y la amistad. También puede expresarse como el proceso de
busqueda que Teresa hace de Jesus: “Buscarme has en ti” a la invitacion de Jests a vivir
sumergida en la Trinidad: “No trabajes ti de tenerme a mi encerrado en ti, sino de encerrarte tu

en mi” (CC 15,3)*%8,

Desde el ambito soterioldgico, podemos decir que la oracion nos manifiesta una salvacion

transformadoraZ®?

, en cuanto que se trata de una amistad que transforma interiormente al ser
humano hasta unirle con Dios. Efectivamente, la definicion teresiana de la oracion continaa: “Y
si vos ain no le amais, porque para ser verdadero el amor y que dure la amistad hanse de
encontrar las condiciones” (V 8,5), se trata pues de un proceso en el que Dios a través de su amor
va llevando a plenitud la condiciéon humana, de tal manera que nuestra condicion se asemeje a la
suya. De aqui que una de las tareas que Teresa encomienda al orante sea: “estudiar como haré
mi condicidon que conforme con la suya” (CV 22,7). Por lo tanto, la oracion se fundamenta en el

amor transformante de Dios que la hace posible, en ella se experimenta a Dios deseoso de

donarse hasta hacernos participar en la relacion intratrinitaria®’’.

267 Cf. André Brouillette, “Cartografia de la salvacion”, 417-419.

268 Cf. Martin Velasco ve en esta nueva orientacion de la busqueda de Dios, una conversioén existencial, un nuevo
nacimiento, donde la persona deja de autoafirmarse para abandonarse completamente en Dios. Un encuentro
definitivo en el que el ser humano se realiza desde la union con Dios. Cf. Juan Martin Velasco, o.c.,135.

269 Cf. Agustina Serrano Pérez, o.c., 200-201.

270 Cf. Marie-Joseph Huguenin, o.c., 276-278.

79



Ha sido pues, la relacion-amistad con Jesus la que ha ido transfigurando la vida de Teresa,
cambio en el que ha ido experimentando su salvacion, y le ha posibilitado vivir de otra manera.
Dice que a través de ella se remediaron todos sus males (cf. V 8,9), que Dios le ha llevado a
“puerto de salvacion” (V 8,4) o a “puerto de luz” (V 19,4)*’!. Para Teresa, la oracion, como
espacio de relacion con Dios, es el paso de la perdicion a la salvacion, de la oscuridad a una vida
iluminada por el amor; por ello da testimonio de “el gran bien que hace Dios a un alma que la
dispone para tener oracion” (V 8,4). En la oracion ha encontrado un nuevo rostro de Dios, no es
el Dios que espera que el ser humano sea perfecto para relacionarse con €l, sino que le acoge y
acepta tal y como es; es mas bien su amistad la que le transforma: “{Oh qué buen amigo hacéis,
Sefior, como le vas regalando y sufriendo y esperais a que se haga a vuestra condicion, y tan de
mientras le sufris vos la suya! Tomadis en cuenta, mi Sefor, los ratos que os quiere, y con un

punto de arrepentimiento olvidais lo que os ha ofendido” (V 8§,6).

Teresa misma se vio durante mucho tiempo en la tentacion de alejarse de la oracion por
considerarse indigna: “Hizome en esto gran bateria el demonio y pasé tanto en parecerme poca
humildad tenerla, siendo tan ruin, que, como ya he dicho, la dejé afio y medio” (V 19,4). Por ello
insistira en no alejarse de la oracion sea cual sea la condicion en la que nos encontremos: “De lo
que yo tengo por experiencia puedo decir: y es que por males que haga, quien la ha comenzado
no la deje, pues es el medio por donde puede tornarse a remediar” (V 8,5) y también: “Sabe el

traidor que alma que tenga con perseverancia oracion la tiene perdida” (V 19,4).

Esta transformacion que Teresa experimenta a la luz del encuentro con Cristo, también
se expresa en la libertad con que vive: “Hame ensenado el Sefior un modo de oracidon, que me
hallo en ¢l mas aprovechada, y con muy mayor desasimientos en las cosas de esta vida, y con
mas animo y libertad” (CC 2,2). Asimismo, es aqui donde crecen las virtudes; después de
regresar a la Encarnacion, tras la enfermedad que la dejoé postrada por varios afios y retomar la
oracion, fue notando en ella nuevas virtudes, de las cuales resalta: “no tratar mal de nadie por
poco que fuese, sino lo ordinario era excusar toda murmuracion; porque traia muy delante cémo

no habia de querer ni decir de otra persona lo que no queria dijesen de mi” (V 6,3).

21 Seguin E. Justo, la luz, como experiencia de iluminaciéon es una categoria soterioldgica, Cristo mismo es
presentado en la Escritura como luz que viene al mundo para iluminar a los hombres (Cf. Jn 1,4-5), asi Cristo abre
los ojos a los ciegos (Cf. Mc 10,21-52; Lc 4,18; Jn 9). La luz es un signo que nos remite a la presencia de Dios y a
como ¢l ilumina la vida del hombre. Cf. Emilio J. Justo, o.c., 216-217. Asi lo ha experimentado santa Teresa, sobre
todo desde la verdad encontrada en Dios, como veremos mas adelante (Cf. V 28,5; 39,10; 40,24), también remitimos
a la nota 230.
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Por consiguiente, su experiencia le lleva a afirmar que a través de su amistad, Jesus va
convirtiendo nuestra condicioén que suele ser “viciosa, sensual, ingrata” para asemejarla a la suya
“que no puede tener falta” (V 8,5). Se trata por lo tanto de una oracion esperanzada, confiada en
la bondad de Dios y en su amor misericordioso que acaba fructificando en la vida del orante:
“que todo lo que esta con Dios aprovecha mucho” (7M 4,8), donde hay oracién hay cambio,
poco a poco el Sefor va operando una conversion, tal y como ella lo ha podido constatar en su
propia vida. La relaciéon con Dios crea hombres nuevos porque dinamiza a la persona en el

amor2’?

. Asi, en la espiritualidad teresiana la oracion es fuente de gracia, espacio donde Dios
actia: “Solo digo que para estas mercedes tan grandes que me ha hecho a mi, es la puerta la
oracion. Cerrada ésta, no sé como las hara; porque, aunque quiera entrar a regalarse con un alma

y regalarla, no hay por donde” (V 8,9)>7.

Desde una mirada amorosa el orante va descubriendo su propia pecado, su miseria, pero
también a poner toda su confianza en Dios: “Fie de la bondad de Dios, que es mayor que todos
los males que podemos hacer” (V 19,15). Descubre su identidad desde el conocimiento de sus
raices: “saber qué cosas somos” (1M 1,2), crece en la aceptacion de su historia hasta vivir
consciente de la grandeza del alma habitada por Dios, fundamento ultimo de su identidad y
plenitud de su vocacion. Aprende a asumir los sufrimientos de la vida desde la cruz?’4, van
surgiendo el deseo de dar a conocer el amor de Dios. Agradecimiento, gozo, coraje en medio de
las dificultades, confianza, libertad, sefiorio, agradecimiento por su historia, donde ahora
prevalece todo lo bueno porque: “el Sefior nunca falta, ni queda por é1” (V 13,6), la conciencia
de estar favorecido por Dios?’>. Todo ello va armonizando la vida de la persona, convirtiéndole
en un ser maduro y entregado al servicio del préjimo, formandose en €l, el hombre nuevo,

conformado con la imagen del Hijo, recibiendo las primicias del Espiritu (cf. Rom 8,23)?76.

En el tratado de oracion de el Libro de la Vida, la Santa usa la metafora de las maneras
de regar el huerto, en la que se constata esta accion transformante de Dios en la oracion. Compara

a la persona con un huerto o jardin en el que Dios gusta de estar, toda la disposicion de la persona,

272 Hemos de tener presente que uno de los objetivos por los cuales inserta en su relato autobiografico el tratado de
oracion que va los capitulos 11 al 22, es para dejar constancia de aquello que ha transformado su vida, la oracion.
Cf. Maximiliano Herraiz Garcia, La oracion, historia de amistad (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 1985), 69.
273 Cf. Mario Caprioli, “Teresa di Gesu e il Cristo salvatore”, en Gesui incontra [ 'uvomo (Roma: Pontificio Istituto
de Spiritualita Teresianum, 1984), 209.

274 La salvacién no se reduce a un estado de dicha eterna, la salvacion asume la cruz y por lo tanto est presente el
sufrimiento. Cf. André Brouillette, Le lieu du salut. Une pneumatologie d ‘incarnation chez Thérése D Avila, 12.
275 “Es imposible conforme a nuestra naturaleza —a mi parecer— tener 4nimo para cosas grandes quien no entiende
esta favorecido de Dios” (V 10,6).

276 Cf. Secundino Castro, Ser cristiano segun santa Teresa, 91-92.
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para atender al huésped, consiste en trabajar en este jardin arrancando las malas hierbas que son
los vicios, mientras que por otra parte, hay que regar la tierra para que vayan surgiendo las flores
o frutos que son las virtudes: “y con ayuda de Dios hemos de procurar, como buenos hortelanos,
que crezcan estas plantas y tener cuidado de regarlas para que no se pierdan, sino que vengan a
echar flores que den de si gran olor para dar recreacion a este Sefor nuestro” (V 11,6). A medida
que va profundizando en la relacion de amistad con Dios, la persona va siendo transformada en
su manera de vivir y relacionarse con los demas: “Este agua de grandes bienes y mercedes que
el Senor da aqui, hacen crecer las virtudes muy mas sin comparaciéon que en la oracion pasada;
porque se va ya esta alma subiendo de su miseria” (V 14,5). Hemos de tener en cuenta que tanto
el agua, es decir la gracia, como el que virtudes crezcan son un don de Dios: “porque ya se ve
que si el pozo no mana, que nosotros no podemos poner el agua. Verdad es que no hemos de
estar descuidados para que, cuando la haya, sacarla; porque entonces ya quiere Dios por este

medio multiplicar las virtudes” (V 11,17)*".

También en Camino de Perfeccion ha dejado plasmada esta certeza de la accion
transformante de la oracion, en este itinerario Teresa propone formar orantes “tales que valgan
nuestras oraciones” (cf. CV 3,2), para lo cual antepone a todo el discurso sobre la oracion tres
virtudes que configuran a la persona en su manera de relacionarse con Dios, consigo misma y
las cosas: “Antes que diga de lo interior, que es la oracion, diré algunas cosas que son necesarias
tener las que pretenden llevar camino de oracion [...] la una es amor unas con otras; otra,
desasimiento de todo lo criado; la otra, verdadera humildad” (CV 4,3-4). A través de estas
virtudes la persona queda comprometida con la renovacion interior, que se expresa de manera
especial, en la libertad para responder a la llamada de Dios: “Y asi no os espantéis [...] de lo
mucho que he puesto en este libro para que procuréis esta libertad” (CV 19,4), esta es una
exigencia de la oracién-amistad que nos va conformando con el “Amigo”. La oracion es un
proceso dindmico de crecimiento, cuanto mas crece la amistad con Dios, mas crece el ser humano

como persona’’s.

Esta transformacion que se da en el orante encuentra su raiz y su culmen en la
configuraciéon de la persona con Cristo, asumiendo, como dice san Pablo sus mismos
sentimientos (cf. F1 2,5), de tal manera que el cristiano refleja en su vida las mimas actitudes que

el Maestro. La vida espiritual implica la sintesis entre el encuentro personal con Dios y la

277 Cf. Tomés Alvarez, Estudios teresianos III, 69—70.
278 Cf. Maximiliano Herraiz Garcia, La oracién, historia de amistad, 71-73.
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dimension practica de la fe, como un encarnar en la propia existencia los valores del evangelio,
en seguimiento de Cristo?”®. Encontramos en el itinerario de Las Moradas 1a imagen del “gusano

de seda”?80

, que expresa la transformacion de la persona en Cristo. La persona construye su casa,
a la manera en que el gusano construye su capucho para transformarse en mariposa: “Esta casa
querria dar a entender aqui es Cristo” (5M 2,3), haciendo referencia a la “vida escondida en
Cristo” de san Pablo (cf. Col 3,3-4). Se trata de un proceso de liberacién-transformacion en el
que la persona ha de morir a su “yo” egoista para abrirse en total disponibilidad a la voluntad de
Dios. Todo este proceso de santificacion por su puesto que esta animado “con el calor del Espiritu

Santo” (5M 2,3)*1,

De esta manera, la historia de oracidn, tanto en la experiencia teresiana, como en la de
todo orante, es historia de salvacion transformadora, un renacer desde la experiencia de la gracia
y la relacion vital con Dios, que aparece como “amigo verdadero” ejerciendo una influencia
benéfica en la vida del hombre. En esta relacion en la que Dios cada vez va siendo el centro y el
hombre va siendo comprometido en una respuesta de amor hasta llegar a ser “siervos del amor”
(V 11,1). Es aqui donde se realiza aquello de: “que Dios viva para que viva el hombre?%2, porque

su presencia no le anula sino que mas bien le humaniza, Dios salva con su amistad?®?.

3.1.3 Amar desde el amor de Dios

En el segundo capitulo presentamos la dimension afectiva como un ambito en el que
Teresa de Jesus se vio necesitada de la salvacion de Dios, hablabamos de la afectividad como
una libertad que necesita ser liberada. Veremos ahora como desde su interioridad, en donde ha
establecido una relacion-intimidad con una persona que le habita y de la cual se experimenta
amada, ha encontrado la libertad para amar. Desde el “para qué” de la salvacion esta se nos
presenta, en este campo, como capacitacion del ser humano para amar desde el amor de Dios.
Creemos que esta capacidad también es expresion de una existencia salvada, de hecho con

Rudolf Schnackenburg hemos afirmado que la salvacion cristiana se caracteriza por orientar

279 Cf. Juan Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 84.

280 Tal imagen se encuentra en el contexto de la oracion de unién que prepara al matrimonio espiritual, lo
encontramos en SM 2,2-8.

281 Cf. Rémulo Cuartas Londofio, “Pneumatopatia Teresiana, el Espiritu Santo en el proceso de conversion-
liberacion de Santa Teresa”, en Mil Gracias Derramando, Homenaje a: Santiago Arzubialde, Secundino Castro,
Rafael Sanz de Diego., ed. José Garcia de Castro, Santiago Madrigal (Madrid: Universidad Pontificia de Comillas,
2011), 439-440.

282 Adolphe Gesché, El mal, Dios para pensar I (Salamanca: Ediciones Sigueme, 2010), 193.

283 Cf. Carlo Laudazi, o.c., 175.
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todos los deseos y posibilidades del ser humano hacia lo que es definitivo, dandole verdadero
sentido a la existencia, asi la persona vive de manera plena e integral todas sus dimensiones. Y
con Walter Kasper deciamos que la experiencia de participar en la comunion de la vida

intratrinitaria surte efecto en la reconciliacion del hombre consigo mismo y con los demas?®4.

También hemos hecho referencia, a que fue en su primer arrobamiento, en el que escuchd
de parte de Jesus: “Ya no quiero que tengas conversacion con hombres sino con angeles” (V
24,5), donde se dio de una manera contundente su liberacion afectiva, de hecho, contintia
narrando: “ello se ha cumplido bien, que nunca mas yo he podido asentar en amistad ni tener
consolacidon ni amor particular sino a personas que entiendo le tienen a Dios y le procuran servir”
(V 24,6); estos son los “angeles” a los cuales se refiere la voz de Jesus, aquellos a quienes le une
el amor de Dios y con quien puede compartir un proyecto comiin desde Cristo. El se convierte
en norma de vida, de su actuar, de su manera de relacionarse con los demas®®’; por lo tanto, la
conversion de la amistad humana a la de Dios no consistird tanto en ya no tener otros amigos,
sino en hacer pasar todas sus relaciones y su mundo afectivo, tan capacitado para la amistad, a

través de Cristo, el amor verdadero, se trata de un “cristificar” la amistad, asi hablara de sus

amigos como aquellos “que al presente nos amamos en Cristo” (V 16,7)2%¢,

Ella es consciente de que esta nueva condicion en su vida ha sido un don de Dios, que
por si misma no habia podido lograr, aun a costa de su salud: “sea Dios bendito por siempre, que
en un punto me dio la libertad que yo, con todas cuantas diligencias habia hecho muchos afos
habia, no pude alcanzar conmigo, haciendo hartas veces tan gran fuerza, que me costaba harto
mi salud. Como fue hecho de quien es poderoso y Senor verdadero de todo, ninguna pena me
dio” (V 24,8). Teresa no buscé a Dios para llenar sus vacios afectivos, pero encontrd en €l quien
pudo llenar todo su corazon y encausar su afectividad de tal manera que centrada en él, aprendiod
a amar con mayor libertad. Si antes hablaba de una condicién de esclavitud: “no andaba el

espiritu sefior, sino esclavo” (V 7,17), lo que ahora le caracteriza es “la libertad”. Teresa ha

284 Cf. p. 21. Al respecto también el Papa Francisco afirma: “La alegria del Evangelio llena el corazén y la vida

entera de los que se encuentran con Jests. Quienes se dejan salvar por El son liberados del pecado, de la tristeza,
del vacio interior, del aislamiento” (EG 1).

285 Cf. Carlo Laudazi, o.c., 170.

286 Cf. Maximiliano Herraiz Garcia, “Amor divino y humano en Teresa de Jests”, 563. M. Herraiz también describe
a Teresa como un “yo amante nuevo” caracterizado con dos palabras “fuerte” y “libre”, es agraciada con la libertad
y tiene la fuerza para hacerlo, ahora ama desde un “amor liberado y liberador”, de tal manera que lo que antes le
ataba se ha convertido ahora en experiencia de libertad y reordenamiento de su afectividad (/bid. 564). Recordemos
que esta experiencia ocurre en torno a la oracion del Veni Creator, por lo que indicamos que se trata también de una
sanacion realiza por el Espiritu Santo, perfectamente podemos decir que se ha cumplido en Teresa lo que dice san
Pablo: “el amor de Dios ha sido derramado en nuestros corazones por el Espiritu Santo que nos ha sido dado” (Rm
5,9).
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podido enraizar su vida en Dios, para que todo en su vida surja de la relacion con é1?%7. Asi, en
ella no se ha dado una simple sublimacion, sino una integracion de su afectividad que llega a su
plenitud cuando conoce el amor de Dios, en la persona de Jesus, el “amigo verdadero”; por ello,
“el equilibrio psicologico de Teresa es un hecho de gracia™?3®, sucede en un momento concreto,
en una experiencia puntual, en la que se ha realizado aquello que dice Jests: “Nadie viene a mi

si el Padre no le atrae” (Jn 6,44).

Si su encuentro ante “Cristo muy llagado” significo verse libre del apego a si misma, este
otro significo la libertad del apego a los demas?®®. Una cuenta de conciencia de 1563, escrita por
tanto ya en el convento de San José, también nos da testimonio de esta libertad con la que ahora

vive:

“Hasta ahora pareciame habia menester a otros y tenia mas confianza en ayudas del
mundo; ahora entiendo claro ser todos unos palillos de romero seco y que asiéndose a
ellos no hay seguridad, que en habiendo algun peso de contradicciones 0 murmuraciones,
se quiebran. Y asi tengo experiencia que el verdadero remedio para no caer es asirnos a
la cruz y confiar en el que en ella se puso. Hallole amigo verdadero y hallome con esto
con un sefiorio que me parece podria resistir a todo el mundo que fuese contra mi, con no
me faltar Dios” (CC 3,1)

Teresa ha hecho experiencia de lo fragil que resultan las relaciones humanas, por lo que
ha encontrado un nuevo punto de apoyo, ya no construird su vida sobre arena, sino sobre la roca
del amor de Dios, amigo verdadero que no le puede faltar nunca (cf. V 22,19). Se trata del
establecimiento de un vinculo con Jests que le salva, “solo un ‘vinculo’ positivo y mas poderoso
[...] nos permitira abrir las alas y emprender el vuelo de la libertad frente a toda forma de apego
o atadura”?*°. Es el amor de Dios la verdadera fuerza que libera el corazon del hombre?!, donde
encuentra la madurez de su persona y su camino espiritual. Ella misma ha experimentado que
cuando no ha sido asi, ha terminado esclavizandose a un amor egoista: “No consintamos, oh
hermanas, que sea esclava de nadie nuestra voluntad, sino del que la compro6 por su sangre” (CV

4,82,

287 QOlegario Gonzéalez de Cardedal, “Realidad y experiencia de Dios en santa Teresa”, 841.

288 Jesus Barrena Sanchez, o.c., 76.

289 Cf. Juan Antonio Marcos, Teresa de Jesus, transparencia del misterio, 46—47.

290 Juan Antonio Marcos, “En el vinculo esté la libertad” en Revista de Espiritualidad 77 (2018): 131. Al respecto
también nos parece iluminador lo que dice A. Gesché: “el otro, haciéndome salir de mi encierro, se convierte en
gracia y salvacion. Somos liberados por Dios de la miseria de nuestros ridiculos apegos, que nos hacen esclavos en
vez de libres, en este momento Dios se convierte en buena noticia de salvacion” Adolphe Gesché, El destino, 166.
291 Al respecto, afirma san Juan de la Cruz: “la salud del alma es el amor de Dios” (Cantico Espiritual B 11,11).

292 También dira Teresa: “!Oh libre albedrio, tan esclavo de tu libertad, si no estas enclavado con el temor y el amor
de quien te crio” (E 17,4). Segun O. Stegginnk, el cambio de nombre, Teresa de Ahumada al de Teresa de Jesus,
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De su rica capacidad para amar en libertad y de la integracion de su humanidad, nos ha
quedado constancia en el numero incontable de amistades que estdn presentes en la biografia
teresiana, entre las que se cuentan sacerdotes, obispos, parientes, religiosas, laicos de todos los
estratos sociales que le ayudaron en sus proyectos fundacionales. Entre ellos sobresale la amistad
con Pedro Bafiez, Guiomar de Ulloa, san Juan de la Cruz, Maria de san José y Ana de Jesus**>.
De un modo particular, y en la madurez de su vida encontramos la amistad con el P. Jerénimo

Gracian®**.

Todas estas amistades son vividas desde el amor de Dios pero en nada quitaron su
dimension humana, mas bien se trata de una afectividad unificada, integrada, vivida desde una
profunda espiritualidad que ya no separa lo humano de lo espiritual. Lo podemos ver de manera
especial en sus cartas, por ejemplo, refiriéndose a su hermano Lorenzo dice: “es el que yo quiero;
y yo le digo que, cuando no fuera hermano, por ser tan virtuoso y siervo de Dios es mucho para
amar” (Cta 85,2)*°°. A su prima Isabel de Jesus escribe: “Bendito sea Dios que han llegado aca
cartas suyas, que no las deseaba poco (y en esto veo que la quiero mas que a otras muy parientas),
y siempre me parece escribe corto” (Cta 78,1)*°°. Y a su amiga Maria de San José le dice: “que
bien se le parece el amor que me tiene, segiin me da contento en todo. Ya lo tengo bien creido,
y yo le digo que atin me debe mas, que yo me espanto de lo que la quiero” (Cta 238,7)%%7. Asi
podriamos extendernos en numerosos ejemplos que nos dejan constancia de esta mistica afectiva,
pues tengamos en cuenta que cuando escribe tales cartas, Teresa ya ha vivido el matrimonio

espiritual?®s,

Y sobre su amistad con el P. Gracian comenta en una carta a Maria Bautista: “amistad

con ¢l tengo, que se espantaria de lo que pasa. No he podido mas ni estoy arrepentida [...] que

que asume en la fundacion de San José, revela todo un proyecto afectivo-espiritual, una forma de vivir centrado en
Jests, que dio fruto en su proyecto fundacional, de esa manera, su camino hacia la madurez afectivo-espiritual fue
un proceso de identificacion cristologica. Cf. Otger Steggink, Sin amor todo es nada, 51-53.

293 Cf. Tomés Alvarez “Amor”, 48.

294 En la madurez de su vida, a sus 60 afios, conocer4 al P. Jerénimo Gracian de 30 afios de edad. Le unira a él un
amor y amistad especial, entorno al proyecto fundacional de monjas y frailes. En él, Teresa expresa un amor
maternal, pero a la vez lleno de ternura y afectividad femenina. Al respecto afirma O. de Cardedal: “Santa Teresa
en su libertad de accidn, en su alegria maternal, en su capacidad de carifio hasta formas ilegitimas y escandalosas
para quienes somos pecadores, refleja si, como pocos santos, lo que es la humanidad plenamente redimida. Milagro
de gracia y belleza de redencion”. Olegario Gonzalez de Cardedal, “Realidad y experiencia de Dios en santa Teresa”,
865.

295 Carta a Maria Bautista, Sevilla 28 de agosto 1575.

296 Carta a Isabel de Santo Domingo, Segovia 12 de mayo 1575.

297 Carta a Maria de San José, Avila, 4 de junio 1578.

298 Otger Steggink, Sin amor todo es nada, 66—67. Dice O.Steggink que este amor que surge como fruto de la
armonia entre el espiritu y los sentidos, es el mas humano, porque es el que corresponde plenamente a la naturaleza
humana creada para amar (/bid.)
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esotra amistad [con el P. Gracian], como le digo antes da libertad. Es cosa diferentisima, y la
sujecion no es por la voluntad, sino entendiendo se hace la de Dios” (Carta 85,10)%°, Dios se ha
convertido en el “Sefor” del corazén de Teresa, asi logra integrar toda su persona y desde aqui
ha aprendido a amar con un amor oblativo, desinteresado, creativo, pero que también necesita
ser correspondido. Ha vivido un proceso largo y transformador, desde el amor de la adolescente
hasta el amor maternal y fecundo de su adultez. Con la integracion de la vida afectiva que la
gracia de Dios le permite alcanzar, logra trascender aquella vision que le hace pensar que el amor
humano y el divino son incompatibles o contarios, “tan enemigos uno del otro” (V 7,17 ), aprende
a integrarlos y vivirlos en una mutua relacion: ama a Dios en las criaturas y ama a las criaturas

desde Dios?%.

De esta manera podemos confirmar que, la autodonaciéon que Dios ha realizado de si
mismo en Teresa ha hecho de ella una persona en plenitud, con capacidad para la relacién con
¢l, creando un estrecho y profundo lazo de amistad-comunién que luego se desarrolla en una
serie de relaciones interpersonales con los semejantes, vividas desde la experiencia evangélica
de la filiacion y la fraternidad en Cristo: “como el Padre me amd, yo también os he amado a
vosotros; permaneced en mi amor” (Jn 15,9). Es una amistad con Dios que se extiende a la
amistad con los hermanos, por ello también habla de la necesidad de ser “amigos fuertes de Dios”
(V 15,5)%1, Esta forma de vivir la amistad con los otros en Cristo, la ha dejado plasmada en su
proyecto de comunidad caracterizada por el amor: “aqui todas han de ser amigas, todas se han

de amar, todas se han de querer, todas se han de ayudar” (CV 4,7).

Nuevamente se trata de un amor que tiene como centro a Dios, pues la comunidad tiene
como centro a Cristo, el “capitan del amor” (CV 6,9), y la manera de amar es la de él: “va
imitando este amor al que nos tuvo el buen amador Jesus” (CV 7,4). Desde este amor y la
presencia de Cristo en la comunidad, las relaciones interpersonales también se convierten en
espacios donde se experimenta la salvacion de Dios, de hecho compara la comunidad con el
cielo: “esta casa es un cielo, si le puede haber en la tierra, para quien se contenta sdlo de contentar
a Dios y no hace caso de contento suyo” (CV 13,7). El cielo en el imaginario teresiano es el
espacio de Dios, donde los hombres son llamados a habitar, es un espacio relacional (cf. V 37,2;

38, 27-32); lo opuesto es el infierno que es un espacio de soledad y sufrimiento (cf. V 32,1-3).

299 Carta a Maria Bautista, Sevilla 28 de agosto 1575.

300 Cf. Jestis Barrena Sanchez, o.c., 71-72.

301 Cf. Maximiliano Herraiz Garcia, Discernimiento en el desarrollo humano, claves teresiano sanjuanistas
(México: Editorial Santa Teresa, 2006), 21.
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Asi, la comunidad es también el espacio donde Dios habita, sobre todo, cuando se vive en el
amor, buscando “contentarle” en todo a él, y no buscando el amor propio. En la comunidad, Dios
se “deleita” como en su paraiso (cf. V 35,12) y las personas que la forman viven con “alegria y

contento, que cada una se halla indigna de haber merecido venir a tal lugar” (Ibid)*®.

Desde su experiencia afectiva, en Camino de perfeccion realiza una profunda
caracterizacion del amor (cf. CV 4,12-13), habla de un amor “puro espiritual” es decir, aquel que
nace del amor de Dios y otro con mezcla de sensualidad, centrado en el “ego”. Pues el amor
espiritual se caracteriza por abrirnos a la amistad generosa (cf. CV 4,7), nace de una vision
teologal del projimo que nos lleva a descubrir toda su riqueza interior (cf. CV 6,4.8), esta siempre
motivado por el bien del otro (cf. CV 7,1), es una amor desinteresado y gratuito (cf. CV 7,1),
redentor porque nos hace capaces de morir a nosotros mismos por el bien del otro (cf. CV 7,4);
en definitiva, es un amor que asemeja al ser humano a Cristo: “jOh precioso amor, que va

imitando al capitan del amor, Jests, nuestro bien” (CV 6,9)*%,

En Moradas, Teresa resalta la dimension unitiva del amor, en cuanto que el amor a los
hermanos es el medio a través del cual nos unimos a Dios, y en que el amor humano solo puede
llegar a su plenitud si este lleva implicito el amor de Dios: “porque creo yo que segiin es malo
nuestro natural, si no es naciendo de raiz del amor de Dios, no llegaremos a tener con perfeccion
el amor del pr6jimo” (5M 3,9), es una invitacion a vivir el amor sin rupturas, ni divisiones, el
amor al pr6jimo se convierte en un camino hacia Dios (cf. 1 Jn 4,20). El hombre porque ama se

asemeja a Dios, porque nuestro amor es participacion del de Dios?%4.

Por consiguiente, la salvacion de Teresa se ha realizado en su libertad para amar desde
Dios. Colocar a Dios en el centro de su vida: “vivia Dios en mi” (V 23,1), le ha permitido
descentrarse de su “yo” egoista: “me libr6 de mi” (/bid.), ha pasado de vivir desde una
motivacion egocéntrica a una apertura al “Otro” y a los “otros”*?°, La amistad con Dios, y saberse
amada por ¢él, ha dinamizado y liberado su capacidad de entrega y donacion, abriéndola con una

fuerza irresistible al camino del amor fecundo. El amor de Jesus le ha llevado a su plenitud, no

302 Cf. André Brouillette, “Cartografia de la salvacion”, 423-424.

303 Podemos recordar lo que hemos afirmado en la p. 14 en torno a la experiencia y como esta repercute en la forma
de vida del creyente, Cristo se convierte en criterio ultimo de actuacion.

304 Cf. Tomés Alvarez, “Amor”, 51.

305 Juan Antonio Garcia Monje, habla de la necesidad de un descentramiento maduro del “yo egocéntrico” para
alcanzar la madurez y la fecundidad en la propia vida. Cf. José Antonio Garcia-Monge, Treinta palabras para la
madurez (Bilbao: Desclée de Brouwer, 1997), 211. Recordemos que en la p. 12 también hemos indicado que la
experiencia de Dios, supone un descentramiento del “yo” para entrar en relacion con él.
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le ha deshumanizado, todo lo contario, es mas humana desde la experiencia del amor divino. Ha
pasado de amar desde lo humano a amar lo humano desde la experiencia del Reino: “Amaos

unos otros como yo os he amado” (Jn 13,34)%,

3.2 Andar en verdad delante de la misma Verdad, el misterio del ser humano

en Cristo

El Concilio Vaticano II ha plasmado en GS 22 su gran afirmacion antropoldgica: “el
misterio del hombre sélo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado”. El texto habla de un
“esclarecer”, es decir de algo que se nos desvela o se nos manifiesta, se trata de la verdad sobre
el ser humano que es iluminada desde Cristo, porque en ¢l encontramos el sentido ultimo de
nuestra existencia, la vocacion para la cual hemos sido llamados en la uniéon con Dios. Vivir
siendo conscientes de esta verdad y permitiendo que ella se realice en nosotros, es ya experiencia
de salvacion porque es orientar nuestra existencia hacia lo que la plenifica, alejandonos de todo
lo que es contrario a esa realizacion: “Unicamente en la verdad hay salvacion. Buscando la verdad

9307

y viviendo en ella es posible la salvacion del hombre™?’. Teresa de Jests tuvo experiencia de

esta verdad que en Cristo se manifiesta al hombre. Ella penetra en la propia identidad

adentrandose en el misterio de Dios%®

, haciendo realidad en ella la promesa de Jesus:
“conoceréis la verdad y la verdad os hara libres” (Jn 8,32), una libertad a la cual ella se refiere

como: “andar en verdad delante de la misma Verdad” (V 40,3).

Asi, vamos a exponer a continuacion la segunda de las experiencias que marcaron el

309 el encuentro con Dios como Verdad. Lo haremos

itinerario soterioldgico de Teresa de Jests
en cuatro momentos: primero presentaremos como la verdad del ser humano queda iluminada
desde la verdad encontrada en Jesus. Luego veremos como esta verdad le ayuda a desplegar su
vida en libertad frente a los condicionamientos sociales. En un tercer apartado mostraremos
como Teresa, desde la consciencia de lo que es el pecado, se abre al proyecto de Dios. Y por

ultimo, haremos referencia a como la fragilidad, experimentada de modo particular a través de

la enfermedad, es trascendida desde la llamada a la plenitud encontrada en Cristo.

306 Cf. Maximiliano Herraiz Garcia, La oracién, historia de amistad, 66.

307 Emilio J. Justo, La salvacion, 65.

308 La antropologia teresiana surge de su experiencia cristoldgica, asi lo hace ver Martin Velasco: “la experiencia
de Dios descubre al hombre su propia identidad y el adentramiento en el misterio de Dios introduce al hombre en
zonas de su intimidad que el hombre reducido a la experiencia mundana se ve condenado a ignorar”. Cf. Juan Martin
Velasco, o.c., 131.

309 Cf. p. 66.
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3.2.1 Cristo, verdad del ser humano

El proceso espiritual de Teresa, también puede definirse como una busqueda de la verdad

310: “era el Sefor servido me

de Dios y de si misma, es una actitud que ha caracterizado su vida
quedase en esta nifiez imprimido el camino de la verdad” (V 1,4), habla de un “camino” lo cual
nos remite a un proceso o itinerario que se ha ido realizando a lo largo de su vida, pero que no
ha realizado sola, sino siempre en relacion con Jesus. Aqui, Cristo emerge como verdad (cf. Jn
14,6). El es la Verdad con la que ella se ha encontrado y que ha iluminado su existencia.
Constancia de este encuentro nos ha dejado en dos pasajes de su autobiografia, a uno ya hemos
hecho referencia, es la experiencia de Jesucristo como “libro vivo” (V 26,5), es precisamente

fruto de este contacto vital con ¢€l, de un trato personal, donde va descubriendo el sentido tltimo

de la realidad: “Su Majestad ha sido el libro verdadero adonde he visto verdades” (/bid.).

El otro acontecimiento se refiere a una experiencia en la que Cristo le hace comprender
“una verdad, que es el cumplimiento de todas las verdades” (V 40,1)3!!, esta verdad la escucha
de boca de “la misma Verdad” (/bid.), y la verdad que se le revela es esta: “todo el dafio que
viene al mundo es no conocer las verdades de la Escritura con clara verdad. No faltara ni una
tilde ella” (Ibid.). Es una verdad que nos remite a la Verdad que se ha hecho carne, y a la
realizacion de esta a través del cumplimiento de su palabra que permanece “viva y eficaz” (Hb
4,12), llevando a cumplimento la historia de la salvacion en el mundo y en el hombre que se deja
iluminar por ella. Esta verdad no se trata de un adoctrinamiento, sino de una relacion con aquel
que es la Verdad3'. Es la verdad que se hace presencia personal, por ello, a continuacion habla
de amar esta verdad: “;Sabes qué es amarme con verdad? Entender que todo es mentira lo que
no es agradable a mi” (/bid.); permanecer en relacion con Cristo nos libera de todo aquello que
no realiza al ser humano, representado en la mentira, pues es él quien nos salva: “Si, pues, el

Hijo os da la libertad, seréis realmente libres” (Jn 8,36). Asi, permanecer en este vinculo es un

310 L a psicologia de la Santa muestra la necesidad o el deseo de entender y entenderse, por ello orientar su vida
segun la verdad que va descubriendo es algo esencial en ella, y se convierte en un principio de vida espiritual, habla
de no admitir “espiritu que no vaya comenzado en verdad” (V 13,16). Cf. Tomas Alvarez, “Verdad”, en Diccionario
de santa Teresa, dir. Ibid. (Burgos: Monte Carmelo, 2002), 643.

311 E] contexto en que esta gracia acontece también nos remite a una experiencia salvifica. Teresa estd en oracion,
medita en como ha sido librada del infierno, lugar de frustracion. Jests le hace experimentar su salvacion a través
del “deleite” que siente dentro de si (Cf. V 40,1), es justo en este momento donde Cristo se dirige a ella
introduciéndola en la experiencia de la verdad; de €l escucha: “No es poco esto que hago por ti, que una de las cosas
es en que mucho me debes” (ibid.) La verdad es también ser conscientes de que hemos sido liberados de la perdicion,
y que por el contrario, podemos gozar de la salvacion viviendo en relacion con la Verdad que nos salva. Cf.
Maximiliano Herraiz Garcia, Solo Dios basta, 196.

312 Muy bien nos viene aqui recordar la afirmacién de Benedicto XVI: “el cristianismo es la «religion de la Palabra
de Dios», no de una palabra escrita y muda, sino del Verbo encarnado y vivo” (VD 7).
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bien para el hombre: “Con claridad veras esto que ahora no entiendes, en lo que aprovecha a tu

alma” (Ibid.).

De esta manera, la antropologia teresiana va siendo iluminada desde la experiencia de
Cristo, pues desde esta relacion con la Verdad, a Teresa se le va revelado el misterio del ser
humano llamado a ser imagen de Dios en Cristo: “ser conforme con la imagen de su Hijo” (Rom

8,29). Tiene una experiencia profunda de esta dignidad del hombre habitado por Dios:

“Estando una vez en las Horas con todas, de presto se recogié mi alma y pareciome ser
como un espejo claro toda, sin haber espaldas, ni lados, ni alto, ni bajo que no estuviese
toda clara, y en el centro de ella se me representd Cristo nuestro Sefior, como lo suelo
ver. Pareciame en todas las partes de mi alma le veia claro como en un espejo, y también
este espejo (yo no sé decir como) se esculpia todo en el mismo Sefior por una
comunicacion que yo sabré decir, muy amorosa” (V 40,5).

Cristo sale al encuentro del hombre en una relacion de amor que le transforma,
“esculpiendo” en el ser humano su misma imagen, es el ser humano recreado a imagen del
“hombre perfecto” (Ef 4,13)3!3, llegando a ser otro Cristo y llamado a participar de su condicion
de Hijo. Esta configuracion con Cristo alcanza a toda la persona, todo ¢l esta llamado a participar
de su cuerpo glorioso, por ello Teresa habla del alma “como un espejo” en el que se refleja la
imagen del Sefior. Solamente desde este centro donde Dios habita, y viéndose él mismo reflejado
en Cristo, el hombre llega a conocer su identidad y realiza su vocacion: “asi pues, creados a
imagen y semejanza de Dios amor, s6lo podemos comprendernos a nosotros mismos en la

acogida del Verbo y en la docilidad a la obra del Espiritu Santo” (GS 22)3!4,

La gracia de este encuentro se expresa precisamente en una actitud de vida: “andar un
alma en verdad delante de la misma Verdad” (V 40,3), es decir, vivir desde la consciencia de
que Dios es la verdad fontal desde la cual todo lo demas existe y tiene sentido: “esta verdad que
digo se me dio a entender, es en si mismo verdad y es sin principio ni fin, y todas las demas
verdades dependen de esta verdad” (V 40,4), es mas “Dios es Suma Verdad” (6M 10,7). De esta
manera santa Teresa descubre que la verdad es Otro: “él solo es la verdad” (6M 10,5), no es el

ser humano el criterio ultimo de la verdad sino Dios. Ello implica un desapego del “yo” y un

313 Secundino Castro ve en este pasaje la presencia de Cristo Resucitado dando vida al ser humano, y lo relaciona a
san Pablo: “reflejamos como en un espejo la gloria del Sefior, nos vamos transformando en esa misma imagen cada
vez mas gloriosos” (2Cor 3,18) Teresa describe un “yo” humano que se sustenta en Cristo, estando por ello
iluminado y lleno de vida. Cf. Secundino Castro Sanchez, E! fulgor de la Palabra. Nueva comprension de Teresa
de Jesus, 86—87.

314 Cf. Victor Manuel Fernandez, o.c., 45-47.
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abandonarse en Dios, permitiendo que sea él quien ilumine nuestra existencia®!>. Es reconocer
que ¢l existe y que todo procede de €1, lo contario seria vivir en la mentira, es decir vivir centrado
en uno mismo. En definitiva, es la gracia de reconocer al Gnico absoluto que nos posibilita no
absolutizar nada de la realidad creada, impidiendo que se convierta en un falso sefior para el ser
humano, liberandonos por lo tanto de cualquier esclavitud?!é; por ello, un signo de madurez y
libertad desde la experiencia teresiana es aprender a responder a la pregunta de “qué es lo que es
y qué es lo que no es” (CV 15,6), discerniendo frente a las realidades creadas aquello que tiene

consistencia y valor porque se fundamenta en la verdad de Dios.

Este andar en verdad también se expresa en la gracia de conocerse a si mismo desde la

verdad descubierta en Dios?!”

, €l hombre como ser relacional solo se conoce desde su relacion
con Dios: “jamés nos acabamos de conocer, si no acabamos de conocer a Dios” (1M 2,9). La
verdad que se hace vida en la propia persona es a lo que Teresa llama humildad, pues “humildad
es andar en verdad” (6M 10,7), por ello, esta virtud nace del conocimiento propio a la luz de la
verdad, y se presenta incluso como signo de una personalidad madura, tal y como lo propone en

318 La humildad nos permiten conocernos, aceptarnos con paz y serenidad.

Camino de Perfeccion
Nos ayuda a no tener una imagen distorsionada de nosotros mismos, un “yo” agrandado. La
verdadera humildad es también reconocer que Dios nos ha enriquecido en nuestra pobreza,
reconocernos en nuestra condicion de criaturas amadas por él, de quien procede todo bien: “no
tener cosa buena de nosotros, sino la miseria y ser nada; y quien esto no entiende, anda en
mentira” (6M 10,7)*!°. Asi, la humildad nos ayuda a reconocernos agraciados por Dios: “si tengo
algin bien, que no es dado por otras manos sino por las vuestras” (CV 15,5). Nos ayuda a

reconocer todas nuestras capacidades para enfrentar la vida con confianza y no con temor (cf. V

10,5; 13.4).

De esta manera, y desde la experiencia de Dios que se comunica, Teresa afirma que es
en la relacion-amistad donde nos da a conocer sus verdades, por ello la oracion también viene
presentada como “atalaya adonde se ven verdades” (V 21,5). Es precisamente a través de esta
relacion, que se contempla y experimenta la realidad iluminada desde Dios, pues €l permite “que

entienda el alma lo que €l quiere y grandes verdades y misterios” (V 27,6). Asi, Cristo nos va

315 Cf. Maximiliano Herraiz Garcia, “La humildad es andar en verdad”, Revista de Espiritualidad 50 (1991): 224.
316 Cf. Juan Martin Velasco, La experiencia cristiana de Dios, 23-24.

317 Cf. Maria del Puerto, “Humildad, verdad en camino”, Revista de Espiritualidad 70 (2011): 53-54.

318 1os capitulos de CV 12-15 estan dedicados a la humildad como virtud necesaria para el verdadero orante.

319 Cf. Daniel de Pablo Maroto, “Los caminos de la verdad en santa Teresa de Jesus”, La vida sobrenatural 64
(1984): 324.
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mostrando y descubriendo la verdad del hombre que es siempre mayor que nuestra conocimiento
siempre limitado y fragil, por ello la oracion también es lugar de salvacion pues se realiza en el
creyente la promesa de Jesus: “cuando venga €l, el Espiritu de la verdad, os guiara hasta la verdad

completa” (Jn 16,13)*2°,

Por lo tanto, el testimonio teresiano también nos habla de una experiencia soteriologica
a partir del encuentro-relacion con Dios que es verdad, y que ilumina toda la realidad, siendo asi
liberados de la mentira: “el diablo es todo mentira” (V 15,10)*?!. La doctora mistica se refiere a
esta condicion en la que el hombre vive iluminado desde la verdad de Dios como una condicién
de libertad: “bienaventurada alma que la trae el Sefior a entender verdades. ;Oh qué estado éste
para los reyes!” (V 21,1), un “estado para reyes” para personas libres que saben gobernar su vida.
No vivir en la verdad es vivir en la inmadurez, expresada en la metafora de los juegos de nifios:
“tiene el pensamiento tan habituado a entender lo que es verdadera Verdad, que todo lo demas
le parece juego de nifios” (V 21,9). Este verse libre desde la verdad le permitid superar los
condicionamientos sociales de su época, asi como la experiencia de la propia fragilidad en el

pecado y en la enfermedad, tal y como veremos a continuacion.

3.2.2 Vocacion a la libertad

En el segundo capitulo de nuestra investigacion, hemos presentado la necesidad de
salvacion que Teresa experimento frente a los condicionamientos sociales injustos, en cuanto a
su pertenencia a una familia de judeoconversos, asi como a su ser de mujer. Estas realidades
quedaron iluminadas desde la relacién con Dios y la verdad en él encontrada, permitiéndole
experimentar su salvacion en la experiencia de la libertad que brota del mismo interior,
rompiendo los limites que impedian un auténtico desarrollo de su persona. Por ello, el “para qué”
de la salvacion también se nos presenta como la oportunidad de realizar la vida en toda su
integridad, existiendo con dignidad, con la realizacion de los anhelos mas profundos, superando
cualquier negatividad que padecemos y permitiéndonos asi, vivir en la “libertad de los hijos de

Dios” (Rm 8,21)%22,

320 Cf. Macario Ofilada Mina, “Andar en verdad, la verdad como hermenéutica teresiana”, Carmelus 64 (2017):
157-158.

321 Geovanni Mioili habla del proceso de la apropiacion real y personal de la verdad como un proceso de apropiacion
de la salvacion en la vida espiritual. Cf. Giovanni Moioli, “Teologia Espiritual”, en Nuevo Diccionario de
Espiritualidad, dir. S. de Fiores, T. Goffi, A. Guerra, (Madrid: Ediciones Paulinas, 1991), 1839.

322 Cf. Miguel Angel Garcia Borts, o.¢, 22. También podemos recordar aqui, que hemos afirmado con L. Boff que
la salvacion implica la liberacion de todo aquello que oprime la vida de los hombres y los pueblos Cf. p. 21.

93



De esta manera, podemos decir, que Teresa ha vencido la mentira del mundo, manifestada
en lo que la sociedad llama honra (cf. V 20,26), desde la verdad descubierta en Dios. Se le ha
desvelado que la dignidad del ser humano se fundamenta en ser sus hijos, asi se dirige a €l en
oracion: “cuando os pidiéremos honras, no nos oigais, o rentas, o dineros, o casa que sepa a
mundo; mas para honra de vuestro Hijo, ;por qué no nos habéis de oir, Padre eterno, a quien
perderia mil vidas por vos? No por nosotras Sefior, que no lo merecemos, sino por la sangre de
vuestro Hijo y sus merecimientos” (CV 3,7). Ella responde a la situacion de marginada social*??
desde el evangelio, porque ha encontrado en Jests la verdad que ilumina su identidad de hija de
Dios, de igualdad entre los hermanos; asi, Cristo es el “Honrador nuestro” (CV 36,5), en él hemos
sido dignificados, “convirtiéndose a Cristo, no solo ha encontrado en €l el modelo, sino su meta
y destino y, ademas, el principio fundamental de su honra. Segun esto, se daria el caso curioso
de que Cristo -un judio- redime y enaltece la clase marginada de los judios. La virtud, la santidad,
suplanta con creces la honra social tan codiciada?*. Desde la relacion con Jests Teresa serd
conducida a la experiencia de la libertad cristiana, libertad del Espiritu: “Porque el Sefior es el

Espiritu, y donde esta el Espiritu del Sefior, alli esta la libertad” (2 Co 3,17)*%.

La libertad con que Teresa vive ahora suele expresarse con la palabra “sefiorio”, la cual
describe un estado de soberania contrario a la esclavitud. Esta experiencia estd fundada en Jesus,
quien posee un seforio verdadero (cf. V 37,5), su reino, a diferencia de los reinos de este mundo,
es estable: jOh Rey de gloria y Sefior de todos los reyes, como no es vuestro reino armado de
palillos, pues no tiene fin!” (V 37,6)*?°. El reconocimiento del Sefiorio de Dios, trae como fruto
la humildad de reconocerse en su condicion de creatura, lo cual le posibilita vivir en libertad,
superando la tirania de las exigencias sociales y postizas del mundo. Ello le permite vivir no
reaccionando con resentimiento ante la sociedad en la que vive, sino segun sus posibilidades y

desde su condicion vive una soberania interior:

“1Qué senorio tiene un alma que el Senor llega aqui, que lo mire todo sin estar enredada
en ello! jQué corrida esta del tiempo que lo estuvo! [...] Fatigase del tiempo en que mird

383 Cf. p. 58.

324 Daniel de Pablo Maroto, “Resonancias histéricas del Camino de Perfeccion”, 57.

325 Huguenin, haciendo una lectura de: “lo dones de Dios y la vocacién son irrevocables” (Rm 11,29) ve en Teresa
la realizacion de una doble alianza, la del Sinai, y la de la Cruz, alcanzado la plenitud de la revelacion y la salvacion
de Dios en Cristo, vivida esta a profundidad, mucho mas que aquellos llamados “cristianos viejos”. Cf. Marie-
Joseph Huguenin, o.c., 45-47.

326 BEste “Sefiorio” de Dios est4 en relacion al titulo de “Jesucristo Rey”, uno de los nombres con que Teresa suele
referirse a Cristo; y tiene dos connotaciones: el reconocimiento de su soberania frente a la creacion, y el de la realeza
en su misterio pascual en relacion a nuestra redencion y salvacion (Cf. CE 37,1; MC 6,2.11). Cf. Secundino Castro,
“Cristologia teresiana”, 348-349. Por otra parte, también hemos afirmado con L. Boff que la salvacion se expresa
en este sefiorio de Dios en la persona y el mundo. Cf. p. 21.
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puntos de honra y en el engafio que traia de creer que era honra lo que el mundo llama
honra; ve que es grandisima mentira y que todos andamos en ella; entiende que la
verdadera honra no es mentirosa, sino verdadera, teniendo en algo lo que es algo, y lo
que no es nada tenerlo en nonada, pues todo es nada y menos que nada lo que se acaba y
no contenta a Dios” (V 20, 25-26)7.

Podemos constatar nuevamente que la libertad de Teresa ya no depende del “qué diran”,
su unico centro es Dios y por ello se ha convertido en su criterio de actuacion, expresado en una
busqueda sincera de su voluntad3?®, ella vela por la honra de Dios y €l por la suya (cf. CC 25),
lo cual le hace vivir la libertad de los péjaros del cielo y la seguridad de los lirios del campo (cf.
Mt 6,24-34), si antes se veia esclava, ahora es soberana®?®. La salvacion se expresa también en
esta libertad donde su actuar no lo discierne por las motivaciones de unas leyes, sino
interiormente, frente a Dios y frente a la dignidad del otro. Eticamente posee una autonomia

responsable?3?,

Desde esta verdad-libertad encontrada y vivida, Teresa de Jests aprovechara sus escritos
para anunciar con parresia donde radica la verdadera dignidad de la persona y denunciar la
mentira del mundo. Sostiene que la honra humana es contraria a la verdad y limita la libertad,
lleva al engafio y a la disimulacion: “ello es una sujecion, que una de las mentiras que dice el
mundo es llamar sefores a las personas semejantes, que no me parece son sino esclavos de mil
cosas” (V 34,4)*3!. Rompe con los esquemas de su sociedad, tan marcada por la division de
clases sociales; para ella, Dios actia de manera distinta a estos criterios, ante ¢l todo ser humano
tiene acceso directo sin importar su condicidon, acoge a todos por igual: “no es aceptador de

personas” (V 27,12). Dios gusta mas de la groseria de un humilde pastorcito que habla con

327 Este texto forma parte de un discurso mas amplio, va de los numerales 24 al 29 del capitulo 20 de Vida. En él
describe el estado de las personas llegadas a oracion de union, el cual se caracteriza por la libertad con que vive.
Usa imagenes como “alas de paloma”, “vuelo”, “levantarse” todas hacen referencia a la libertad y la distancia que
experimenta frente al deseo de acaparar las realidades creadas, frente a la busqueda de riqueza o la honra, frente al
“qué diran”; buscar esto es mas bien fuente de “desasosiego”, es andar tras lo que “no es durable”, es vivir en la
“carcel de esta vida”. Se expresa asi también la salvacion como liberacion de toda codicia que esclaviza al ser
humano.

328 Tomas Alvarez sitta la superacion del codigo social de la honra en torno a su experiencia de conversion frente a
“Cristo muy llagado”, de esta época es su poema “Vuestra soy, para Vos naci” en el que se muestra en total
disponibilidad frente a la voluntad de Dios: “dadme muerte, dadme vida: dad salud o enfermedad, honra o deshonra
me dad [...] {qué mandais hacer de mi?”. En la misma relacion esta su cambio de nombre: “de Jesus”, toda ella y
su honra es y provienen de él. Cf. Tomas Alvarez, “Honra”, 343.

329 Cf. Olegario Gonzalez de Cardedal, “Realidad y experiencia de Dios en santa Teresa”, 855-856. Olegario ve en
la espiritualidad teresiana, una relacion entre estos dos tripticos: Majestad — humildad — sefiorio y Dios — Verdad —
Libertad. Cf. Ibid. 878-879.

330 Cf. Leonardo Boff, o.c.,108—-1009.

331 Un momento detonante para liberarse de los complejos sociales fue el vivir en casa de una sefiora noble, dofia
Luisa de la Cerda. En V 34,3-4 describe su experiencia y el fruto que sacé de ella, a la vez que hace una critica
profunda a los convencionalismos sociales.
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autenticidad, que todos los razonamientos de los sabios (cf. CV 22,4). Por ello dird que Dios es
el “Sefior de las rentas y los renteros” (CV 2,2), y que la auténtica honra consiste en “servir a

Dios” (CE 20,1).

El “sefiorio” también se manifiesta en su condiciéon de mujer creyente. Santa Teresa ha
encontrado y aprendido a valorar su dignidad femenina desde la verdad revelada, desde su
camino espiritual®32, Tal y como hemos indicado, en su interioridad ha contemplado el espejo de
Dios en el que ha podido ver reflejada su propia imagen (cf. V 40,5), corrigiendo asi, la imagen
distorsionada que le transmiten los prejuicios sociales. A la luz de la Palabra y la relacion con
Jesus ha descubierto en ¢l al “verdadero amador” que le acompaia dandole vida y el ser (cf. 2M
4). Descubre que se la ha dado el don de ser mujer y por lo tanto es consciente de que tiene una
dignidad y una vocacion a desarrollar, de manera especial, desde la llamada bautismal (cf. CE

38,133,

Se experimenta llamada por Jesus a ser su discipula: “ni aborrecisteis, Sefior de mi alma,
cuando andabais por el mundo, las mujeres, antes las favorecisteis siempre como mucha piedad
y hallasteis en ellas tanto amor y més fe que en los hombres” (CE 4,1). Por ello también en estos
aspectos se identifica con Maria Magdalena o la Samaritana, como ellas se ve capacitada por
Jesus para poder anunciar su evangelio®*4, Dios les ha confiado una mision. Esta consciencia le
ayuda a superar los limites que le impone la sociedad y la Iglesia impidiéndole predicar, Jesus
los ha superado animandola a escribir y proclamar su misericordia a través del relato de su vida,
su narracion es palabra que anuncia la salvacion de Dios (cf. V prol. 2; 11,14; 37,1; F 1,7). Esta

mision la realiza ademas desde su vocacion de fundadora, madre y maestra de espirituales®>.

332 Un texto de Mulieris Dignitatem nos ayuda a fundamentar la salvacioén que Teresa experimenta en su condicién

de mujer desde la relacion con Jesus: “La redencion del hombre anunciada alli [en el protoevangelio] se hace aqui
realidad en la persona y en la mision de Jesucristo, en quien reconocemos también lo que significa la realidad de la
redencion para la dignidad y la vocacion de la mujer. Este significado es aclarado por las palabras de Cristo y por
el conjunto de sus actitudes hacia las mujeres [...] Diversas mujeres aparecen en el transcurso de la mision de Jests
de Nazaret, y el encuentro con cada una de ellas es una confirmacion de la «novedad de vida» evangélica[...] Cristo
fue ante sus contemporaneos el promotor de la verdadera dignidad de la mujer y de la vocacion correspondiente a
esta dignidad”(12).

333 Cf. Jesus Barrena Sanchez, Teresa de Jesiis, una mujer educadora (Avila: Diputacion Provincial de Avila,
Institucion Gran Duque de Alba, 2000), 54-56.

334 En CAD 7,4-7 la Santa coloca a la Samaritana como modelo de apostolado, esta mujer, llena de amor, anuncia
el kerigma. Francois-Régis Wilhélem, Dios en la accion. La mistica apostolica segun santa Teresa de Jesus
(Madrid: BAC, 2002), 71-72.

335 Desde la conciencia de la llamada de Jesus, Teresa incluso interpreta la Escritura iluminando su realidad personal:
“Pareciome a mi que, pues San Pablo dice del encerramiento de las mujeres (Tit 2,5) —que me han dicho poco ha
y aun antes lo habia oido que ésta seria la voluntad de Dios—, dijome: Diles que no se sigan por sola una parte de
la Escritura, que miren otras, y que si podran por ventura atarme las manos” (CC 16). Cf. Olegario Gonzalez de
Cardedal, “Realidad y experiencia de Dios en santa Teresa”, 879.

96



Asi, Teresa se ha encontrado con Jesus libertador, toda su defensa de la dignidad de la
mujer estd enraizada en su amistad con él. Nuevamente la antropologia teresiana queda
fundamentada en su experiencia cristologica, la cual le ha permitido ahondar en la verdad del ser

humano y del mundo?*$.

Por ello mismo, desde su relacion con Dios, ha experimentado que salvacion también se
realiza en el rompimiento de aquellas estructuras injustas que destruyen la convivencia pacifica:
“ya no hay judio ni griego; ni esclavo ni libre; ni hombre ni mujer, ya que todos vosotros sois
uno en Cristo Jess” (Ga 3,28)*7. La misoginia es fruto de la ignorancia, mas aun falta de fe,
porque a la luz de la fe y en la relacion con Dios, se descubre la dignidad de la mujer (cf. CC
16). Por ello defiende la capacidad de la mujer para la vida interior: “no nos imaginemos huecas
en lo interior” (CV 28,10), y actuara fundando un movimiento de mujeres orantes®**, desde
donde experimentaran la libertad y la alegria del Evangelio, convirtiendo incluso la condicion
de la clausura en espacio donde la vocacionada puede verse libre, y saciar sus deseos mas

profundos en Cristo el “agua viva” (cf. F 31,46)3%.

La libertad y la dignidad de la mujer que Teresa ha experimentado en su persona, las ha
plasmado en su obra carismatica, en la cual se vive desde los criterios del Evangelio que rompen
con los condicionamientos sociales injustos. De esta manera, el que la comunidad se convierta
en espacio de salvacion, también lo podemos notar en el tipo de relaciones interpersonales que
en ella se establecen®*®. Al contrario de lo que sucede en la sociedad, la nueva comunidad
fundada en el monasterio de San José, se caracteriza por ser un espacio de libertad fundamentado

en la verdad: “Ande la verdad en vuestros corazones, como ha de andar por la meditacion, y

336 En santa Teresa se constata que el desvelamiento de la verdad de la creacion nos permite ubicarnos y

relacionarnos adecuadamente con ella, una recta relacion con Dios conduce a una recta relacion con nosotros mismo
y con los otros, asi logramos valorar a cada persona y cada cosa en su justo lugar, reconociendo su hermosura pero
también su limitacion. Cf. Daniel de Pablo Maroto, “Los caminos de la verdad en santa Teresa de Jesus”, 324.

37 Cf. Ulrich Dobhan, “Teresa de Jests y la emancipacion de la mujer”, en Actas del Congreso Internacional
Teresiano, dir. T. Egido, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez de Cardedal (Salamanca: Universidad Pontificia de
Salamanca, Ministerio de Cultura, 1983), 135-136.

338 Cf. Te6fanes Egido, “Ambiente Historico”, 128-129.

339 “Sus escritos, su trayectoria y reforma son un alegato a favor de las posibilidades de la mujer en la sociedad y en
la Iglesia.” Secundino Castro Sanchez, La mistica de Teresa de Jesus (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2010),
202.

340 a experiencia de la comunidad teresiana también concuerda con la experiencia salvifica de la “tierra prometida”,
como espacio de libertad y realizacion del pueblo de Israel. Asi lo hemos expresado en la p. 10 desde la experiencia
biblica, y en la p. 24 con S. Castro. La persona vocacionada encuentra en la comunidad, un espacio donde puede
realizar la vida, libre frente a todo lo que le oprime exteriormente; pero el permanecer en esta libertad implica
también una tarea interior, el verse libre de todas la ataduras personales para vivir en la “libertad de espiritu” (CV
10,1). La fraternidad se convierte en camino de realizacion a través de la entrega generosa de uno mismo,
liberandonos de nuestra autorreferencialidad.
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veréis claro el amor que somos obligadas a tener a los projimos” (CV 19,4) escribe en Camino
de Perfeccion, obra en la que ha plasmado el estilo de vida de la nueva comunidad. La busqueda
de lo que es verdadero, hace que en la comunidad todas se relacionen de manera libre frente a lo
que el mundo llama honra, sin dar importancia a su linaje o “puntos de mayorias” (cf. CV 12, 4-

7; 27.,6).

La fraternidad debe vivirse en ambiente de igualdad: “todas han de ser iguales” (CV
27,6)*!, en un ambiente no opresivo, sino con las condiciones necesarias para desarrollar la vida
desde un sano humanismo que surge del desarrollo de la vida espiritual. Dios es el liberador de
tantos prejuicios sociales, y desde donde se posibilta la construccion de una sociedad nueva a
manera de la primera comunidad cristiana (cf. Hch 2,44-45), a imagen del “colegio de Cristo”
(CV 27,6). Consta que en sus comunidades no exigia los estatutos de limpieza de sangre

discriminatorios3*2

. El orgullo del linaje proveniente de la limpieza de sangre se sustituye por
tener por padre a Dios: “Buen Padre os tenéis, que os da el buen Jesus. No se conozca aqui otro
padre para tratar de é1” (Zbid.), por ello los titulos nobiliarios seran sustituidos por nombres de
profesion religiosa. Con Jesus regenera y humaniza los sentimientos clasistas de su sociedad.
Esta manera de vivir es expresion de la humanidad nueva que lucha contra la enajenacion, contra

lo que genera la corrupcion y la muerte en la sociedad, es la experiencia del reino de Dios que

se hace presente en la recuperacion de la dignidad de la persona y su valor’®.

3.2.3 Conciencia del pecado e identificacion con el proyecto de Dios

Tal y como hemos indicado, la experiencia del pecado pide salvacion, esta se expresa en
el perdon de Dios que posibilita la comunion con él, y la superacion del mismo pecado®**. Por

otra parte, hemos sefialado que santa Teresa ha tenido experiencia concreta del pecado, lo ha

341 La libertad y la igualdad en la comunidad también se viven desde la opcién por la pobreza a semejanza de Cristo:
(Cf. CV 2,5). La pobreza teresiana se manifiesta en todas las relaciones comunitarias, de manera que se vive en
libertad frente a todas las personas, frente a los titulos u oficios, y en la responsabilidad compartida en el trabajo.
Ser pobres es “sefiorear todos los bienes” (/bid.) De esta manera, la auténtica pobreza libera de la servidumbre del
mundo, y tiene como centro a las personas, cuya dignidad esta por encima del dinero. Cf. Romulo Cuartas, “La
pobreza liberadora en Camino”, en El libro del Camino de Perfeccion de santa Teresa de Jesus. Actas del Congreso
Internacional Teresiano, dir. Fco. Javier Sancho, R. Cuartas (Monte Carmelo, Universidad de la Mistica — CITeS,
2012),276-277.

342 Cf. Teofanes Egido, “Ambiente historico”, 105.

343 Cf. José Comblin, “Gracia” en Ignacio Ellacuria, Jon Sobrino, Mysterium Liberationis: Conceptos fundamentales
de la Teologia de la Liberacion 11, (Madrid: Trotta, 1990), 82-83.

344 Cf. p. 49.
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vivido sobre todo como dar la espalda al proyecto relacional de Dios**; ha sido precisamente
desde la experiencia del amor y la verdad de Dios donde ella se ha visto perdonada, un perdon
que le ha posibilitado reconstruir su vida, librandola de errar su camino. Por lo tanto, el
reconocerse como pecador no humilla al ser humano, sino que le permite experimentarse
destinatario de un amor incondicional (cf. 1 Jn 1, 8-9). Esta ha sido la experiencia de la Santa;
por ello, en su vision antropologica presenta al hombre en su condicidon de pecador y limitado,
pero a la vez, abierto a la redencion de Dios, quedando capacitado para acoger y secundar su

proyecto de salvacion®®,

Por ello, desde aqui, el “para qué” de la salvacion se vive como rechazo al mal y al pecado
que ofende a Dios y destruye al hombre, a la vez que motiva al ser humano a vivir en total
sintonia con el proyecto de Dios. Si antes Teresa se lamentaba del tiempo perdido y del tiempo
que dio la espalda a Dios, ahora vive en armonia con ¢él, abierta totalmente a su voluntad:

“Vuestra soy, para Vos naci ;qué mandais hacer de mi?” (P 5)*%.

De la experiencia del perdén de Dios ha dejado constancia en varios pasajes de sus
escritos, pero vamos a detenernos en uno en particular, en Vida 33,14*#%. En este pasaje narra un
arrobamiento ocurrido el 15 de agosto de 1561, en el monasterio de Santo Tomés, en Avila, lugar
al que acudia para confesarse. Copiamos algunas partes del texto para poder constatar mejor la

gracia que recibio:

“Estando en estos mismos dias, el de nuestra Sefiora de la Asuncién, en un monasterio
de la Orden del glorioso Santo Domingo, estaba considerando los muchos pecados que
en tiempos pasados habia en aquella casa confesado y cosas de mi ruin vida. Vinome un
arrobamiento tan grande, que casi me sacd de mi [...] Pareciome, estando asi, que me
veia vestir una ropa de mucha blancura y claridad, y al principio no veia quién me la
vestia. Después vi a nuestra Sefora hacia el lado derecho y a mi padre San José al
izquierdo, que me vestian aquella ropa. Diéseme a entender que estaba ya limpia de mis
pecados.”

345 Teresa tiene un sentido de la responsabilidad del pecado personal, reconoce su debilidad que le ha llevado a
pecar, desde esa consciencia de su verdad se declara “pecadora” (V 5,1.11; 9,9; 40,10). Cf. Jean-Marie Laurer, o.c.,
201-204.

346 En la experiencia y doctrina teresiana el pecado tiene varias connotaciones: teoldgica, antropoldgica-ontologica,
psicoldgica y ética. En cuanto a la primera, porque el pecado es todo lo contrario a Dios que es hermosura y verdad
(V 28,5; V40,1) y le ofende a él (V 40,10). Desde la segunda, el pecado deforma al hombre, le deshumaniza
impidiéndole realizar su vocacion (V 40,6). Psicoldgica porque le hace vivir en una situacion de esclavitud
neurética, situacion que ella describe como estar “atado” o “ciego” (Cf. 1M 2,2; CC 21). Etica porque se ve impedido
para el bien (V 30,16). En todas estas realidades se vera redimido. Cf. Secundino Castro, Ser cristiano segun santa
Teresa, 332-333.

347 Cf. nota 328.

348 Otros pasajes significativos en torno a la experiencia del perdén de sus pecados y la salvacién de Dios son: V
38,16 y CC 14.
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El mismo contexto en el cual ocurre este arrobamiento nos remite a una experiencia de
salvacion a través del perdon que justifica al hombre y le posibilita una vida nueva; por una parte,
el lugar donde acontece nos ubica en el ambito del sacramento de la reconciliacion, del perdon
de los pecados (cf. LG 11); por otra, la fecha, fiesta litirgica de la Asuncion de la Virgen, nos
habla de la manera en la cual Dios plenifica al ser humano (cf. MC 6). En cuanto a lo que
experimenta, el verse vestida con “una ropa de mucha blancura” nos hace conectar con el
nacimiento de la nueva criatura revestida de Cristo (cf. Ef 4,23-24; Col 3,1-14;), con la vida
resucitada a la que todo bautizado estd llamado para reflejar la santidad de Dios (cf. LG 7); por
ello, esta gracia le deja como fruto la confianza del perdon de sus pecados. Asi, Teresa ha
experimentado la redencion que Dios realiza en el ser humano, la manera en que ¢l le justifica 'y

le santifica, capacitandole para que pueda responder a su vocaciéon humana y cristiana.

Por otra parte, la conciencia del pecado para que sea experiencia de salvacion, ha de
liberar también del sentimiento de culpa, porque se trata de una verdad amorosa y misericordiosa
frente al estado de culpabilidad en el que el hombre se encuentra®*®. Vemos aqui que la salvacion
en el pecado conlleva una sanacion psicologica®’. Santa Teresa durante mucho tiempo se vio
tentada a quedarse estancada en el recuerdo de sus pecados, lo describe como una tentacion del
demonio en la que incluso llega a dudar de la misericordia de Dios (cf. CV 39,1). Por el contrario,
cuando la conciencia de la condicion de pecado viene desde el amor de Dios, esta “no viene con
alboroto ni desasosiega el alma ni la oscurece ni da sequedad; antes la regala, y es todo al revés:
con quietud, suavidad, con luz” (V 30,9). El conocimiento de su fragilidad le conduce a poner
su mirada en Dios, que puede salvarla, lo cual le libera de quedar encerrada en la desesperacion

de la culpa.

Por ello, reconocer el propio pecado se convierte en una experiencia de salvacion y de
gracia por que Dios trasforma esa experiencia en una ocasion para experimentar su misericordia,
sacando incluso de nuestras caidas el bien (cf. V 14,10; 2M 8-9; 6M 4,12). De esta manera, la
salvacion se expresa en esa sobreabundancia de la gracia (cf. Rm 5,20). La persona no queda
atrapada en su situacion de pecado, sino que, volviendo la mirada a Dios, se descubre mirada por

Aquel que es amor y le posibilita reconstruir la vida como a san Pedro (cf. Jn 21,15-18). Frente

349 Al respecto afirma K. Rahner: “En efecto, s6lo en una radical amistad e inmediatez con Dios en lo que llamamos
gracia o comunicacion de Dios mismo, puede captarse lo que es la culpa como un cerrarse a esta oferta de la absoluta
comunicacion divina; y solo en el suceso del perdon admitido y aceptado por el hombre, puede entenderse qué es
la culpa perdonada” Karl Rhaner, Curso fundamental sobre la fe, 120.

330 Cf. José Antonio Garcia-Monge, o.c., 153-157.
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al pecado siempre es posible una mirada esperanzadora, cuando es vivido desde la salvacion y

el perdon, se activa mas bien la responsabilidad?!.

También desde la experiencia del perdon, ha comprendido a Dios de otra manera,
superado una imagen distorsionada de ¢él, ya no es el Dios que condena sino el que salva, porque
conoce al Dios misericordioso y fiel que ofrece siempre su amistad mas alla de los méritos. Por
ello hace de la narracion de su historia de salvacion un testimonio de su misericordia (cf. V prol.
1-2). Es en su miseria donde ha descubierto la misericordia que perdona y reconcilia: “;Como
conoce la multitud de vuestras grandezas y misericordia y su miseria!” (V 19,5). Su experiencia

352, Este perdon también lo

es que Dios no se cansa de perdonar, de levantar al que esta caido
constata en que le ha librado de las consecuencias del mismo pecado, a lo cual suele referirse
como el infierno, como experiencia de frustracion y la posibilidad de malograr la vida: “he dicho
esto para que se entienda mi maldad y la gran bondad de Dios y cudn merecido tenia el infierno
por tan grande ingratitud” (V 7,9). Asi, en la Santa la historia de perdon y de conversion se ha

transformado en historia de amor, porque en ella ha aprendido a dejarse amar por un amor

incondicional’33.

Pero ademas del pecado que ha experimentado en su vida, nuestra autora tiene una
vivencia mistica del pecado, la cual también nos parece soterioldgica porque ser conscientes del
pecado y la destruccion que provoca en el ser humano, le permite al hombre ponerse del lado de
Dios, luchando contra el mal***. Por ello nuevamente nos remitimos a la gracia narrada en Vida
40,1-5. Si como afirmamos mas arriba, fue a través de esta experiencia donde Cristo le revela,
de manera especial, la hermosura del ser humano llamado a ser imagen de Cristo, por contraste,
también aqui tiene experiencia de lo que es una persona que vive en el pecado, en la mentira,
puesto que estas realidades son lo opuesto a lo mas auténtico de la vocacion del hombre:

“Didseme a entender que estar un alma en pecado mortal es cubrirse este espejo de gran niebla

351 Por ejemplo, en CAD 3,10 afirma que para servir a Dios no hay que anteponer nuestra condicién de pecadores.

La experiencia del perdon supera nuestra miseria y pecado, comprometiéndonos, como veremos en el ltimo
apartado, con el anuncio de la salvacion.

352 Encontramos textos teresianos muy significativos en torno a la misericordia de Dios, siempre dispuesto a ofrecer
su perdon: “dora las culpas” (V 4,10). “Miren lo que ha hecho conmigo, que primero me cansé de ofenderle, que
Su Majestad dejo de perdonarme. Nunca se cansa de dar ni se pueden agotar sus misericordias; no nos cansemos
nosotros de recibir” (V 19,15). “Mientras mayor mal, mas resplandece el gran bien de vuestras misericordias. Y
con cuanta razon las puedo yo para siempre cantar!” (V 14,10).

353 Cf. Bernard Sesboiié, Jesucristo el unico mediador, 34-35.

354 A. Brouillette hace notar que la persona que recibe la gracia de Dios como un don gratuito de su amor, y se deja
transformar por €I, haciéndole participar de su vida divina, es consciente del elemento contrario del cual ha sido
liberado, el pecado que encierra a la persona en si mismo. Pero la gracia triunfa sobre esta resistencia opuesta a Dios
liberandole, “me libro de mi” (V 23,1). Cf. André Brouillette, Le lieu du salut. Une pneumatologie d’incarnation
chez Thérése d’Avila, 9-10.
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y quedar muy negro, y asi no se puede representar ni ver este Seflor, aunque esté siempre presente
dandonos el ser” (V 40,5). Segin su experiencia, el hombre pecador no puede transparentar el
Misterio que lleva dentro de si, por lo tanto, el pecado es la no realizacion del hombre, le
deforma, le deshumaniza, impidiéndole realizar su vocacién a la comunién con Dios, ser imagen

de ¢él. Rompe la relacion de la cual procede su vida, experimentado la muerte (cf. Rm 5,12).

Con todo, el hombre en pecado que describe Teresa, estd siempre habitado por Dios,
como una presencia que sostiene la dignidad de la persona cualquiera que sea su condicion,
presencia que a la vez deja abierta la puerta a su redencion, el hombre no pierde su capacidad
ontolédgica de relacion con Dios: “no pierde su resplandor y hermosura que siempre esta dentro
de ella” (1M 2,3)*3. Desde aqui, sin ignorar el pecado, este es relativizado como algo accidental,
ya que el hombre se ve siempre posibilitado de redencion en Cristo, en quien el pecado y la
muerte han sido vencidos (cf. Jn 16,33; 1 Co 15,55-57; Ap 17,14)3%. Por ello, la oscuridad del
hombre en pecado solo se esclarece adentrandose en el castillo interior, alli desde su centro
habitado, reconoce a Aquel que le hace hermoso y le habita invitandole a la relacion-amistad, su
presencia: “hinche el vacio que por nuestros pecados teniamos hecho en el alma” (V 14,6).
Cuando la salvacién es acogida por el hombre, este sale de la oscuridad, sale como un vencedor
en una batalla (cf. 6M 1,10). El hombre regenerado por la gracia, disfruta de la “compaiia” de

la Santisima Trinidad (cf. CC 21)*7.

Asi entonces, desde el conocimiento antropoldgico que Teresa va adquiriendo en la
experiencia personal y desde la relacion con Dios, llega a conocer y aceptar serenamente la
condicion fragil y limitada del ser humano, la “flaqueza de nuestro natural” (V 20,4)*3%,
necesitada siempre de la salvacion que proviene de Otro, lo cual le aleja de toda autosuficiencia
y seguridad: “siempre, mientras vivimos, aun por humildad, es bien conocer nuestra miserable

naturaleza” (V 13,1), ello implica la invitacion a la vigilancia cristiana que lleva a poner toda la

355 El texto de V 40,5 esta a la base de la descripcion ser humano que Teresa realiza en 1M, aqui también habla de
la realidad del hombre en pecado en términos de “tinieblas”, de un alejarse de la fuente de la vida, con todo, rescata
siempre la presencia de Dios en el centro del alma: “no pierde su resplandor y hermosura que siempre esta dentro
de ella, y cosa no puede quitar su hermosura” (1M 2,3). Recordemos que en la p. 55 hemos dicho que segun L.
Arostegui, cuando Teresa habla del hombre y del pecado lo hace para expresar la situacion del hombre enfermo,
como victima del mal, de un hombre que esta en proceso, abierto siempre a la esperanza, lo podemos constatar en
las experiencias narradas en V 38,22-32 en donde ve la salvacion de personas que estaban en vias de perdicion. Cf.
Luis Aroéstegui, o.c., 228.

356 Cf. Agustina Serrano Pérez, o.c., 196-197.

357 Cf. Marie-Joseph Huguenin, o.c., 256-257.

358 La palabra “fragilidad” no aparece en los escritos teresianos, sus equivalentes son “flaqueza” y “flaco”. Cf. Juan
Antonio Marcos, “Enfermedad y santidad en Teresa y Juan de la Cruz”, en Los santos y la enfermedad, ed. Javier
de la Torre (Madrid: PPC, 2019), 348.
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confianza en Dios (cf. GE 162-163). Pero como hemos visto, se trata, podemos decir, de una

339 porque esta llamada a ser cristificada por el Espiritu

fragilidad habitada, siempre en esperanza
Santo, tal y como ella misma lo ha vivido en el matrimonio espiritual*®. Por ello, este
conocimiento de la propia fragilidad no ha de impedir los deseos de santidad y realizacién que
Dios mismo suscita en la persona, por lo que también invita a “andar con alegria y libertad”
(Ibid.). Es poner la mirada en el centro, donde Dios habita, lo que nos saca “de nuestro cieno de

miserias” (cf. 1M 2,8-10)3!,

Dios también ha querido aproximar a Teresa a la manera en que ¢l padece el pecado del
hombre a través de una gracia en la que le permite contemplar como en €l se ven todas las cosas,
asi lo comenta: “vese mas claro la maldad de cuando ofendemos a Dios, porque en el mismo
Dios —digo, estando dentro en El— hacemos grandes maldades” (6M 10,2)*62; de alguna forma,

363 de esa bajada de Dios al mal que

ha tenido experiencia de la presencia de Dios en el pecado
el hombre mismo padece y realiza; no para otra cosa sino para solidarizarse con €l (cf. 2 Co
5,21), para hacer camino con él, pero mas atn, para rescatarlo del mal que le destruye, porque la
salvacion solo puede ser realizada por él, el “Absoluto” que ‘“absuelve” en una pasion
amorosa®**. Por ello, es precisamente la experiencia de su misericordia, el fruto de esta gracia en
la Santa: “Consideremos hermanas, la gran misericordia y sufrimiento de Dios en no nos hundir

alli luego, y démosle grandisimas gracias” (6M 10,3), la salvacion de Dios ofrecida en el perdon

y la reconciliacion es la inica respuesta cristiana a la experiencia del pecado.

359 Cf. Juan Masia Clavel, Pensar lo humano. 101 planteamientos de antropologia (Madrid: PPC, 2006), 97—120.
360 A Serrano expresa que la antropologia teresiana tiene una perspectiva soteriolégica en cuanto que surge de una
“salvacion transformadora” desde la cual se despliega la plenitud del ser humano. Cf. Agustina Serrano Pérez, o.c.,
198-200.

361 Hemos de notar que en la experiencia y doctrina teresiana, Dios es siempre el que justifica al hombre, es su
gracia la que actua. No hay ella una certeza de poseer en si misma la salvacion, sino como un don de Dios. Viviendo
en la confianza del perdon recibido, reconoce su condicion fragil en la que solo puede perseverar con su gracia, en
total sintonia con la doctrina catdlica expresada en los numerales 15,19,24 y 36 de la Declaracion conjunta sobre
la doctrina de la justificacion. Cf. Jean-Marie Laurer, o.c., 248-263.

362 A continuacién usa la siguiente imagen: “hagamos ahora cuenta que es Dios como una morada o palacio muy
grande y hermoso y que este palacio, como digo, es el mismo Dios. jPor ventura puede el pecador, para hacer sus
maldades, apartarse de este palacio? No, por cierto; sino que dentro en el mismo palacio, que es el mismo Dios,
pasan las abominaciones y deshonestidades y maldades que hacemos los pecadores” (6M 10,3). Una experiencia
similar describe en V 40,10.

363 Al respecto José A. Garcia afirma: “Que las fuentes del yo y el deseo humano sean lugares teoldgicos en los que
encontrar a Dios, pase. Pero que también lo sean el pecado y sus efectos destructores, suena mas extrafio. Y, sin
embargo, si Dios no habitara esa realidad tan comun y tan oscura de nuestro mundo y de nuestra vida personal, una
parte importante de la vida se nos quedaria a oscuras”. José Antonio Garcia, Ventanas que dan a Dios (Santander:
Sal Terrae, 2011), 99.

364 Cf. Adolphe Gesché, El mal, Dios para pensar I, 88-92.
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Por otra parte, la experiencia de la salvacién como perdén de los pecados y la consciencia
de la propia fragilidad, conlleva una dimension ética. Asi, Teresa invita a vivir las limitaciones
de los otros desde la misericordia de Dios, la cual se expresa en la comprension y compasion del
hermano en sus caidas (cf. CV 7,5-6), ofreciéndole el perdon, tal y como Jesus lo ha ensefiado a
sus discipulos (cf. Mt 18,21-35). Se trata de la experiencia de la reconciliacién que Dios nos
ofrece, la cual nos hace entrar en una dindmica en la que acogiendo su amistad nos abrimos a
unas relaciones reconciliadas con los otros: “no puedo yo creer que alma que tan junto llega de
la misma misericordia adonde conoce la que es y lo mucho que le ha perdonado Dios, deje de
perdonar luego con toda facilidad” (CV 36,12)3%. Se nos presenta nuevamente esa dimension
soteriologica en la comunidad, el hombre redimido queda capacitado para hacer el bien, para

amar y perdonar.

De esta manera constatamos que en la vida y espiritualidad teresiana, ser conscientes del
pecado y la propia fragilidad habitada es realizacion de la salvacion, porque es poder descubrir
el mal que deshumaniza al hombre, el cual es superado por la reconciliaciéon ofrecida
gratuitamente por Dios. La experiencia de su amor incondicional y de su fidelidad, capacitan y
motivan una vida de santidad, caracterizada por vivirse como respuesta al amor recibido, mas

que la ley, su referencia es el temor filial, el amor que busca ser fiel a la amistad (cf. CV 40,1).

3.2.4 Trascendiendo la fragilidad

También hemos presentado la situacion de la enfermedad como uno de los ambitos en
los que la carmelita se vio necesitada de salvacion, ya que en su condicion de mujer enferma
también experimentd la vulnerabilidad de la existencia humana. Creemos que de igual forma, ha
sido desde la relacion con Cristo y la verdad descubierta en él, donde ella ha encontrado salud*®,

sentido y fortaleza frente a la debilidad del cuerpo que afecta a toda la persona, pues Jesus revela

365 Cf. Emilio J. Justo, o.c., 219. En esta misma linea también constatamos que la persona que ha tenido una profunda
experiencia de Dios y conocimiento de la fragilidad humana, viene a ser una persona libre para no escandalizarse
de nadie; mas bien, desde la compasion, viene a ser amigo de pecadores, a ejemplo de Jests (Cf. Mt 11,19). A este
respecto el beato Maria Eugenio del Nifio Jesus, un teresianista, afirma: “La union transformante no aisla del mundo
al introducir en Dios, sino que asocia a la vida intensa de la Iglesia en la tierra. Cuanto mas cautivos estan los santos
por el amor, mas cerca de nosotros se sienten, pues, al divinizarlos, la caridad los hace entrar en las profundidades
del pecado, el gran sufrimiento de la humanidad. Si sucediera de otra manera, no seria verdad que estan identificados
con Cristo y su caridad no seria cristiana”. Cf. Maria Eugenio del Nifio Jesus, Quiero ver a Dios (Madrid: Editorial
de Espiritualidad, 2002), 1159.

366 Jean C. Larche en su estudio sobre las enfermedades espirituales, afirma que el antidoto con el que Dios cura al
ser humano es la salvacion. Hace notar la relacion entre el vocablo griego sozo y el latino salut, utilizados para
expresar la salvacion en el Nuevo Testamento, ambos designan al mismo tiempo salud y salvacion (Cf. Mt 1,21;
8,16-17; Mc 2,17; Lc 4,18,23). Cf. Jean Claude Larchet, Terapéutica de las enfermedades espirituales (Salamanca:
Ediciones Sigueme, 2014), 8-9.
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al ser humano que en su condicion de hijo de Dios, esta llamado a la plenitud mas alla de la
fragilidad que le constituye. Por ello, el “para qué” de la salvacion se vive en el aqui y ahora,
cuando el enfermo hace de la enfermedad un camino en el que desde la finitud, se acoge a Aquel

que le ayuda a trascender sus limites®®’.

Asi entonces, la experiencia de la enfermedad se ha convertido en Teresa en una
fragilidad que le ha llevado a Dios en busca de salvacion. Desde aquella “corporeidad
vulnerada™® ha acudido a los “médicos del cielo” para que la sanasen (cf. V 6,5)*%°, fue lo que
hizo durante el paroxismo que la dejo paralitica en 1540, una época en la que retom¢ la oracion
y la lectura de libros espirituales, de donde le fue surgiendo conformidad con la situacion que
vivia, alegria en medio de su realidad y también el deseo de sanar, todo ello enmarcado desde
la busqueda de la voluntad de Dios (cf. V 6,2; 30,8). Esta actitud serd una constante en su vida,
los periodos en los que la enfermedad se agrava, se convertirdn en acontecimientos de gracia:

“comenzo el Sefior a regalarme tanto” (V 4,7), enfrentando la enfermedad con amor y con fe37°.

La positividad de la salvacion que Teresa fue experimentando en esta dimension se

371 Segiin el psicologo Luis

expresa en una existencia salvada que valora y promueve la vida
Jorge Gonzalez, ella tiene una actitud saludable en cuanto que aprende a centrarse mas en la
salud que en la enfermedad: “la salud del cuerpo la deseo” (Cta 289,6)°72. Ha convertido la
enfermedad en una oportunidad para crecer en libertad, no obsesiondndose con ella: “como soy
tan enferma, hasta que me determiné en no hacer caso del cuerpo ni de la salud, siempre estuve
atada, sin valer nada; y ahora hago bien poco [...] Vi claro que en muchas cosas, aunque yo de
hecho soy harto enferma, que era tentacion del demonio o flojedad; que después que no estoy

tan mirada y regalada, tengo mucha mas salud” (V 13,7)373. Podemos constatar que no se queda

367 Cf. Giorgo Basadonna, o.c., 613.

368 Cf. p. 43.

369 En Teresa se nota un claro distanciamiento de las curaciones magicas, propias de la época, acude mas bien a los
profesionales de la medicina. Tampoco su fe es milagrera. Cuando acude a san José (Cf. V 6,6-8) lo hace desde el
ambito de fe-confianza, actitud esencial para los milagros, y en la comunion de los santos, confiando en su
intercesion. Cf. Daniel de Pablo Maroto, Santa Teresa de Jesus, nueva biografia, 120.

370 Cf. Ciro Garcia, Santa Teresa de Jesiis, nuevas claves de lectura, 315.

37! La actitud con la que Teresa busca la salud la vemos reflejada en esta afirmacion de E. Justo: “La salud es lo
originario del hombre y su destino, pero no se reduce a la ausencia de la enfermedad. Supone una integridad personal
y una plenitud existencial que laten en la experiencia de la enfermedad como un anhelo y que, en parte, se ofrecen
en la superacion fisica o en la integracion espiritual de la nueva situacion que crea la experiencia de la enfermedad.”
Emilio J. Justo, o.c., 44.

372 Carta a Ana de la Encarnacion, Avila,18 de junio de 1579.

373 El mismo autor sefiala que la palabra “salud” a parece en 394 veces en los escritos teresianos, mientras que
“enfermedad” 103 veces. Cf. Luis Jorge Gonzalez, o.c, 247-249. También podemos decir que la Santa enfrenta la
enfermedad con lo que la psicologia llama “resiliencia” como una capacidad para saber sobreponerse y responder a
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esclava de su fragil condicion sino que se ve libre frente a su propio cuerpo para poder servir al

Sefior (cf. V 13,7)374,

Ademas de cuidar su salud, la promueve entre las personas con las cuales convive. La
inquietud por la salud de los otros y recomendaciones para cuidarla es un motivo recurrente en
sus cartas, se solidariza con los enfermos y ofrece sus oraciones?’>. En su obra fundacional el
cuidado a las enfermas es un elemento que forma parte de la vida fraterna: “Las enfermas sean
curadas con todo amor y regalo y piedad” (Cst 23)376, se presta atencion a la salud como a una
necesidad vital, pero ademas por caridad, ya que es una oportunidad para atender al Esposo en
la persona del enfermo (cf. SM 3,11). Toda esta promocion de la salud y ayudar a aliviar el peso
de los otros, podemos entenderlo como un colaborar en la salvacion, un llevar adelante el envio

misionero de Jests: “curad enfermos” (Mt 10,8)*7".

Por otra parte, tiene experiencia de la fuerza sanadora de los sacramentos, tanto a nivel
corporal como espiritual, particularmente el de la Eucaristia porque sustenta la vida (cf. V 19,5;
CV 3,8), incluso ha experimentado a través de ella la curacion del cuerpo (cf. CV 34,6; CC
1,30)°78,

Con la fortaleza encontrada en Dios, la experiencia de la enfermedad no le impidid
realizar su vida, pues aiin en medio de constantes padecimientos pudo llevar adelante su obra
fundacional, atendiendo los miles de “negocios” que tal empresa implicaba, de ello le ha quedado
la certeza de que Dios: “es poderoso de hacer de los flacos fuertes y de los enfermos sanos [...]
(Para qué es la vida y la salud, sino para perderla por tan gran Rey y Sefior?” (F 28,18). Teresa

no realiza su vida contando con sus propias fuerzas o voluntarismo, sino desde una confianza

situaciones limites de la vida, en los escritos teresiano esta actitud se expresa como “entereza”. Cf. Juan Antonio
Marcos, “Enfermedad y santidad en Teresa y Juan de la Cruz”, 370.

374 Conviene recordar lo que hemos dicho en la nota 145, Teresa Gil ve en el proceso de la enfermedad teresiana,
un medio a través del cual se fue realizando la purificacion que lleva a la unidon con Dios, a veces esta purificacion
es vivida de forma activa, otras en cambio de forma pasiva, asi mismo lo expresa santa Teresa en 6M 1,6-7. Cf.
Teresa Gil Muiioz, o.c., 102.

375 Como ejemplo pueden verse las siguientes cartas en las que se muestra con un rico humanismo en el 4mbito de
la salud: 28,1; 60,11; 115,20; 178,9-12; 182,11; 232,3; 334,2.

376 Desde su experiencia Teresa tienen una agudeza profunda e invita a las hermanas a un verdadero discernimiento
frente a la enfermedad, el cuidado de la salud no debe derivar en una actitud obsesiva o victimista, ya que eso seria
mas bien una actitud enfermiza y egocéntrica que reclama atencion, y es un mal del cual hay que sanarse (Cf. CV
11,1-4). Cf. Britta Souvignier, o.c., 313.

377 Cf. Giorgo Basadonna, o.c., 615.

378 Sobre la experiencia sanadora de los sacramentos en la Santa puede consultarse: Britta Souvignier, o.c., 329—
339.

106



trascendente en la presencia de Dios (cf. Cta 37,4)*7, se trata de aquella misma experiencia
paulina: “todo lo puedo en Aquel que me conforta” (FI 4,13). Asi se muestra abierta a acoger el

don de la fortaleza dado por Dios, con ella supera el mal y se llena de vitalidad®®°.

Mientras vive experimentando la finitud de la existencia, Teresa ha encontrado en Jesus
una presencia que la acompafia y sostiene en su vulnerabilidad, en sintonia con san Pablo: “te
basta mi gracia; la fuerza se realiza en la debilidad” (2 Co 12,8). Desde aqui, nuevamente la
humanidad de Cristo se hace presente en su mediacion salvadora (cf. V 22,9). Y desde esta
relacioén con Jesus sanador (cf. 3M 2,6), Teresa se despliega en una vitalidad fecunda, pasando
de ser enferma a ser médico de cuerpos y almas, identificandose con Cristo que no ha venido por
los sanos si no por los enfermos (cf. Mc 2,17), y cuyos signos a favor de la vida hacen presente

el reino de Dios (cf. Lc 7,22) 38!

De esta manera, podemos afirmar, que Teresa ha encontrado salvacion en la enfermedad
a través de un movimiento que se suscita siempre en relacion a Cristo-Verdad, y que va de la

aceptacion de la condicion fragil de la corporalidad y del sufrimiento’?

, a la fortaleza que
experimenta trascendiendo su realidad en Dios. Ha tomado conciencia de que el hombre no lo
es ni lo puede todo, y desde su finitud tiende a lo infinito en su ansia de plenitud, la cual solo
puede verse colmada en Dios*®3. Ello le ha permitido vivir de manera mas integral, incluso en
medio de la enfermedad. Por esta razon busca la salud como un valor en el que también se
expresa la dignidad del cuerpo, ya que en él se manifiesta la misericordia de Dios donando
fortaleza y sentido*®*; pero todo ello, trascendiendo siempre hacia lo que nunca acaba, la vida en
Dios: “;Oh deleite mio, Sefor de todo lo criado y Dios mio! ;Hasta cudndo esperaré ver vuestra
presencia? ;Qué remedio dais a quien tan poco tiene en la tierra para tener algiin descanso fuera
de Vos? jOh vida larga!, jOh vida penosa!, Oh vida que no se vive! [...] jOh muerte, muerte no

sé quien te teme, pues esta en ti la vida!” (E 6,1).

379 E1 Dr. A. Senra, nota en esta actitud teresiana un sano equilibrio entre la fortaleza de 4nimo con que la Santa
enfrenta las situaciones que se le presentan y la confianza que le hace trascender todo hacia Dios. Cf. Avelino Senra
Varela, “La enfermedad de santa Teresa de Jesus: una enfermedad natural en una vida proyectada a lo sobrenatural”,
en Actas del Congreso Internacional Teresiano, dir. T. Egido, V. Garcia de la Concha, O. Gonzalez de Cardedal
(Salamanca: Universidad Pontificia de Salamanca, Ministerio de Cultura, 1983), 1048.

380 Cf. Daniel de Pablo Maroto, Santa Teresa de Jesiis, nueva biografia, 121.

381 Cf. Juan Antonio Marcos, “Enfermedad y santidad en Teresa y Juan de la Cruz”, 362-374.

382 Al respecto, Benedicto XVI afirma: “Lo que cura al hombre no es esquivar el sufrimiento y huir ante el dolor,
sino la capacidad de aceptar la tribulacion, madurar en ella y encontrar en ella un sentido mediante la unioén con
Cristo, que ha sufrido con amor infinito” (Spe Salvi, 37).

383 Cf. Emilio J. Justo, o.c, 40 -41.

384 La enfermedad vivida desde la fe permite integrar el cuerpo en la experiencia de la salvacion, se convierte en
historia de gracia, en espacio de manifestacion de Dios. Cf. Maria José Marifio Pérez, o.c., 475.
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3.3 La mision como compromiso por el reino y la salvacion de los otros

Hemos afirmado en el primer capitulo que la salvacion también posibilita una existencia
llena de sentido y que, desde la experiencia creyente, esta se realiza al asumir libremente la
mision encomendada por Jesus a cada uno de sus discipulos, de esta forma el “para qué” de la
salvacion implica una existencia salvada y salvifica®®>. Por otra parte, también hemos presentado
la busqueda de sentido y vocacion en la biografia teresiana como un ambito necesitado de
salvacion®®®. Creemos que desde el encuentro-relacion con Dios, él se ha convertido en el
fundamento existencial de su persona, la cual se despliega realizdndose en una vocacion eclesial-
misionera que se manifiesta en el compromiso por la salvacion de los otros*®’; es lo que
desarrollaremos en este ultimo apartado, y lo haremos a partir de la tercera de las experiencias

que marcaron la historia de la salvacion de Teresa de Jesus: la vision del infierno, que le dejo

como fruto un impetu misionero.

Teresa vive ahora desde la consciencia de saberse salvada por Jesus, perfectamente puede
cantar con el salmista: “¢l fue mi salvacion” (Sal 118,14). Su salvacion es Jesus, a quien puede
tratar como a un amigo, aunque es Sefior (cf. V 37,5). Dios le ha liberado de sus ataduras y ahora
puede afrontar la vida de una forma nueva, desde la experiencia de la gracia que se hace presente
en ella, llenandola de confianza y gratitud. Pero la salvacién experimentada no ha tenido como
unico fin la santificacion personal de Teresa, sino que tiene una dimension misionera®$; por ello,
como los discipulos después de su encuentro con el Resucitado (cf. Hch 4,20), experimenta que
no puede callar lo que Dios ha realizado en ella, ese es su grito: “miren lo que ha hecho conmigo”
(V 19,15), y desea llevar adelante el mandato de Jesus: “Id al mundo entero y proclamad el

Evangelio a toda la creacion” (Mc 16,15)*°, este sera el dinamismo que movera su capacidad de

desear y que hara fecunda su vida (cf. V 40,22).

En los relatos autobiograficos de la doctora mistica, encontramos varios acontecimientos

que fueron dando fuerza a su compromiso por “aprovechar almas”, vamos a referirnos a uno en

385 Cf. p. 22.

386 A este respecto E. Justo afirma que el sentido comunitario y la dimensién social de la persona, implica la vocacién
misionera de la salvacion experimentada, ayudando a otros a abrirse a la relacion con Dios. Este es el dinamismo
que observamos en Teresa. Cf. Emilio J. Justo, o.c., 65.

387 Para fundamentar desde el magisterio eclesial la dimensién misionera de la salvacioén, podemos remitirnos de
manera especial a: LG 17; EN 13-14.

388 La santidad cristiana es siempre santidad para la mision, lo mismo podemos afirmar de la salvacion. Asi, se es
“al mismo tiempo santo y testigo”. Cf. Hans U. von Balthasar, “Teologia y santidad”, Communio 6 (1987): 489.
389 La experiencia de sabernos salvados implica la certeza de que Dios nos ha confiado el Reino. Desde la
experiencia de sentirnos amados y reconciliados con Dios somos capacitados para comprometernos con ¢l haciendo
presente su salvacion en nuestro mundo. Vivir el compromiso por la salvacion de los otros es signo de una existencia
salvada. Cf. Lola Arrieta, ltinerarios en la formacion. Pistas para el camino del seguimiento de Jesus, 76—79.
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particular®®, es la experiencia del infierno narrada en Vida 32, 1-7, y de la cual dice que ha sido
una de las mayores gracias que el Sefor ha hecho en ella. Las imagenes con que describe dicha
vision expresan una situacion de ahogamiento, desesperacion, descontento, oscuridad, afliccion,
autodestruccion, tormento y dolor. En este lugar la persona se encuentra sola, privada de su
capacidad relacional. Todo ello nos remite a una existencia truncada, en la que no hay perspectiva
de vida, ni de esperanza; en definitiva, es todo lo contrario a lo que significa una vida salvada,
una existencia lograda. Después de todo este relato, la Santa comienza a detallar los frutos que
esta vivencia le ha dejado. Lo primero es que ha tomado conciencia de la misericordia de Dios
que la ha librado de tal situacion, experimentando que Dios estd comprometido con su salvacion
(cf. 3.5)*!. La ha dejado con fortaleza para saber enfrentar las tribulaciones (cf. 4), y sobre todo:
“De aqui también gané la grandisima pena que me da las muchas almas que se condenan [...] y
los impetus grandes de aprovechar almas” (6), a partir de aqui va naciendo en ella un sentido de

corresponsabilidad con la mision redentora de Jesus.

Este impetu apostdlico, ademas del compromiso personal con la reforma de su vida (9),
se concretizara en el proyecto fundacional a través del cual ira desplegando su deseo de colaborar
con Jesus en la salvacion de los otros, de hecho, inmediatamente después de la vision del infierno
comienza la narracion del convento de San José (cf. V 32,9-18). Teresa llega a identificarse con
el deseo universal de la salvacion de Dios (cf. 1 Tm 2,4), por ello dice: “Sea Dios alabado por
siempre, que tanto cuidado trae de las almas para que no se pierdan” (V 35,19). De esta manera
podemos constatar que la experiencia soterioldgica en su propia vida, le ha hecho salir de si,
pasando de la preocupacion por su propia salvacion al compromiso por la salvacion del mundo,

lo cual da un caracter de mision a su existencia®®2.

Este deseo misionero teresiano ird creciendo en contacto con las realidades de la Iglesia
y el mundo de su tiempo. Le preocupard de manera especial la division eclesial a partir de la
Reforma Protestante (cf. CV 1,3) y la situacién misionera en el Nuevo Mundo (F 1,7-8), pero

también la situacion del clero y la vida religiosa (cf. CV 1,4). Ya indicabamos como la

390 Ademas podemos mencionar otras experiencias como el arrobamiento en donde Dios le purifica y prepara para
la mision, como acontece a los profetas (Cf. Is 62), narrado en V 33,14-15. También la confirmacion de su obra
fundacional por parte de Jesus (Cf. F1,7-8), y la gracia del matrimonio espiritual (CC 25). Segin C. Garcia, estas
experiencias tienen en comun un dinamismo cristologico-soteriologico-eclesial, en cuanto que impulsan un
movimiento misionero a partir de la experiencia del misterio redentor de Cristo. Cf. Ciro Garcia, Santa Teresa de
Jesus, nuevas claves de lectura, 174—175.

391 Hacemos referencia aqui a los numerales, todos ellos son del capitulo 32 del Libro de la Vida.

392 Una de las caracteristica con que la Santa describe a las personas que viven en el matrimonio espiritual es el
“olvido de si” (7M 3,2), se trata de una persona madura que ha evolucionado del egoismo a la pro-existencia en
favor de los otros, su preocupacion esta ahora centrada en las cosas de Dios y el bien de los otros. Cf. Antonio Mas
Arrondo, Acercar el cielo. Itinerario espiritual con Teresa de Jesus (Santander: Sal Terrae, 2004), 264-269.
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experiencia creyente de Dios va surgiendo de la vida y vuelve a ella con caracter de mision®*.
Desde aqui va descubriendo que el mundo estd ardiendo, y necesita del anuncio del Evangelio.
Ya no busca huir del mundo sino que encarnandose en su realidad, procurara disponer a las
personas para que se abran a la amistad con Jesus, desde la cual ella vive ahora. Ella, como
Iglesia, estd en el mundo para ser instrumento de la salvacion (cf. LG 1). Su mision esta entre
los hombres, destinatarios del amor de Dios; a ellos debe anunciar que Dios es el Amigo
verdadero, lo cual da un rumbo a su existencia, colocandola en un dinamismo de salida que busca

el bien del projimo*4,

El carisma que ella ird plasmando en sus comunidades tiene un profundo sentido
misionero-apostolico y eclesial. La vivencia de la oracion no es inicamente vivida como camino
de santificacion personal, sino como un apostolado a favor de la humanidad: “vuestra oracion ha
de ser para provecho de las almas. Y pues esto habéis siempre de pedir al Sefior, mal pareceria,
hermanas, no lo procurar de todas maneras” (CV 20,3)3%. La relacion vivida con Dios se traduce
en fecundidad apostoélica, la cual tiene una connotacion soterioldgica, en cuanto que es un

participar en el amor que motiva la accion salvifica de Dios a favor de la creacion.

Su mismo estilo de vida comunitario se convierte en una pequefa semilla que hace
presencia del Reino, espacio de salvacion, tal y como ya lo hemos sefialado. Una manera de ser,
al estilo profético, que anuncia al mundo lo que es esencial para la vida. Por otra parte, santa
Teresa experimenta la Iglesia como el Reino de Dios en la tierra, su mision es la lucha contra el
mal, que se personifica en las herejias y los males de la misma Iglesia. Para ella, servir a Dios es
servir a la Iglesia (CV 3,1; 4M 1,7)*°. Su impetu misionero lo plasmara también en la fundacion
de sus frailes, a través de quienes desea ver realizado su deseo de predicar (F 14,8), y se alegrara

con el envio de los primeros frailes misioneros al Congo*®”.

Esta dimension apostolica de Teresa posee un caracter cristoloégico, en cuanto que la
realiza configurada con Cristo y participando de su mision. Por ello, la mision de Teresa surge
del deseo de “ayudar en algo al Crucificado” (7M 3,6). Se identifica con la compasion de Jesus
hacia la humanidad, y asi busca “imitarle en el mucho padecer” (7M 4,4) como sindénimo de

entregar la vida, de amar y servir al modo de Jests que libremente dispone de si para entregarse:

393 Cf. p. 14.

394 Cf. Jesus Castellano, “Espiritualidad teresiana. Experiencia y doctrina”, 271.

395 “La auténtica oracion de ninguna manera podria alimentar una mentalidad egocéntrica; por el contrario, es de
por si, fuente de un espiritu de servicio” Frangois-Régis Wilhélem, o.c., 6.

396 Jestis Castellano, “Espiritualidad teresiana. Experiencia y doctrina”, 266-267.

397 Cf. Daniel de Pablo Maroto, Santa Teresa de Jesis, nueva biografia, 236-237.
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“nadie me la quita [la vida]; yo la doy voluntariamente” (Jn 10,18). La existencia salvada se
convierte en un dinamismo de pro-existencia que Teresa expresa como “hacerse esclavos de
Dios esclavos de todo el mundo” (7M 4,8), de esta manera colabora con el Reino. Asi, la Santa
hace suya la invitacion de Jesus a llevar la cruz y seguirle (cf. Mt 16,24), ya que la salvacion
implica también asumir la cruz que se presenta en la vida del discipulo, que como ya hemos

indicado, para Teresa es sinonimo de entregar la vida a ejemplo Cristo®®%,

Asi mismo, el deseo teresiano de colaborar en la salvacion de los otros, también parte de
la vision que ella tiene respecto al hombre salvado por Dios. En Vida 38,3 estd narrando
experiencias relacionadas con el “cielo”, como espacio en el que llega a plenitud la salvacion;
alli cuenta que estando en oracion, escuchd de parte de Jests: “Mira, hija, qué pierden los que
son contra Mi; no dejes de decirlo”. Tal experiencia no la deja indiferente, le hace comprender
que el don recibido es también para los demas. En aquel, “qué pierden”, esta la conciencia de un
“Bien” que le pertenece a todo ser humano, y del cual ella disfruta ahora: Dios mismo y la
comunion que ¢l ofrece. De aqui nace su impetu apostélico, su deseo es que nadie carezca de
tanto bien, porque sabe que todo hombre es “capaz” de Dios, creado para la amistad con él,

llamado a descubrirse como morada suya y a gozar de su salvacion®®”,

Pero ademas, la dimensién apostdlica de Teresa también tiene un caracter
pneumatoélogico, en cuanto que esta impulsada por el Espiritu Santo y deja transparentar su
accion, convirtiéndose en profecia del Espiritu. En Vida 38,9-11 nos narra un arrobamiento
ocurrido la vispera de Pentecostés de 1563, se trata de una experiencia que le confirma la
presencia del Espiritu Santo en ella, una confirmacion que le dejé como fruto: “més subido amor
de Dios y las virtudes muy mas fortalecidas” (V 38,11). Segiin Romulo Cuartas, este “subido
amor” y las virtudes, hacen referencia a una experiencia pneumatoldgica que la impuls6 en su
compromiso con la mision de Jesucristo*®’. Tal y como hemos sefialado, el Espiritu Santo, con

su “calor”, es quien ha ido actualizando en ella la accién salvadora de Jesus, le ha confirmado

398 Nos parece oportuno hacer una alusién al significado que Teresa da al simbolo de la “Cruz de Cristo”. Ella tiene
experiencia de que Cristo le ha redimido con su cruz (Cf. V 9,1), la cruz es también la manera como asume los
sufrimientos de la vida, hemos hecho referencia a ello en la p. 81. Pero también se trata de una cruz gloriosa (Cf. P
25), lugar de vida: “En la cruz esta la vida y el consuelo, y ella solas es el camino para el cielo” (P 8), por lo tanto,
mas que centrarse en el sufrimiento, la cruz se presenta como seguimiento: “sigamos la cruz” (P 26), y desde aqui
se convierte en una invitacion a entregar la vida siguiendo al Maestro, desde la amistad con Jesus Resucitado. Cf.
André Brouillette, Le lieu du salut. Une pneumatologie d 'incarnation chez Thérése d’Avila, 221-222.

399 Cf. André Brouillette, Le lieu du salut. Une pneumatologie d'incarnation chez Thérése d 'Avila, 126-127.

400 Segnin este autor, se trata de la confirmacion en su itinerario mistico, y nos remite a la madurez del cristiano en
cuya vida se transparentan los frutos del Espiritu (Cf. Ga 5,22-23). Cf. Roémulo Cuartas Londofio, o.c., 448-450.
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en la Verdad, ha puesto su morada en ella realizando su vocacion al amor y a la libertad*’!. Toda

su santidad, su obra fundacional y su magisterio escrito, son obra del Espiritu Santo.

De esta manera, desde su experiencia de salvacion, Teresa de Jesus se presenta como
testigo y transmisor cualificado de la fe, su mision es ayudar a otros a adentrarse en el misterio

de Dios y su salvacion*?

. La vocacion de Teresa es mistagogica, porque desde su experiencia
conduce a otros al misterio de Dios. Ella misma es consciente de que su experiencia es para ser
comunicada y por ello pretende “engolosinar las almas de un bien tan alto” (cf. V 18,4.8; 19,3)4%3,
El camino por donde el Espiritu Santo le ha llevado, es un camino que esta al alcance de todos.
Su misma vida se ha convertido en una narracion de la salvaciéon que Dios realiza en el ser
humano, por ello dira al finalizar su autobiografia: “Miro como desde lo alto, y ddseme ya bien
poco de que digan, ni se sepa. En mas tendria se aprovechase un tantito un alma que todo lo que
de mi se puede decir; que, después que estoy aqui [en San José de Avila], ha sido el Sefior servido

que todos mis deseos paren en esto” (V 40,22)**4, en lo cual podemos notar una experiencia de

la misericordia de Dios que salva y que a la vez capacita para la mision.

Para finalizar, es oportuno senalar que desde este compromiso con la mision, Teresa
compensa la tension hacia la salvacion escatologica, como destino ultimo de su existencia y
consumacion de la misma, donde la finitud es superada definitivamente ante la presencia infinita
de Dios*?. Ella ha experimentado ese deseo de morir para encontrarse con Cristo, es aquel “que
muero porque no muero” (P 1), pero ahora, a semejanza de la experiencia paulina (cf. Flp 1,21-
22), se apacigua por el deseo que tiene de servir a Dios, ddndole a conocer y comunicando su
verdad a los hombres (cf. 7M 3,6), todo lo que vive y realiza lo hace por él (cf. CC 42), porque
el mundo se ha convertido en el lugar donde puede responder al amor y hacer presente su
Reino*®® en el aqui y ahora, mientras anhela su consumacion y espera participar de la
“hermosura de los cuerpos glorificados” (V 28,3); mas aln, de la hermosura de Dios que ha

podido vislumbrar dentro de si.

401 Cf. pp. 70 y 83.

402 Salvador Ros Garcia, “Experiencia y transmision de la fe con Teresa de Jests”, Revista de Espiritualidad 61
(2002): 231-232.

403 “Teresa es tan esencialmente misionera cuanto mistica”. Cf Secundino Castro Sanchez, La mistica de Teresa de
Jesus, 129.

404 En estas palabras de santa Teresa resuena muy bien la experiencia paulina: “Y si encontré misericordia fue para
que en mi, el primero, manifestase Jesucristo toda su paciencia y sirviera de ejemplo a los que habia de creer en él
para obtener vida eterna” (1Tm 1,16).

405 Cf. Ciro Garcia, Santa Teresa de Jesus, nuevas claves de lectura, 240-241; 312-317.

406 «E] esperante cristiano ha de ser operante en la direccién de lo que espera. Esperar la Parusia es creer que Cristo
ha vencido la injusticia, el dolor, el pecado, la muerte [...] anunciar el triunfo final del reino, es sin duda, dar
testimonio de la verdad”. Juan Luis Ruiz de la Pefia, La pascua de la creacion. Escatologia (Madrid: BAC, 1996),
141-142.
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Conclusion

Después de nuestro recorrido por el itinerario biografico-espiritual de santa Teresa de
Jesus, hemos podido constatar el “de qué” de la salvacion en ella. En su biografia, en esa
“desbaratada vida” (V 40, 24), existieron unos ambitos que necesitaron, de manera especial, la
salvacion de Dios. En ellos experiment6 la desorientacion, la debilidad, la impotencia, el pecado
y la mentira del mundo; un estado de vida que ella describe asi: “ya andaba mi alma cansada”
(V 9,1). Pero esta fragilidad se convirtid, a la vez, en deseo de una vida mas plena: “deseaba
vivir” (V 8,12); y siendo consciente de que por ella misma no la podia lograr, ha vuelto su mirada
a Aquel que se la puede dar. Es aqui donde Dios ha salido a su encuentro, revelandose en

Jesucristo como Amigo verdadero.

De esta manera, santa Teresa ha tenido experiencia de la mediacion salvadora de Jesus.
El aparece como unico y auténtico mediador que salva. Le ha manifestado su “Humanidad
Sacratisima” y, a través de ella, ha podido experimentar el misterio de la Encarnacion, en el cual
Dios se ha hecho solidario con el género humano. Desde aqui, Teresa vive la amistad con Jesus,
que le invitaba a asumir toda su humanidad; pero también, a tender hacia una humanidad
glorificada como la de Cristo, siendo introducida, a través del misterio pascual, en un proceso de
cristificacion que culmina en la vivencia de la comunidn intratrinitaria, plenitud de la salvacion

querida por Dios.

Desde esta relacion-amistad con Jesus, El se va mostrando como camino, verdad y vida;
categorias que resuenan a lo largo de los textos teresianos. Cristo aparece como el camino que
conduce al Padre; como verdad en la cual el hombre descubre su vocacion a unirse con Dios. Y
como vida, porque en El se fundamenta toda la existencia y plenitud del ser humano. Ademés,
en la cristologia teresiana, Jesus es experimentado desde las categorias de “Maestro”, “Sefior”,
“Esposo”, “Hijo del Padre”, las cuales estan referidas al seguimiento que fue configurando el

itinerario espiritual de santa Teresa.

Desde esta lectura soterioldgica del itinerario espiritual teresiano, hemos esbozado el
“para qué” de la salvacion. Saberse salvada por Jests ha significado para Teresa la posibilidad
de una nueva relacion con Dios, que le ha permitido descubrir su interioridad como espacio de
salvacion. También en Jesus se ha encontrado con una verdad que le ha dado una orientacion

decisiva a su vida, a lo cual ella se refiere como “andar en verdad delante de la misma Verdad”
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(V 40, 3). Ambas experiencias le han permitido descubrir su identidad mas profunda, y le han
posibilitado desplegar todo su potencial como persona, amando desde el amor de Dios, viviendo
en la verdad que la hace libre, trascendiendo su fragilidad, permaneciendo en total sintonia con

el proyecto de Dios y comprometiéndose con la mision de Jesus.

A partir de esta experiencia cristologica-soteriologica, el hombre en la antropologia
teresiana aparece como realidad amada por Dios; la salvacion tiene su origen en el deseo y el
amor de Dios por el hombre. Por ello, se le comunica descubriéndole su identidad, que desde la
experiencia de Teresa se manifiesta en dos ambitos: la llamada a la relacion-comunion y a vivir
en la verdad-libertad. Con esta vivencia, el hombre es iluminado en todo su misterio y, consciente
de su fragilidad, vive como morada de Dios. Desde aqui, logra trascender su finitud,
descubriendo que €l no se agota en las realidades de este mundo, sino que esta llamado a
encontrar su integridad en Dios, porque solo El da consistencia a todo cuanto vive, y solo El
puede saciar su deseo de relacion y verdad. De este modo, todo en €l queda referido hacia lo que
es definitivo, desde la experiencia de una presencia que le acompafia y habita en lo mas concreto

de su existencia.

Tanto el seguimiento de Cristo, como el aspecto relacional del hombre son vivenciados
por Teresa a través la oracion. Esta se convierte en eje mediador entre la salvacion y el camino
de transformacion del ser humano. Lo hemos encontrado expresado en metaforas como “puerto
de salvacion” y “puerto de luz”. En este trato de amistad, Teresa ha experimentado la salvacion
de Dios como la donacién de si mismo, que posibilita, a la vez, la de la persona humana. Por
ello, desde la experiencia teresiana, la salvacion se realiza en la relacion, porque solo siendo

desplegado por “Otro”, el hombre desarrolla toda su identidad: un ser para la relacion.

Asi mismo, también hemos podido verificar que la salvacion ha suscitado un dinamismo
en la vida de la Santa, que le ha llevado a comprometerse con la obra salvadora de Dios, asumida
como mision que llena de sentido la existencia. Desde aqui constatamos que la dignidad del
hombre también se manifiesta en que Dios le ha confiado su mision. El hombre salvado es hecho
participe de la accion redentora de Jesus, entrando asi en el dinamismo del amor que se hace
servicio y entrega. La salvacion tiene una vocacion misionera, por ello, la misiéon no es un
afiadido en la vida de los discipulos, sino que forma parte de su identidad, de su ser “siervos del

amor” (V 11,1).
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Ademas, éticamente, la existencia salvada de Teresa se desarrolla en una vida orientada,
por una parte, en la libertad de los hijos de Dios frente a la relacion con las personas y las
realidades creadas; y, por otra, en la construccion de unas relaciones fraternas basadas en el amor
y el respeto a la dignidad de las personas, con base en su condicion de hijos de Dios. De esta
manera, la comunidad teresiana se nos ha manifestado como espacio de salvacion en el cual la
persona estd llamada a vivir su verdad-vocacion, donde el individuo puede desarrollar sus
aspiraciones fundamentales. Esta forma de vida hace presencia del Reino que transforma el

mundo segun los criterios del Evangelio.

Por todo ello, podemos afirmar que la soteriologia de la Santa parte de la experiencia del
amor de Dios por el ser humano y la dignidad de este, manifestada en su capacidad de Dios. No
es solo una salvacion “de” (del pecado, de las penas, del infierno), sino una salvacion “para”

(para el bien, para la vida, para la comunion, para la mision).

Por otra parte, todo este itinerario soterioldgico ha sido iluminado por la Sagrada
Escritura, desde donde Teresa pudo esclarecer la verdad de su vida. Hemos podido constatar
muchas resonancias con algunas categorias a través de las cuales los textos biblicos expresan la
salvacion: liberacion, alianza, verdad, cielo, vida nueva, hombre nuevo, gracia, filiacion. De la
misma forma, hemos podido profundizar en la experiencia teresiana a partir de las afirmaciones
tanto del Magisterio eclesial como a través del aporte de la reflexion soterioldgica. Asi, la
experiencia biografica teresiana se muestra como lugar teoldgico desde el cual se puede verificar

la accion salvadora de Dios en el hombre.

Al inicio de nuestra investigacion nos preguntabamos cémo ayudar, desde la teologia
espiritual, a presentar al hombre de hoy lo que significa la experiencia de ser salvados. Cabe
destacar que, si en la posmodernidad se prefiere escuchar a los testigos, mas que los discursos,
desde la espiritualidad, el itinerario vital de los santos se nos muestra como una propuesta valida
en la transmisién de la fe. Y aqui Teresa, por su forma de vida, se presenta como testigo
cualificado. Su existencia, vivida a profundidad, ilumina lo universal del ser humano, y la
salvacion se nos muestra como un camino abierto para todos. En ella podemos apreciar que, en

2

definitiva, el “para qué” de la salvacion de Dios en el hombre es su plenitud, llevar la condicién

humana hacia su consumacion.

Desde la misma experiencia de salvacion en la vida de los santos y, particularmente, en

la de Teresa de Jesus, se nos muestra que la salvacion, mas que presentarla desde la especulacion,
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tiene que ser contada para que llegue al corazén del hombre, invitdndole mistagégicamente a
adentrarse en la amistad con Dios que transforma al ser humano. La doctora mistica se sabe
salvada por Dios; por ello, su experiencia se convierte en relato a través del cual narra su
encuentro con Jests Salvador y lo que El ha realizado en ella. En su narracion nos muestra como
la salvacion se concretiza en la vida del creyente y, quien escucha su testimonio, a través de su
relato, queda invitado a releer su propia historia de salvacion. Las realidades que reclaman
salvacion, asi como la vida nueva que surge del encuentro con Cristo, se convierten en signos

que muestran donde se ha realizado la accion salvadora de Dios.

En este sentido, la soteriologia teresiana se muestra como una “soteriologia existencial”,
pues desde la categoria de la experiencia se trata de una apropiacion personal de la gracia que
afecta de manera integral a todo el individuo. Su vida se vuelve transparencia de una existencia
salvada, que consiste, ante todo, en abrirse a la relacion con Dios en lo més cotidiano de la
historia personal y comunitaria. En su historia personal podemos verificar que la existencia del
hombre no es una fatalidad, sino una historia de salvacion que vale la pena vivir en relacion con

el “Otro” y con los otros que se hacen compafieros de camino.

Por ultimo, la salvacion en Teresa de Jesus se nos muestra fundamentalmente como don
gratuito de Dios: “Pues habéis sido salvados por la gracia mediante la fe”” (Ef 2, 8); pero también,
como tarea del hombre, en cuanto que ¢l ha de secundarla, rindiéndose a la vida de la gracia 'y
respondiendo libremente al amor experimentado, para existir como persona resucitada bajo el

impulso del Espiritu Santo; viviendo asi, una existencia salvada y salvifica.
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