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Y asi no trato ahora de esto, sino querria dar a entender que el alma no es el
pensamiento, ni la voluntad es mandada por él, que tendria harta malaventura; por
donde el aprovechamiento del alma no esta en pensar mucho, sino en amar mucho.
(Teresa de Avila, 2009, p. 895).
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1. INTRODUCCION GENERAL

De acuerdo con lo que establece el Real Decreto 199/2011 de 10 de febrero del 2011 y
la actual normativa reguladora de los procedimientos de elaboracion, autorizacion,
nombramiento de tribunal, defensa y evaluacion de las Tesis doctorales de la
Universidad de Barcelona, aprobada por Consejo de Gobierno en sesién de 16 de marzo
de 2012 y modificada por Consejo de Gobierno en fecha 9 de mayo y 19 de julio de
2012, 29 de mayo y 3 de octubre de 2013 y 17 de julio de 2014, se dispone, como
altima y actual normativa, aprobada el 28 de enero del 2015 por la Comision
Académica del Programa para la presentacion de Tesis como compendio de
publicaciones, admitir en esta modalidad de Tesis aquellos proyectos de investigacion

que se ajusten a los requisitos establecidos.

Dado que consideramos que este proyecto de investigacion se ajusta a tales
requisitos, presentamos aqui el resultado de nuestro estudio conforme al compendio de

ocho publicaciones que detallamos a continuacion.

1.1.Presentacion de trabajos publicados.

La presente Tesis, de acuerdo con el informe correspondiente autorizado por los
Directores de Tesis y el Organo Responsable del Programa de Doctorado, se presenta
como un compendio de ocho trabajos de los cuales siete estan ya publicados y uno de
ellos en vias de publicacion estimada en los proximos meses. En todas las publicaciones
la doctoranda consta como Unica autora. Las referencias completas de los articulos y

publicaciones que conforman el cuerpo de la Tesis son las siguientes:

1. Ydfera, J. (2017). Teresa de Avila, una voz mistica y literaria: homenaje en el V
centenario de su nacimiento. Iduna. Seminario de Pedagogia Estética, 10. En
prensa.

2. Ydufera, J. (noviembre/diciembre, 2016). La mistica de la interioridad, vocacion
martirial y apostolado en Isabel de la Trinidad. Vida sobrenatural, 96(708),
403-418.

ISSN: 0210-0533 D.L.: S.92-1958.



3. Ydufera, J. (2016). Mistica, pluralismo e interculturalidad. En S. Paris, y .
Comins. (eds.). Humanismo Global: derecho, religiéon y género (pp. 141-150).
Sevilla: Thémata.

ISBN: 978-84-945551-1-4 DL: SE 1229-2016.

4. Ydufera, J. (2016). Teresa de Avila, una autoridad en maestria y maternidad
espiritual. Burgos: Grupo Editorial Fonte.
ISBN: 978-84-7068-450-0 DL: BU-228-2016.

5. Ydufera, J. (julio/diciembre, 2015). Mistica y Etica: desafios para nuestro tiempo.
De la experiencia mistica a la accion moral. Isegoria, 53, 679-695.

ISSN: 1130-2097 doi: 10.3989/isegoria.2015.053.00.

6. Ydufera, J. (enero/junio, 2014). El creixement moral a la llum de la pedagogia
espiritual i la mistagogia santjoanista. Educacio i Historia. Revista d’historia de
I’Educacio, 23, 123-145.

ISSN 1134- 0258 / e-ISSN 2013 9632.

7. Ydufera, J. (2014). Mistica, restauracion de lo humano. Iduna. Seminario de
Pedagogia Estética, 9, 53- 69.

ISBN 978-84-475-3901-7.

8. Ydfera, J. (1998). Maria d’Agreda davant dels tribunals. En M. Bofill (coord.).
20 anys de Feminisme a Catalunya (pp.239-240). Barcelona: Associacié de
Dones per a la Celebracio dels 20 Anys de les Primeres Jornades Catalanes de la
Dona.

ISBN: 978-84-931829-0-8.

Cabe decir que, entre tales publicaciones, la ultima de esta relacion es meramente de
caracter complementario a las anteriores y se realizO mucho tiempo antes de este
proyecto de investigacion. A pesar de ello, hemos decidido incluirla con el fin de dar

mayor cohesion y amplitud a todo lo estudiado.



1.2 Justificacion del proceso de investigacion.

1.2.1. Finalidad.

La finalidad de esta Tesis Doctoral es mostrar como la Mistica y la Etica son dos
expresiones de la realizacion del ser humano que se sostienen y legitiman desde la

existencia de su vinculo.

El creciente interés de nuestra sociedad contemporanea por la espiritualidad vy,
mas particularmente, por la Mistica estd haciendo emerger una nueva espiritualidad
laica y/o una espiritualidad que, a pesar de estar enmarcada en el espacio de las
creencias, tiene rasgos diferenciadores de la religiosidad tradicional. La emergencia de
dicho fendmeno socioldgico pone en evidencia la necesidad de un analisis riguroso y de
un didlogo intercultural e interreligioso que garantice el encuentro en la diversidad de

tales manifestaciones.

En este contexto, la presente investigacion, que viene a analizar la vinculacion
entre Mistica y Etica, tiene por objetivo fundamental conocer qué aportaciones al
ambito de la Etica pueden surgir del estudio de la experiencia mistica de autores
clasicos o contemporéneos. Para ello, profundizaremos en el conocimiento del propio
ser humano desde una perspectiva que contemple su dimension de apertura al misterio y

las consecuencias de orden ético que se derivan.

Lejos de pretender ofrecer un fundamento sélido para una Etica contemporanea,
esta investigacion aspira a aportar sugerencias suficientemente significativas que,
asumiendo los limites implicitos en la misma definicion del misterio, vislumbren la

posibilidad de orientarse en la realizacion del ser humano y de su propio proyecto.

1.2.2. Enmarque.

La Tesis se enmarca dentro del programa correspondiente al Doctorado en Educacion y

Sociedad.

El programa de doctorado explicita textualmente la necesidad de buscar

herramientas que nos habiliten para la convivencia y para la construccion de una cultura
7



de la paz en el marco de una ciudadania cada vez mas plural en la configuracion de sus
identidades. La complejidad de las sociedades actuales y la aun vigente crisis de valores
nos retan a ofrecer nuevas vias para la consecucion del acuerdo ante la diversidad, de la

armonia ante la diferencia.

El presente proyecto pretende vislumbrar las posibilidades de construir una
nueva ciudadania abierta a nuevos referentes: aquellos hombres y mujeres que han dado
testimonio vital de la trasformacion radical de su identidad que la experiencia mistica
les ha supuesto, y de como ésta ha desembocado en un nueva forma de vida
caracterizada por la apertura altruista a la alteridad y el cuestionamiento de los

comportamientos egoicos en beneficio de si mismos y de la colectividad.

Asimismo, la doctoranda viene participando, desde la finalizacion de sus
estudios de Master en Educacion para la ciudadania y en valores en el curso 2012-
2013, en las actividades del Grupo de investigacion de Educacion Moral (GREM) de la
Universidad de Barcelona, en la Facultad de Educacion, concretamente en su linea de
investigacion sobre Fundamentos Estéticos, Eticos y Politicos de la Educacion.
Reflexion y Accion que coordina el Dr. Angel Moreu Calvo, en lo que respecta a uno de
sus ambitos de investigacion, a saber, Etica y Mistica en la sociedad occidental. Las
dimensiones y posibilidades de una mistagogia para el presente.

Cabe mencionar también que, recientemente, y a partir del presente curso escolar
2016-2017, la doctoranda ha tenido la iniciativa de crear un grupo de trabajo e
investigacion del que es la coordinadora, en el seno del ICE-UB, sobre la aplicacion
pedagogica de la meditacion y la atencion plena en el ejercicio de su ambito educativo.
Este hecho pone de manifiesto su preocupacion en llevar a la practica educativa, en la
medida de lo posible, el compromiso en proponer un espacio de silencio y de quietud
que fomente una nueva dimension innovadora del proceso de aprendizaje y una

pedagogia de la interioridad.



1.2.3. Cambio de modalidad: del proyecto inicial a la Tesis por compendio de

publicaciones.

El cambio a la modalidad de Tesis por compendio de publicaciones viene justificado

por las siguientes circunstancias:

a) En el informe de seguimiento del curso 2014-2015 ya se dejo constancia de las
dificultades existentes en el cumplimiento de la programacion prevista por falta de
disponibilidad temporal de la doctoranda para la dedicacion en el trabajo de
investigacion. Los obstaculos en la dedicacion fueron causados basicamente por
cuestiones laborales asi como por situaciones personales de espacial dificultad.
Tales circunstancias han estado presentes en todo el proceso de investigacion y han
sido determinantes en la ralentizacion del proceso y en la busqueda de una salida
alternativa al proyecto doctoral.

b) La resolucion de la normativa aprobada el 28 de enero de 2015 por la Comision
Académica del programa de Doctorado Educacion y Sociedad sobre la presentacion
de Tesis doctorales como compendio de publicaciones ha abierto la posibilidad de
dar salida al proyecto doctoral dado que éste cumplia los requisitos para adherirse a
esta modalidad.

c) La premura con la que los doctorandos del Programa han de hacer lectura de sus
tesis doctorales con plazo maximo en fecha 30 de septiembre del 2017, dado que
dicho programa, constituido en el marco de la EEES (RD 1393/2007), inicia su
proceso de extincion segun establece la Disposicién transitoria segunda del RD
99/2011 para los doctorandos que iniciaron sus estudios a partir del cursos
académico 2011-2012.

A pesar del cambio de modalidad en el proyecto de investigacion, éste no ha
sufrido excesivas desviaciones. Las lecturas realizadas en el proceso han sido Utiles para
los articulos publicados ya que han proporcionado mayor amplitud en el marco de

referencia y de reflexion.

Si nos remitimos al proyecto inicial, la estructura era, literalmente, la siguiente:
en una primera fase, nos aproximaremos a las diferentes propuestas de la Etica
contemporanea a fin de conocer cual es el horizonte que se perfila después del escenario

trazado con las categorias de la posmodernidad, de la mano, entre otros autores, de
9



Gianni Wattimo y su ética débil; de Adela Cortina y su ética de minimos; de Zygmunt
Bauman y su ética liquida, o de Francisco Varela y su ética espontanea a partir de sus
estudios en torno a las neurociencias. Sin desatender otros autores clasicos, modernos y
contemporaneos de la Historia del Pensamiento Occidental, nos acercaremos también a
autores orientales a fin de ofrecer una perspectiva mas amplia tanto respecto de la
reflexion ética como de su vinculacién con la mistica a la luz de otras culturas, filosofias
y espiritualidades. Para ello, rescataremos la sabiduria de los grandes maestros
espirituales de la llamada, segun Karl Jaspers, época axial a fin de hacer una relectura

contextualizada para nuestros dias.

En una segunda fase, y a modo de consideraciones previas, llevaremos a cabo la
discriminacion necesaria que nos permita superar la confusion infinita que, segln
Gershom Scholem, se ha instalado en torno al concepto de mistica (Scholem, 1996).
Para ello, nuestra investigacion se centrara en aquellos estudios sobre lo mistico que
hayan focalizado su analisis, especialmente, en las derivaciones éticas de dicha

experiencia.

En un tercer momento, nos adentraremos en el analisis de la experiencia mistica
tomando, como minimo, un testimonio suficientemente representativo de cada tradicion
0 escuela, a fin de conocer la diversidad de sus manifestaciones y poder contrastar los
elementos comunes Yy divergentes entre ellas. Para ello, nos centraremos,
fundamentalmente, en las fuentes primarias que dan voz a los diferentes testimonios
vitales de misticos reconocidos, delimitando el estudio a aquellas experiencias misticas
que mas nos ejemplifiquen su vinculacion con la Etica, y, por tanto, dejando al margen
las implicaciones teoldgicas y doctrinales que puedan darse, en el caso que sean

expresiones misticas enmarcadas en el seno de confesiones religiosas o de creencias.

Finalmente, elaboraremos las conclusiones que se desprendan de nuestra
investigacién tomando en consideracion tanto lo que confirme nuestra hipotesis inicial
como lo que venga a refutarla, asi como todo aquello que, por la significabilidad de

nuevas sugerencias que puedan aparecer, quede abierto a posibles estudios posteriores.

La presente Tesis por compendio de publicaciones ha respetado la mayor parte
de la estructura del proyecto inicial a pesar de que, finalmente, la linea de investigacién
se ha focalizado fundamentalmente en la profundizacion de la Mistica cristiana a partir,

especialmente, de los autores siguientes: Teresa de Avila y Juan de la Cruz como
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maestros de espiritualidad cuya mistagogia esta en estrecha vinculacion con la accion

moral.

Tal concrecion se ajustaria al apartado primero del bloque tercero de la
estructura inicialmente prevista: Los misticos y su aportacion al ambito de la ética, a.)
Misticas adscritas a las religiones monoteistas: 1. Accion versus contemplacion en el
marco de la Mistica cristiana. Sin embargo, los trabajos de investigacion publicados en

Isegoria, Thémata y en Iduna serian estudios genéricos sobre Mistica y Etica.

Todos ellos, los trabajos genéricos y los monogréaficos, ponen de manifiesto la
fidelidad al proyecto inicial en su finalidad, objetivos, metodologia y contenidos
bésicos, a saber, la experiencia mistica y su vinculacién con la accion moral a partir de

la transformacion del sujeto.

1.2.4. Nueva estructura.

La memoria de esta Tesis esta estructurada en cuatro bloques: introduccion; resumen;

bibliografia, y anexos, con copia de los trabajos publicados.

La introduccidn general proporciona el marco de la investigacion realizada y
presenta los trabajos cientificos publicados. En ella se justifica el proceso de
investigacion atendiendo a su finalidad, enmarque, cambio de modalidad y nueva
estructura; se fundamenta la tematica trabajada; se enuncian los objetivos de la misma,
la metodologia empleada a tal efecto, y el rigor y la ética que se ha procurado llevar a

cabo a lo largo de dicho proceso.

En el resumen global se presentan las aportaciones y resultados de la
investigacion; la discusion de los mismos; las conclusiones finales y, finalmente, los
trabajos adicionales realizados que entroncan directamente con las perspectivas de
futuro de la investigacién. Notese, sin embargo, que los resultados se presentan a modo
de enunciados; las discusiones de los mismos, a modo de objetos de debate, y las

conclusiones, al menos, la mayor parte de ellas, a modo de sugerencias.

El motivo de esta matizacion es que ni los enunciados tienen la forma de unos

resultados fruto de operaciones empiricas o formales de caracter demostrativo, ni las
11



discusiones pretenden ser tales sino un espacio destinado al libre cuestionamiento de
todo lo examinado, ni lo que se infiere de lo analizado se presenta de manera cerrada y
concluyente sino como sugerencia, apertura e invitacion a nuevas reflexiones.
Finalmente, exponemos los trabajos adicionales realizados que entroncan directamente
con las perspectivas de futuro que puedan dar continuidad a la investigacion. La suma

de todo ello constituye la aportacién de nuestra investigacion.

En la bibliografia se recogen todas las referencias bibliograficas que han sido
utilizadas en la investigacion, ya sean fuentes primarias de los autores estudiados como

fuentes secundarias de voces expertas en esta tematica.

Seguidamente, en el anexo 1 se recopilan todos los trabajos publicados o en vias
de publicacion con excepcion del texto sobre Teresa de Avila que corresponde al libro
publicado. El cuerpo de esta publicacion conforma el anexo 2 ya que se solicitara
expresamente la no publicacion del mismo en TESEO a causa de los ldgicos
compromisos establecidos con la editorial para su comercializacion. En el anexo 3 se
incluyen todos los esquemas elaborados de cada texto donde constan de manera

analitica las aportaciones, los aspectos abiertos a discusion y las conclusiones.

Finalmente, hemos de mencionar que los textos de los anexos 1 y 2 mantienen
los formatos y las normas de citaciones correspondientes a cada publicacion a diferencia
del cuerpo del resumen que sigue las normas de citacion APA.

1.3.Justificacion y fundamentacion de la tematica.

En relacién a la concrecion del problema y a las preguntas o hipoétesis iniciales de
trabajo, partiremos del supuesto engarce que pueda existir entre Mistica y Etica, es
decir, entre la transformacién del sujeto que vive una experiencia mistica y su

consecuente renovacion, mutacion o conversion en relacion a su dimensién moral.

Dado que ni la relacién entre ellas, ni la integracion de sus diferencias, ni las
consecuencias de este vinculo son suficientemente evidentes, analizaremos su supuesta
vinculacion desde varias perspectivas. La primera de ellas atendera a como la
experiencia mistica pone en cuestion la preeminencia de la Etica. La segunda, a como la
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Mistica se autentifica en el compromiso moral, y, finalmente, la tercera, a si la accién
moral o la experiencia ética puede ser el dominio mas propicio para el advenimiento de

la experiencia mistica.

Desde esta hipdtesis inicial, las preguntas que se nos plantean son,
genéricamente, qué contribucion puede llevar consigo el estudio de la experiencia
mistica a la profundizacion sobre el desarrollo y evolucion del sujeto moral; y, en
términos mas especificos, si podriamos considerar la Mistica, enmarcada en el escenario
de nuestra sociedad contemporanea, uno de los espacios vitales mas favorables para la

transmutacion del sujeto en orden a su accién moral y comprometida con el mundo.

Uno de los pilares sobre los que se fundamenta este trabajo es establecer a
priori el rasgo diferenciador entre experiencia mistica y experiencias cumbres o estados
alterados de conciencia que, por su distinta naturaleza, no comportan necesariamente
una metamorfosis integral de la dimension psiquica y moral del sujeto, a modo de

conversion evolutiva en el proceso de realizacion humana.

Tales fendmenos o experiencias son objeto de nuestro estudio sélo y
exclusivamente de manera tangencial y a modo de contraste respecto de la autenticidad
de una Mistica cuyo criterio de legitimacion se centra en la experiencia de misterio y
plenitud de vida y, especialmente, en sus efectos consecuentes de crecimiento en amor,
humildad y altruismo, valores fundamentales sobre los que queremos sostener una
actitud ética que emerja en la ciudadania a través de un proceso de acercamiento y
propuesta referencial de algunos testimonios universalmente reconocidos de los que
podria nutrirse un discurso ético contemporaneo y una nueva pedagogia fundamentada

en el cultivo de la interioridad.

El texto que mejor y mas ampliamente exhibe la fundamentacion de la Tesis es
el publicado en Isegoria: «Mistica y Etica: desafios para nuestro tiempo. De la
experiencia mistica a la accién moral» dado que, en él, hallamos una primera
aproximacion histérica y socioldgica sobre el proceso de secularizacion que no excluye,
sin embargo, la emergencia de una espiritualidad distinta de los parametros de la

religiosidad convencional.

En él, se presenta, también, una relacion de las diversas propuestas éticas que

han germinado a partir del pensamiento antimetafisico de la postmodernidad; las
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caracteristicas de lo que entendemos por experiencia mistica a diferencia de otro tipo de
fendmenos que pueden tener semejanzas que nos confundan; los indicios que nos

revelan si estamos 0 no ante signos de locura o desorden mental.

Asimismo, encontramos argumentos sobre la conveniencia de presentar la
Mistica como un anclaje suficientemente sélido frente a la “liquidez” contemporanea 0,
mejor, que proporcione la firmeza y la fianza de la maxima potencialidad y resistencia
de lo liquido; la propuesta de una ética asentada en la experiencia mistica desmarcada
de todo dogmatismo doctrinal y que remite al cultivo de la cualidad humana mas
profunda; la correlacion entre Mistica y Ascesis; la necesidad de un verdadero
encuentro y dialogo intercultural entre las diversas tradiciones y culturas que han
acunado la multiplicidad de sus manifestaciones, y, finalmente, la exhortacion a una
nueva mirada antropologica que contemple sin reparos la dimension trascendente del ser
humano que puede ser vivida en lo mas proximo e inmanente, atendiendo a sus

implicaciones filosoficas, éticas y pedagogicas.

1.4.0Objetivos generales y especificos.

Los objetivos generales que se han planteado en este proyecto de investigacion han
sido, pues, los siguientes: conocer, analizar y valorar las aportaciones del estudio de la
experiencia mistica, en la multiplicidad de sus contextos y manifestaciones, al ambito

de la Etica en su reflexion axioldgica.

Para alcanzar la consecucion de estos objetivos formales, el trabajo se ha
estructurado en base a la concrecion de los siguientes objetivos especificos: examinar
cuéles son las claves de transformacion subjetiva que comporta la experiencia mistica
generadora de una accién moral de apertura altruista a la alteridad, y detallar los rasgos
comunes que subyacen con independencia de la multiplicidad de expresiones y

contextos en los que acontece.
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1.5.Metodologia.

Nuestra investigacion vendra conformada por una metodologia cualitativo-
interpretativa, hermenéutica, heuristica, fenomenoldgica y dialéctica. La finalidad
esencial de la indagacion cualitativa es describir e interpretar. Con esta finalidad,
nuestro enfoque tendrd como perspectiva una mirada fenomenolégica y antropoldgica

de la experiencia mistica en el marco de un paradigma hermenéutico.

Los resultados de un método orientado a la comprension, que tiene por finalidad
atender a la experiencia tal y como es vivida, sentida y experimentada, se configuraran a
través de los estudios biografico-testimoniales que se elaboren a partir del analisis de las
fuentes primarias, asi como del analisis de documentos de aproximacion tedrica sobre la

experiencia mistica y su vinculacion con la Etica.

La indagacion cualitativa y fenomenoldgica que tratara de comprender los
valores, creencias y significados de la situacion analizada, explora les experiencias de
manera que los datos cualitativos provengan de una mirada que pretenda ser profunda,

fiel, respetuosa, no tergiversada ni encorsetada en parametros meramente conceptuales.

El reto consistira en re-presentar las voces testimoniales y, desde su
singularidad, hacer una investigacion narrativa de sus relatos, de sus vivencias. Ante el
reto, pues, de re-presentar la voz del autor, consideramos que podemos hacer un doble

acercamiento: una primera aproximacion descriptiva y una segunda, explicativa.

El objetivo de la primera aproximacion es que proporcione una descripcion
precisa y exhaustiva del discurso de los autores estudiados. Esta amplia descripcion en
el estudio de sus obras puede ser base de una interpretacién apoyando presupuestos

tedricos previos o, incluso, elaborando construcciones generales.

La finalidad esencial de esta indagacion cualitativa es, siguiendo las indicaciones
de Maria J. Mayan, (2001), describir e interpretar, en este caso la experiencia mistica y
su vinculacion con la dimensidn ética ya que esta interrelacion no ha sido, segun nuestro
criterio, suficientemente contemplada, reconocida o valorada. No olvidemos que uno de
los objetivos del presente estudio es describir e interpretar un fenémeno (la experiencia
mistica) y su vinculacion con la Etica, acerca del cual se sabe poco, 0 mucho pero no

suficiente. Mayan nos advierte que, para capturar significado, los datos (en este caso,
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los textos) deben ser recolectados en la forma de sentimientos, conductas,

pensamientos, intuiciones y acciones.

En una segunda aproximacion explicativa, trataremos de establecer una
conexidn entre los acontecimientos vitales de los caminos espirituales de dichos autores,
seleccionando aquellos textos necesarios que puedan justificar tales conexiones. Se
tratard, mas que de falsarla (Karl R. Popper, 1962), de confirmar la hipotesis previa
sobre la vinculacion entre Mistica y Etica aportando todos aquellos elementos que
contribuyan a clarificar los supuestos de partida tal y como aconseja Antonio Bolivar
Botia (2001).

En definitiva, se tratard de otorgar la méaxima relevancia a la dimensién
discursiva de la individualidad en la expresion de una experiencia de enorme
complejidad como es la experiencia mistica. So6lo un enfoque comprensivo e
interpretativo que se abra a una racionalidad agapeizada que reconozca la legitimidad
de la intuicion intelectual que le es propia puede ser adecuado para este objeto de

estudio.

La experiencia mistica es una experiencia humana de tal profundidad y
complejidad que cuenta con un caracter atematico en tanto que experiencia pura y, en
ocasiones, sin forma, que hace inviable la clausura concluyente de su analisis.
Asimismo, la conciencia de esta constante apertura viene acompafiada de una
perspectiva dialéctica que, en el marco de un dialogo intercultural, intentara dar razon
de la diversidad de contextos y culturas explicativas y configuradoras de esta

experiencia plural.

Por otra parte, nuestra pretension radicara, siguiendo a Elliot W. Eisner (98), en
que los autores estudiados hablen por si mismos. Para ello, recrearemos los textos de
modo que el lector pueda, si no «experienciar», si imaginar como podrian haber sido los
acontecimientos narrados. Segun Bolivar (2002), tendriamos que aspirar a vivir y
revivir lo narrado por el autor en un proceso de dar significado a su experiencia, de
manera que el lector haria suya la experiencia por resonancia vital. En nuestro caso, tal

aspiracion es, quizas, demasiado pretenciosa.

Nuestros fundamentos metodoldgicos son, por tanto, la Fenomenologia, la

Teoria interpretativa y la Hermenéutica que se interesan por los significados, los cuales
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son interpretados a partir de la observacion y la voz de los autores. A partir de estos
fundamentos, intentaremos conocer la dimensién mistico-moral que se revela en los
testimonios que han vivido esta experiencia de misterio y plenitud. No hemos de obviar,
sin embargo, las dificultades de comunicacion y la inefabilidad de dicha experiencia. La
naturaleza de esta vivencia tan extraordinaria nos pone trabas en el alcance de

significado por lo que deberemos asumir nuestros limites interpretativos.

1.6.Rigor y Etica de la investigacion.

De los diferentes indicadores que apunta Egon G. Guba ( 1989) respecto al rigor de una
investigacion de esta naturaleza, consideramos que los méas presentes en este estudio
podrian ser la credibilidad que hemos intentado mostrar en nuestra interpretacion,
ajustandonos tanto como ha sido posible a la propia voz de los autores estudiados con el
debido esfuerzo de coherencia argumental e instrumental, y la confirmabilidad que
viene posibilitada por las fuentes secundarias que aglutinan una gran variedad de
estudios previos sobre sus obras, a las que nos hemos remitido y a las que hemos

conferido suficiente autoridad.

Por otra parte, no podemos obviar, siguiendo las aportaciones de John W.
Creswell (1994), en su estudio sobre la investigacion cualitativa, que el investigador/a,
en su labor interpretativa, manifiesta de manera mas o menos consciente el sesgo de sus
creencias, valores y juicios. Asumimos esta condicion e incluso presentamos nuestra
vision previa y valorativa sobre la significabilidad de esta tematica. Consideramos que
es una exigencia para la ética de esta investigacion advertir cual es nuestro
posicionamiento inicial respecto de la concepcion que tenemos del ser humano,
especialmente en su condicion de sujeto moral. Asi, desde un Humanismo de tintes
personalistas concebimos al ser humano como alguien singular no sélo abierto a la
percepcion de la inmanencia sino con una conciencia que, desde su interiorizacién, se

ensancha a una realidad mas amplia'y trascendente.

La triangulacion de perspectivas de las que nos habla Maria Paz Sandin (2003) y
Uwe Flick (2004) solo sera posible gracias a la contrastacion con otras voces legitimas

de especialistas en esta tematica y en estos autores. Las propias exigencias de la ética de
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esta investigacion han requerido poner limites de verosimilitud a las interpretaciones
derivadas de nuestra propia mirada reflexiva, intuitiva e interpretativa, construida en
base a nuestra sensibilidad més intima. Este aspecto nos recuerda el apunte que hacia
Eisner (1998) sobre los limites y posibilidades del “yo instrumental” que no deja de
pronunciarse en el enfoque metodoldgico y en la elaboracion de la teoria. A pesar de
esta disposicion inevitable respecto a la sensibilidad perceptiva que nos provoca el
objeto de este estudio, hemos procurado mantener al maximo las condiciones de rigor

requeridas.
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2.2.Aportaciones de la doctoranda. Resultados obtenidos.

2.2.1. Introduccion: Mistica, consideraciones previas.

2.2.1.1.Clarificacion y distincion de conceptos.

De manera preliminar, hemos constatado que existe una notable confusion sobre el
significado de la palabra mistica y que ésta se ha producido fundamentalmente por dos
motivos, a saber: por la proliferacion de formas de espiritualidad que se han
autodenominado misticas, y por la polisemia del propio término.

En la amplitud de significados, se dice que es mistico quien refina o sutiliza una
determinada cuestion o asunto; las formas exageradamente religiosas; la realidad
inaccesible al conocimiento; aquello de lo que es preferible callar, en palabras de
Ludwig Wittgenstein (2003); el compromiso total al servicio de algo; lo referente a los
misterios y a las realidades secretas y ocultas; un “cerrar la boca y los ojos” siguiendo la
significacion etimoldgica del vocablo griego myo; o la experiencia de plenitud de vida,

segun criterio de Raimon Panikkar (2009).

Al desconcierto que ha generado tal profusién de significados se ha sumado la
falta de distincion entre experiencia mistica y experiencia cumbre o entre estados
alterados de conciencia; la equiparacion entre experiencia mistica y fendmeno mistico;
la asociacion o confusién entre mistica y locura, y, finalmente, la falta de consonancia
entre las dimensiones de su cuerpo expresivo (la experiencia propiamente dicha, el

lenguaje y la forma de vida consecuente).

A fin de poner algo de luz a su definicién o, como minimo, de delimitar el
significado al que queremos hacer referencia, hemos empezado examinando la primera
distincion. Asi, hemos comprobado que la experiencia cumbre tiene varias
caracteristicas comunes con la experiencia mistica en tanto que es experiencia interior,
inmediata, y fruitiva; que se da en un nivel de conciencia no ordinario; que afecta

integramente al sujeto y de manera radical; que le acompafian sentimientos de
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fascinacion con fuertes repercusiones afectivas, sublimes y sobrecogedores e, incluso en
ciertas ocasiones, éxtasis y otros fendmenos extraordinarios; y, finalmente, que de ella

se extraen nuevos lenguajes simbolicos.

Hasta aqui podria identificarse con la experiencia mistica pero la gran diferencia
entre ellas, segin puntualiza Juan Martin Velasco (2009), radica en su direccionalidad,
es decir, si dicha experiencia remite a un ambito gnoseoldgico determinado como la
realidad estética de Belleza o bien a una realidad de categoria ontoldgica mayor. A tal
distincién, hemos afiadido una nueva, tanto o mas significativa, a saber, su
consecuencialidad, es decir, aquello que hace referencia al tipo de vida consecuente que

surge en lo sucesivo.

Leonardo Boff y Frei Betto (1996) advierten, precisamente, de las desviaciones
de un falso homo espiritualis. Para eludir este claro peligro, debe distinguirse entre
vivencia y experiencia ya que la vivencia puede ser producida por efecto de ciertas
substancias, mientras que la experiencia es algo méas complejo, globalizante,
transformador, sin retorno y no exento de dolor. A lo que afiaden que el proceso de
interioridad del sujeto y su consiguiente deconstruccion es doloroso, y que, después, el
camino de retorno a la exterioridad es exigencia de coherencia, de autenticidad y de

militancia.

De la mano de estos autores hemos clarificado la segunda distincién: aquella que
se da entre experiencia mistica y fendmeno mistico. Aqui, convenimos que la
experiencia mistica es una experiencia integral de mucha mayor amplitud que un
fenémeno puntual y aislado o que la suma de ellos, ya que éstos no comportan
necesariamente la transformacion radical del sujeto en su dimension moral. Al
contrario, de hecho hemos conocido que Teresa de Avila y Juan de la Cruz aconsejaban
explicitamente deshacerse y desentenderse de los fendmenos sobrenaturales o misticos

ya que son impedimento para la experiencia mistica de union.

Siguiendo con la tercera distincién entre experiencia mistica y estados propios
de locura, hemos procedido al anélisis de autores como Sigmund Freud o Erich Fromm.
En este asunto, hemos observado que Freud (1972), a pesar de ser una figura
excepcional en el andlisis del psiquismo humano, desatendié la Mistica, las formas mas
profundas del sentido religioso y la Espiritualidad. Tampoco se percatd de que el

mistico, a diferencia de quien sufre histeria o delirio, no se aleja de la realidad, ni la
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niega, ni se recluye en un lenguaje privado solo inteligible para él, sino que su expresion
es publica y extremadamente lUcida y poética. A pesar de las limitaciones de este autor,
hemos valorado la espléndida critica de la cultura que llevo a cabo desenmascarando las
fuentes de sus estructuras e intentando deslegitimar el fundamento religioso de la Etica,

confiriendo a ésta una merecida autonomia.

También, en este asunto, es interesante remarcar que Fromm considerd que el
criterio para discernir qué es la salud mental radicaria en tener capacidad productiva no
enajenada; capacidad de relacionarse amorosamente con el mundo; sentirse una entidad
individual y Unica, y, finalmente, sentirse en union e interrelacion con el préjimo
(Fromm, 1971). Con todo, hemos considerado que los misticos, es decir, aquellos que
han vivido o viven desde la experiencia mistica, y, en concreto, los que han sido

tratados en nuestro estudio contarian con tales aptitudes.

Dicho esto, para seguir aportando claridad al término, también hemos advertido
que la Mistica tiene un cuerpo expresivo conformado por la propia experiencia vivida,
por el lenguaje que la expresa y por la forma de vida consecuente: aquella

deconstruccion del sujeto que ha sido el hilo que ha tejido este proceso de investigacion.

Hemos decidido empezar por examinar el lenguaje, dado que las consideraciones
sobre la propia experiencia y la vida que emana de ella se podrdn exponer mejor
siguiendo este orden.

En relacion al lenguaje, hemos observado que existen claras dificultades
comunicativas al intentar reflejar el sentir. En su empefio, el lenguaje de la Mistica no se
limita a un solo género ya que los misticos se expresan bajo formas poéticas; en relatos
autobiograficos, en textos parenéticos; en declaraciones con intencion pedagogica; en
reflexiones filosofico-teoldgicas, o en el género especificamente sanjuanista al que José
Luis Aranguren (1973) calificaba de poema-con-su-comentario.

En cualquier caso, se apela a la funcién expresiva del lenguaje dado que, en su
quehacer, pueden aparecer expresiones verbales y nominales nuevas; transmutaciones
en el interior de vocablos ordinarios, y presencia de las dimensiones psicoldgicas y
afectivas mas profundas incluso en misticos tan especulativos como Eckhart de

Hochheim.
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También encontramos transgresividad ya que se fuerzan los limites de la
significacion original y se aplican al méximo las potencialidades simbdlicas; uso de
superlativos e hipérboles muy frecuentes, asi como paradojas, oximoron y antitesis con
las que se rompe la logica establecida y se provoca el efecto contraste (musica callada,
soledad sonora, etc.). Sobre este particular, Nicolas de Cusa sostenia que la antitesis es
la expresion menos imperfecta de la docta ignorantia y que, con ella, se entra en un

nuevo orden mas cercano a la realidad que nos ocupa (Rodrigo Nufiez, 2015).

En su diversidad de géneros, el lenguaje mistico se caracteriza por ser
autoimplicativo y testimonial ya que lo que expresa es algo intimo; por contar con la
credibilidad del sujeto que lo expresa; por no ser mera traduccion de lo vivido sino parte
del momento originario de la experiencia; por convertirse en instrumento y en lugar en
el que se toma conciencia de la ruptura y de la desproporcion frente a lo vivido; por
contar con una dimensién simbolica de todos sus elementos; por remitirse o referirse a
una realidad de otro orden (condicién anagogica de la experiencia); y por presentar

constantes alusiones a la inefabilidad y a su propia insuficiencia.

Y si hallamos tales peculiaridades en el emisor, también tendremos que
hallarlas en el receptor, en el lenguaje del que lee o del que escucha, sin lo cual seria
imposible la resonancia que permita la identificacion, la familiaridad, la dotacion de

sentido y el dialogo.

Fruto de cada cultura y de cada época, el lenguaje de la Mistica se diferencia
del lenguaje filosofico y del teoldgico ya que, segin Jacques Maritain (1947), parte y se
mantiene en una experiencia esencialmente subjetiva e interior, inefable y trascendente,

pretendiendo hacerla sensible de manera descriptiva.

Tras el analisis del lenguaje, hemos procedido a analizar las caracteristicas
propias de la experiencia mistica. Aqui, hemos considerado que sus propiedades
fundamentales son su condicidn holistica y totalizadora que afecta de manera integral a
todo el sujeto; su radical pasividad (wu-wei: pasividad activa, o a la inversa, que no
niega la accidon sino que permite surgir la accion mas genuina y auténtica); su
inefabilidad, a pesar de la necesidad de comunicarla; su inmediatez por contacto
amoroso 0 penetracion intuitiva; su potencialidad en traspasar las fronteras de lo

conocido y las apariencias de las cosas; su certeza (no clara y distinta sino oscura); su
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asombro y perplejidad; su darse en lo mas intimo del ser, y su capacidad generadora de

una nueva manera de vivir.

De este modo, la transmutaciéon del sujeto que acontece tras la experiencia
mistica hace nacer en él una nueva vida. Si en el caso del mistico cristiano, el espiritu
genera el novum y la vida mistica se vive en base a la imitacion de Cristo y a las
virtudes teologales, en todo mistico auténtico, cristiano o no, la nueva vida resultante se
vive en consonancia y atencion constante a una dimension de trascendencia generadora

de amor y de compasion.

2.2.1.2.Estudios y perspectivas de la Mistica.

En primer lugar hemos constatado que los estudios sobre la Mistica, y, en concreto,
sobre si existe una estructura comun o diversa, giran en torno a tres corrientes o

modelos epistemoldgicos: esencialista, constructivista y sincrético.

El modelo esencialista considera que la experiencia; el impulso; la fe; el
sentimiento de infinito; el contacto directo y/o la unidn con la realidad trascendente son
comunes y subyacen a todas las formas de religiosidad y tradiciones. Lo Unico distinto
es el nombre que se le ha dado a la realidad a la que se dirigen (Dios, el Uno, lo
Absoluto, etc.).

El modelo constructivista considera que existen diferencias substanciales en
funcién de la construcciodn cultural y linguistica que interviene antes, durante y después
de la experiencia. Las comparaciones son reduccionismos y generalidades apresuradas.

Cada mistico tiene su contexto y su sistema.

El modelo sincrético considera que en la experiencia hay elementos culturales
y a su vez elementos de ruptura con la tradicién, con el ambiente y con la Institucion.
Toda experiencia ha de ser contextualizada en la cultura, historia, pensamiento y
lenguaje. La experiencia, sin embargo, no se agota en el contexto ni en lo que el sujeto

aporta a ella.

Situados en el marco sincrético y siguiendo las directrices de Panikkar (2010),
hemos considerado su propuesta que consiste en proponer una nueva metodologia para
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el estudio de la experiencia mistica: una fenomenologia epifanica segun la cual
contariamos con tres drganos de conocimiento: la razén, la experiencia (sentidos), y la
fe o intuicion o intelecto puro. Prescindir de algunos de estos tres 0jos cognoscitivos

generaria un error significativo de vision.

A partir de esta metodologia, este autor considera que es necesario un estudio
interdisciplinar, un didlogo intra e intercultural, y una vision de conjunto para atender
las mdaltiples manifestaciones del hecho mistico, y para atisbar la estructura
significativamente comdn o, como minimo, anéloga, que parece estar presente en las

diferentes manifestaciones historicas y culturales.

En el deseo de hallar posibles analogias podemos encontrar equivalencias
homeomadrficas o analogias de tercer grado. La equivalencia homeomorfica es racional
porque presupone un denominador comin que la razén puede captar. A modo de
ejemplo, Dios y Brahman: la funcion que ejerce Dios en un sistema monoteista es
equivalente, no igual, a la funcién de Brahman en otro sistema. Pero también podemos
encontrar invariantes humanos, y, por supuesto, diferencias irreconciliables que han de

generar no el conflicto sino el reto de conseguir la armonia entre ellas.

Finalmente, la vinculacion entre Mistica y Etica; entre gratuidad de la gracia y
esfuerzo ascético; entre pasiva union de voluntades y accion por deber, y entre
responsabilidad ante uno mismo en la integralidad de su ser y ante el otro, ha sido y es,
aun hoy, objeto de estudio. En el marco de este analisis, la presente investigacion ha
partido de la premisa de que la separacion entre estas realidades viene dada por los
estereotipos sobre el supuesto desinterés de los misticos por lo mundano, lo social y lo
politico, desvinculacion y estereotipos que el presente estudio pretende erradicar.
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2.2.2. Pasado, presente y futuro de la Mistica.

2.2.2.1.Antecedentes historicos.

Realizado un recorrido histérico en busca de la voces mas representativas de los
misticos, hemos constatado que la Mistica de raices teistas, particularmente en Espafia,
tuvo su momento mas algido en el siglo XV a pesar de que anteriormente también hubo

figuras excepcionales tanto en la tradicion cristiana como en la judia y en la musulmana.

En el siglo X la tradicion cristiana vivid un cambio muy significativo en el
establecimiento de una nueva situacion que ha sido llamada la Iglesia de dos pulmones
y que consistia en la coexistencia de dos fuerzas motrices, a saber, una Teologia
estructurada racionalmente y la vivencia de una espiritualidad experiencial. Tras el
cansancio teoldgico, la vida monéstica buscara una novedad (el desiderium del amor, la

piedad y el misterio de Cristo) que convivira con la escolastica.

Entre el siglo XI y el XII, nos encontramos con autores muy significativos. Por
un lado, Guillaume de Saint Thierry, de la orden del Cister, que nos inicia en la
contemplacion mistica y nos exhorta a la imitacién y al seguimiento de la vida de
Cristo; por otro, San Bernardo de Claraval (también cisterciense), para quien la ciencia
del crucificado es aquella que consiste en aprender el amor en un proceso ascensional
de la humildad, de la verdad y del autoconocimiento al tiempo que la soberbia

desciende.

En el siglo XIII tenemos figuras tan relevantes como San Francisco de Asis y
Clara de Asis con quien se abre la vida contemplativa también a las mujeres. Para ellos,
la Mistica se vive en clave de fe y de amor en la humanidad de Cristo, un amor mayor
que la fe, como rescata para el presente Bartomeu Bennassar (1988), un autor
contemporaneo para quien es el otro el que fundamenta a la persona y para quien la
moral social esta instalada en lo méas profundo y esencial del ser humano. También para
el franciscano San Buenaventura existe una sincronia de aquellos dos pulmones de la

Iglesia pero en la que el amor serd la prioridad.
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Sin embargo, sera en el siglo XVI cuando Espafia se convertird en el centro
europeo de la espiritualidad cristiana. Los posibles factores concomitantes de este
acontecer podrian ser la renovacion teoldgica de la reforma catélica; la riqueza y la
diversidad de manifestaciones culturales vinculadas a la religion con autores con
especial tinte ascético y mistico en sus obras escultoricas (Alonso Berruguete, Juan de
Juni) o pictéricas (Pedro Berruguete, Juan de Borgofia, Juan de Juanes, el Greco), etc.;
la reforma de dérdenes mendicantes; el surgimiento de los jesuitas; o la aparicion del
iluminismo, considerado herético por querer reformar la Iglesia y promover una
espiritualidad cercana a las tesis luteranas basada en el recogimiento, el dejamiento y el
abandono. En este amplio contexto, encontramos a Ignacio de Loyola, Teresa de JesUs 0
Juan de la Cruz, algunos de los cuales han sido objeto de esta investigacion.

2.2.2.2.Proceso de secularizacion.

Hemos examinado como la secularizacion y la laicidad llegaron a los paises
occidentales de la mano de la Modernidad y de la posterior deslegitimacion de la
misma. En el analisis de dichos procesos, Hans Blumenberg (2008) afirma que, con el
eclipse de Dios, la fe y la esperanza no han desaparecido sino que se han secularizado;
que la Etica ha devenido auténoma desvinculandose de la Religion, a pesar de que, con
ello, ha perdido solidez; y que la pérdida de la solidez de la Etica se ha visto
compensada por la constatacion de que el vinculo Etica-Religion comportaba rigidez y

una falsa fortaleza.

A diferencia de Max Weber, Karl Lowith y Carl Schmitt, quienes postulan el
teorema de la secularizacion segun el cual una teoria moderna no es mas que una teoria
secularizada a modo de transferencia o desplazamiento, Blumenberg apuesta por una
legitimacion de la Modernidad en tanto que autoafirmacion del ser humano; por el giro
copernicano; por la secularizacion pero sin ser lo fundamental; por la aportacion de
ideas inmanentes y mundanas frente a las religiosas y trascendentes de la Edad Media, y
de nuevas respuestas a viejas preguntas y funciones (por ejemplo, de la idea de

redencion pasar a la de emancipacion generando movimientos politicos utopicos). En

27



tales procesos de substitucion i/o transferencia tendremos que contextualizar las

aportaciones que traigamos de los misticos.

2.2.2.3.Sociedad contemporénea.

En primera instancia, hemos constatado como en la sociedad occidental contemporanea
existe un manifiesto interés por los misticos asi como una amplia diversidad de
respuesta a la inquietud y necesidad evidente de espiritualidad que tiene el hombre
actual, a pesar de la laicidad, de la secularizacién y de todos los imputs que vienen a

contradecirla.

Hemos observado también que el panorama actual de nuestro presente se
caracteriza por una crisis maltiple y poliédrica, y por un paradigma ético representado,
segln Bauman (2009), por el vagabundo y su desilusion, o bien por el turista con su
inherente hedonismo y superficialidad.

Bajo esta atmdsfera, la posmodernidad ha recurrido a varias maneras de
recuperar desesperadamente el oxigeno: la resignacion nihilista; la reafirmacion de la
modernidad o la vuelta a la pre-modernidad. Todo ello en el seno de un macrosistema
patriarcal y una cultura, fundamentalmente, de la guerra que se resiste y que nos sigue

provocando asfixia.

Asimismo, las exigencias econémicas y politicas actuales de la acumulacion
capitalista han ocasionado el transito de los valores ascéticos del trabajo, del esfuerzo o
de la vocacion a la instrumentalizacion del trabajo y la obtencion de recursos con fines

hedonistas.

A ello sumamos que la identidad y los valores se buscan, mayoritariamente y
con mas frecuencia en el dmbito del consumo que en el &mbito de la cultura y, por

descontado, mucho menos que en el &mbito del ser o del sujeto.

En la era de la técnica, lo sagrado no es lo trascendente sino la tecnologia; el
sentido de la existencia no se busca ni en el mas alla ni dentro del coraz6n humano sino

en los instrumentos que el hombre ha fabricado, y quien dicta qué es lo correcto, lo
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justo o el deber ya no es la religion, ni el propio hombre sino, posiblemente, la

sofisticacion de su maquinaria.

Por tanto, todo nos ha parecido indicar que el contexto contemporaneo viene
significado por individualismos que no suponen la construccion de individualidades
auténticas y firmes; por relativismos sintomaticos no de tolerancia sino de indiferencia
(tan peligrosos como los absolutismos); por la conformidad con éticas de minimos que
pueden quedarse cortas para acceder a la felicidad, a la virtud o al amor al otro; por
vinculos liquidos que cuestionan lo estatico y el inmovilismo pero que pueden perderse
en la inconsistencia, y por un pensamiento débil que huye de absolutismos de grandes

dogmas pero no acaba de ofrecer proteccidn frente a la inseguridad y la incertidumbre.

Paralelamente, y, a nuestro entender, existen otros decorados tanto o0 mas
peligrosos en los que han ido apareciendo una proliferacion de nuevos movimientos
religiosos y pseudo-religiosos, de grupos sectarios, y una radicalizacion fundamentalista
de las grandes religiones. Por ese motivo hemos considerado que tales fendmenos
sociologicos  (secularizacion, pseudo-espiritualidad de consumo y radicalismos
fundamentalistas) merecen una reflexion filosofica y axiologica sobre el problema

religioso y sobre las nuevas formas de cultura y de espiritualidad.

2.2.2.4.Pluralismo y dialogo intercultural.

La globalizacién y el acceso a una conciencia planetaria nos han hecho tomar
consciencia del pluralismo existente y de la conveniencia de abandonar los solipsismos

individuales y culturales que obstaculizan el dialogo intercultural.

Si la falta de dialogo conlleva el peligro del fundamentalismo y de la
radicalidad, los riesgos de un didlogo intercultural mal formulado seran el sincretismo y
el relativismo. El reto de la interculturalidad es, pues, saber encontrar un lugar desde
donde se atisbe la relatividad y la sintesis de nuestras concepciones (Xavier Melloni,
2011).

A esta perspectiva, que dota de suficientes garantias al verdadero encuentro

entre las culturas, habra que sumar el corazon. Un didlogo que no lo incluya no es un
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verdadero didlogo (Panikkar, 2010). Si amor y razon van de la mano, se puede intuir
(més que concebir) la armonia que subyace entre, por ejemplo, lo que entendamos por
Dios y por el sunyata o, mejor, la experiencia que se tenga de tales concepciones.

Cada tradicion espiritual ha puesto el énfasis en un tipo de experiencia humana
fundamental. Asi, por ejemplo, hemos visto la experiencia cristiana de amor como
relacién personal. Tal experiencia de Dios puede entrar en dialogo con la propuesta
confuciana de que lo extraordinario esta inmerso en lo ordinario y cotidiano, de que no

existe dicotomia entre sagrado y secular, entre hombre y cielo, sociedad e individuo.

Asimismo, sobre la realidad o realidades ultimas a las que remite la experiencia
mistica hay diferentes interpretaciones: lo totalmente Otro, el Otro, o bien, los
totalmente Otros, o los Otros, si nos situamos en un politeismo o en un pluralismo
ontoldgico ultimo. En el marco de esta diversidad, cabria sefialar que los misticos
cristianos han prestado mayor atencién a las misticas de otras tradiciones que a la

inversa.

Si a la dimension ontoldgica de la Mistica afiadimos su dimension ética, las
equivalencias éticas asociadas a la espiritualidad que nos hablan de la virtud, nos
permiten establecer comparativas sin agravios entre, por ejemplo, la caritas cristiana y
la virtud del budismo mahayana que presenta maitri como benevolencia, como actitud
amorosa de naturaleza universal frente a los apegos personales. Es mas, segin esta
rama, tal benevolencia no surgira de un yo establecido como sujeto de moralidad sino

desde un sujeto falto de consistencia y de estructura definida.

Por otra parte, la virtud confuciana propuesta por Mencio no es el resultado de
un juicio moral sino de un proceso de auto-cultivacion en el que se corporeiza la Etica,
es decir, que mas que actuar por benevolencia y rectitud, se actia con ellas.
Distintamente, la virtud taoista de Lao Zi, entendida como loca sabiduria espontanea,
pragmatica y progresiva, cercana al wu-wei (mal traducido por no hacer) es otra vision,

otra experiencia espiritual de la Etica.

Varela (2002) elabora un analisis comparativo entre éticas orientales y
occidentales. En él examina como, a diferencia de las occidentales, las éticas
confucionistas, taoistas y budistas presentan una confrontacion inmediata con los

hechos cotidianos. Paralelamente, las ciencias cognitivas ofrecen un nuevo paradigma
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que establece un conocimiento contextualizado, concreto, corporeizado, vivo y no

abstracto que puede casar con estas concepciones.

En esta primera aproximacion al pluralismo y la interculturalidad, hemos
observado que las diferencias culturales de caracter ontoldgico, ético o cosmovisional

son evidentes como lo es la posibilidad de hallar un lugar de encuentro entre ellas.

2.2.3. Restauracion de las disciplinas a partir de la experiencia mistica.

2.2.3.1.Una nueva religion.

Segun las acepciones tradicionales, existe una clara distincion entre religién y
espiritualidad. Asi, la religion seria el conjunto estructurado de doctrinas, creencias y
dogmas que establece un grupo humano en su reconocimiento a una relacién con la
divinidad o divinidades, y que encierran un sistema cultural de comportamientos, de
préacticas, de cosmovisiones y de normas para una Etica y una organizacion social,
mientras que la espiritualidad seria lo referente a toda disposicion de naturaleza moral,
psiquica o cultural en la que, en su diversidad, subyace un sentimiento de trascendencia

gue posee quien tiende a investigar y desarrollar las caracteristicas de su espiritu.

Podriamos incluir otras maneras de definir tales conceptos pero, en cualquier
caso, en funcién del significado que demos a tales términos, la distancia entre ellos sera

mayor, menor o practicamente inexistente.

Si concebimos lo religioso como una manifestacion que el hombre hace de si
mismo, la fe sera una experiencia vital, y la creencia, una creacion humana posterior,

fruto de su interpretacion, y, por lo tanto, secundaria.

Si nos remitimos a Xavier Zubiri, la religatio se trataria de la experiencia
inefable y ontondmica del ser como siendo a partir de, para, en, de, a través del Ser
(Zubiri, 2012).
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Edgar Morin (2006) considera que regenerar la cultura y la vida supone
restablecer o restaurar al hombre religioso, aquel que redefine toda la estructura de la
realidad en un acto de religacién con el préjimo, con la comunidad, con la sociedad y

con la especie humana, que viene a reconfigurar su accién moral.

Para restaurar lo religioso, hemos visto también cémo Panikkar propone
entenderlo a partir de su dimension ontico-mistica desde la cual toda religion quiere
ayudar al hombre a realizar su ser; toda religion serd el intento de guiar al hombre a su
fin déntico (lo que el hombre puede llegar a ser o serd), y toda fe sera el conocimiento

substancial de las cosas venideras (Panikkar, 1998).

2.2.3.2.Una nueva metafisica.

En una primera aproximacion al panorama filoséfico contemporaneo, hemos observado
que Wittgenstein, a pesar de ser un autor sumamente recurrido por algunas
conveniencias de estilo antimetafisico, en su Tractatus l6gico-philosophicus, no niega la
existencia de los objetos de la metafisica sino que niega la legitimidad significativa de
sus discursos. El autor considera que lo mistico, clasificado en Estética, Etica y
Religién o sentido de la existencia, esta alejado del mundo de los hechos, de lo
empirico, de lo expresable y de lo cognoscitivo, y, por tanto, resuelve que, dado que lo
mistico pertenece al mundo del sentir, de la experiencia y de lo contemplativo, la
posicion de mayor rigor frente a ello debe ser abstenerse de hablar (Wittgenstein, 2003).

Si el talante contemporaneo mayoritario hace gala de haber superado las
instancias metafisicas, hemos estimado la posibilidad de un desmarque de tales empefios

vislumbrando su posible restauracion o regeneracion.

Los misticos, especialmente los que pertenecen a un sistema teista, hacen que la
Ontologia se vincule con la Teologia o a la inversa. Teistas o0 no, de una tradicion u otra,
planteamos la posibilidad de que, con la voz de los misticos, quizas podamos superar el
olvido del ser del que hablara Martin Heidegger (1972) con la ayuda de nuevas
palabras. Precisamente, para todo mistico, las palabras traslucen la mirada del ser vy,
desde ellas, se acercan a sus limites atisbando un ambito transmetafisico que restaura y

re-conoce el misterio.
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2.2.3.3.Una nueva filosofia.

Hemos analizado cémo, en Occidente, se ha perpetuado desde la Modernidad el
conflicto entre razén y fe. Asi, por ejemplo, René Descartes deposito toda su confianza
en la razon por recelar de las verdades de fe entendidas como creencias. Nuestro

examen determina que esta posicion nacio de la confusion entre fe y creencia.

Hemaos considerado también que la Filosofia deberia restaurar el predominio de
su género interrogativo y, por tanto, ofrecer mas preguntas que respuestas. Asimismo, el
logos filosofico deberia rescatar el mito y la ficcion, los cuales, a su vez, deberian ser

releidos y revalorizados no en su lenguaje literal sino simbolico.

Reivindicar la experiencia mistica en el ambito de lo filosofico y axioldgico

parte de una reivindicacion primera: la que devuelve dignidad a la experiencia.

A tal efecto, hemos examinado como Panikkar (2010) propone una vision
armoénica y no dualista de la realidad, no conceptualizable y desafiante de los canones
de la racionalidad, sin ser irracional. Se trataria de una nueva epistemologia filosofica
donde no haya lugar para las dicotomias, para los divorcios de relaciones legitimamente
triangulares, entre razon, fe y experiencia; donde la experiencia mistica pudiera

considerarse como via de conocimiento transldgico.

Por su parte, la vision experiencial de corte oriental no dualista posibilita un
pensamiento mistico que cambia la perspectiva de las dindmicas relacionales dado que

el ser individual es intrinsecamente social y cosmico.

William James (1994) considera que la experiencia mistica tiene alcance
noético, es decir, penetracion intuitiva mas alla de las apariencias de las cosas hacia sus
dimensiones mas profundas, ademas de certeza subjetiva, dado que los misticos dudan

mas de los sentidos o de la razon que de esta experiencia.

La certeza que aporta la experiencia mistica aparece por otros cauces que no son
ni los sentidos ni los conceptos; se basa en una luz que se sitia mas alla del sujeto. Esta
luz fundante es oscura por el tipo de experiencia de la que se trata; por el medio de
conocimiento por el que se adquiere y por la naturaleza de la realidad aprehendida.
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Para Denys Teundroup, entre el razonamiento deductivo y la experiencia de
inmediatez absoluta hay un camino medio, al que apel6 Nagarjuna (Il d.C.), el
madhyamika. Esta via permite superar el agnosticismo, el dogmatismo y el relativismo
propios del pensamiento discursivo y abrirnos a la experiencia aconceptual: la
inteligencia mas que comprender alguna cosa es capaz de comprender en si misma la
naturaleza de aquello que vive, un estado de presencia no dual (Francesc Torradeflot,
2007). Esta propuesta tiene claras y significativas implicaciones epistemoldgicas para el

advenimiento de una nueva Filosofia también en Occidente.

2.2.3.4.Una nueva antropologia-antropofania.

Los estudios sobre el hombre que propuso Panikkar (2010) dieron lugar a una nueva

concepcidn antropoldgica, a saber, la antropofania.

Esta nueva vision que presenta el autor consiste en el estudio de las
manifestaciones que el hombre hace de si mismo en base a la fenomenologia que intenta
describir lo que aparece (to phainomenon), como el hombre se ve, se comprende y se

describe a si mismo.

Pero la antropofania requiere una actitud de escucha existencial de simpatia,
conocimiento y amor por el otro, asi como un previo posicionamiento respecto de la
concepcién del ser humano: concebirlo como un ser abierto a la trascendencia (no
refiida ésta con la inmanencia), cuya suprema cualidad es poder saltar de un si mismo
hacia el absoluto al margen de cdmo o desde qué contexto cultural, historico o religioso

se consiga.

El reto de esta antropofania es ponerla en dialogo con las Gltimas aportaciones
de las ciencias cognitivas en las que el sujeto ha dejado definitivamente de ser unitario

para convertirse en fragmentario.
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2.2.3.5.Una nueva educacion.

Es evidente que, en el &mbito de la Espiritualidad, la Mistica y su consiguiente
Mistagogia, presente en tantos autores, van de la mano en un claro compromiso

pedagdgico.

Ya en el Timeo de Platon, se narra como el sabio que alcanza la iluminacion
emprende el camino de retorno como servicio y magisterio al resto de la humanidad con
la mision de que todos alcancen la iluminacion. Para Simone Weil (1961), este
movimiento de vuelta es una educacion en la gracia, en la extrema atencidn al otro. El
acompariamiento del maestro/a espiritual es esencial para afrontar las crisis internas de

la transformacion del sujeto y para ofrecer una guia correcta en el camino espiritual.

Partiendo de estos presupuestos, se podria extrapolar la educacion en la gracia
al &mbito de la educacion en sus términos mas amplios, pues, en el fondo, ambas
visiones comparten el mismo anhelo de servicio a la comunidad humana. Si hacemos de
la educacion una guia para el desarrollo humano que atienda a su integralidad, ésta no
deberia desdefar los testimonios de grandes magisterios espirituales que se han dado a
lo largo de la historia y que pueden tener una lectura adaptada y adecuada a nuestros

tiempos, en definitiva, una relectura contextualizada y no paracronica.

2.2.4. Mistica para una nueva Etica. Experiencia mistica y transformacion del

sujeto moral.

Como ya hemos mencionado con anterioridad, la hip6tesis de partida del presente
estudio es que Mistica y Etica son dos dimensiones o expresiones de la realizacion del
ser humano que, en su autenticidad, se sostienen, se legitiman y se fundamentan desde

la existencia de su vinculo.

Dado que esta vinculacion no resulta evidente, hemos procedido a argumentar
la relacion entre ellas; la integracion de sus diferencias y las consecuencias de su
vinculo. Para ello, hemos analizado el asunto desde las siguientes perspectivas: en

primer lugar, hemos examinado cémo la experiencia mistica pone en cuestion la
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preeminencia de la Etica. Seguidamente, como la Mistica se autentifica con el
compromiso moral, y, finalmente, como la Etica resulta ser el ambito mas idéneo para

el advenimiento de la experiencia mistica.

Sobre la primera perspectiva, que consiste en cuestionar la preeminencia de la
Etica sobre la Mistica, ésta Gltima seria ahora considerada como expresion Gltima (en el
sentido de esencial, estructural u ontoldgica) de la existencia humana; superacion;

alternativa o plenitud del fendmeno moral.

A su vez, con la Mistica se cuestionaria la Etica en un triple sentido: en primer
lugar, la Mistica iniciaria, orientaria y culminaria la Etica; en segundo lugar, la Mistica
y su Teologia negativa, a diferencia del lenguaje positivo de la Etica, podrian dar nuevas
pautas a la Etica para que ésta contemple la posibilidad de una nueva via antropoldgica
negativa que asuma el homo absconditus, ademas del deus absonditus; y, finalmente, el

discurso moral deberia integrar la experiencia vital y el testimonio de los misticos.

Sobre la segunda perspectiva, la Mistica se hace auténtica en funcion del
compromiso moral respecto al mundo en el encuentro con la alteridad o en el servicio a
los méas vulnerables. Existe un transito de la experiencia mistica a la accion moral y
viceversa, por lo tanto, un camino bidireccional en el que podriamos considerar la
santidad como un testimonio mistico extraordinario y como maximo exponente del

paradigma moral.

Sobre la tercera perspectiva, aquella para la cual la Etica seria el mejor ambito
para el advenimiento de la vida mistica, ésta considera que la Etica se puede dar, por
supuesto, al margen del fendmeno religioso (en el sentido convencional del término)
pero que el &ambito mas propicio para la experiencia mistica seria el compromiso a favor
del otro, del pobre, del vulnerable o del excluido, como expresion ultima de amor

incondicional.

En base a este presupuesto, el vinculo Mistica y Etica se haria extrapolable a
Mistica y Politica. Para Edward Schillebeeckx (1997), las experiencias sin sentido como
el mal, la injusticia o el sufrimiento de los inocentes podrian abrirnos a una experiencia

de significado revelador.

Teniendo en cuenta que cualquier acontecimiento de la realidad humana puede

originar una experiencia de significado desencadenante de la experiencia mistica, el
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compromiso ético vivido en su maxima profundidad es especialmente idoneo para el
advenimiento de la experiencia mistica en tanto que experiencia totalizadora y

transformadora del sujeto a modo del levinasiano descubrir al Otro en el rostro del otro.

Sobre el vinculo entre Mistica y Etica, Eckhart(1983), como también lo haran,
a su modo, Juan de la Cruz o Teresa de Avila, afirma que la Mistica ha de venir
acompariada de una moral del ser; que la conversio cordis, raiz teologal de la
experiencia mistica, exige y posibilita la conversio morum; que la Mistica no sélo es
compatible con la accion moral sino que deviene fuente de fecundidad moral e impulso
moralizador de la vida; que el estado teopatico de la experiencia mistica no aleja al
sujeto a la desatencion en el mundo sino que devuelve al sujeto a la vida cotidiana en
unas condiciones tales que su vida queda reorientada, recentrada, resignificada,
revalorizada en un nuevo orden y un nuevo sentido, y, finalmente, que la transformacion
personal que se produce como consecuencia de una verdadera experiencia mistica
comporta no la negacién vital del individuo, sino, muy al contrario, la transformacion

vital de la persona.

La experiencia mistica seria, pues, motor de transformacién moral ya que la
vida ética y comprometida con el mundo, en su amplia variedad de formas de
compromiso, se sigue de una experiencia radical que, al margen de su forma, su
referente cultural, su tradicion y su marco contextual intrasubjetivo o intersubjetivo,

comporta una transformacion metamorfica del sujeto.

Segun Teundroup el anhelo de uniéon con la naturaleza absoluta, la busqueda de
si mismo y la liberacion del yugo de las ilusiones estan intimamente ligados al sentido
de la responsabilidad; al desarrollo del amor compasivo y de la empatia; al fomento de
la no-violencia, y, finalmente, a una vida ética como vida psicoldgica, espiritual y

socialmente saludable en la que los comportamientos egoicos devienen patdgenos.

Entrados en el terreno de los habitos y de la pertinencia de los estilos de vida,
no hemos de olvidar que el ascetismo es previo a la Mistica, pero también esta presente
en el transcurso de la experiencia y en su a posteriori. Cabe decir que el ascetismo no es
garantia de vida mistica pero amplifica las posibilidades. A tal efecto, hemos
puntualizado, para alejar concepciones inapropiadas, que entendemos por ascetismo
moderacion, austeridad y evitacion del exceso y del hedonismo que provocan

desdrdenes internos y una falta de compromiso y de solidaridad.
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Por otra parte y para responder a la posibilidad de una Etica de y por la
experiencia, es decir, a la propuesta que subyace en este estudio sobre el posible transito
de una Etica de la Religion a una Etica de la Mistica, hemos considerado especialmente

oportuno remitirnos a autores como Emmanuel Lévinas o Weil.

Segun Leévinas (2000), la relacién con el otro es méas que una experiencia, es un
acontecimiento pues se trata de un descubrimiento, de una relacion con el misterio. Lo
humano consiste en estar permanentemente abocado al afuera desde el interior de si
mismo; en ausencia de todo si mismo; en un sin si-mismo. Se trataria de un vaciamiento
del sujeto sin perder la identidad, de un des-vivirse por el otro que seria vivir
humanamente ante el rostro del otro como infinito, desde el otro y a través del otro,

dado que es asi como se nos revela la presencia del Otro.

La idea de infinito, identificada con la divinidad, esta, por lo tanto, asociada al
projimo. La relacion social no es una relacion mas o cualquier relacion, sino que es el
maximo acontecimiento; el cara a cara no es una modalidad de la coexistencia sino la
produccién original del ser. El projimo se opone a mi sin necesaria oposicion, de la

misma manera que se me ofrece y sucumbe ante mi.

La mirada del otro me priva de toda conquista. Su epifania es el rostro que se
escapa a todo lo conocido y a mi propio deseo imperialista. La resistencia ética al
impulso de conquista estd méas alla del conocimiento a pesar de que tampoco lo hemos

de reducir a mero sentimiento subjetivo.

En el rostro del otro se revela mi injusticia. El otro es quien me evalta. Con la
idea de infinito, que se vislumbra en el rostro del otro, tomo consciencia de mi
imperfeccion y de mi responsabilidad. La experiencia del rostro es experiencia pura, sin
concepto. El deseo de infinito genera la insatisfaccion y la decepcion de la propia
conciencia moral frete al projimo. No se trata, pues, de una complacencia sentimental

del amor.

El amor al otro, para Lévinas, es temer por el otro y auxiliarle en su debilidad.
Se trata de una exigencia moral cuyo rigor no se impone violentamente sino que emerge
como el fruto del deseo, de la atraccion hacia aquello que ejerce bondad. Cabe
mencionar que es sustancial concebir el deseo de infinito en clara distincion del deseo

como voluptuosidad, propio del amor concupiscible caracterizado por un hambre

38



insaciable y devoradora. La exigencia ética es exigencia de santidad ante la cual seria

falso o ficticio afirmar que hemos respondido a la completitud de nuestro deber.

Con el rostro del otro empieza toda Filosofia: la Etica es la Filosofia primera.
Hemos de asumir el misterio del otro que es mas que puro enigma. El infinito es
alteridad y diferencia inasimilables. La desnudez del rostro es indigencia, stplica pero

también exigencia, mandamiento del “no mataras”, entre otros.

Ante el otro yo no puedo no responder ni puedo delegar a que otro responda
por mi ya que mi respuesta es Unica e insustituible. El encuentro con el otro trastoca el
egoismo de mi yo. La subjetividad es primordialmente ética ya que, en la relacion, esta
inherente lo esencial. La sociabilidad es mas que mera comunicacion, es comunion, y la

solidaridad es responsabilidad ineludible ante el otro.

Si para Norbert Bilbeny (1997), el tacto ciego y la mirada fria son grandes
obstaculos para el encuentro con el otro, siguiendo a Lévinas, la mirada fria es aquella
que se detiene en los detalles superficiales del rostro cosificando al otro sin contemplar

su misterio inherente.

Por su parte, para Weil (1994), la accién humana puede producirse por la
necesidad o por la gracia. Logicamente, la accion necesaria es la que lleva el peso de la
gravedad mientras que la accion por la gracia eleva el ser humano ya que es un acto de

generosidad para con el mundo.

Con la gracia se rompe la cadena de la violencia, de las ansias de poder y de la
necesidad (fuerzas que operan como la fuerza de gravedad). Su accion impulsa al
hombre a elevarse hacia la luz; percibe en el otro un ser digno de respeto y de extrema

atencion.

Es accion con amor sobrenatural gracias al cual sabemos contemplar a Dios o
lo divino en cada ser humano. Su alcance le permite llegar alld donde se ha creado un
vacio que sirve de apertura, ese espacio donde el yo se ha despojado de todo lo que le
lastra. Por ello, hemos deducido que, al requerir una accion previa de vaciamiento del
yo, se trata de una accion no puntual sino procesual en el transito de deconstruccion del

sujeto.
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En resumen, una accién inspirada por la gracia es una accion hacia el otro
caracterizada por la generosidad, por la atenciébn méxima en la alteridad. EI amor
sobrenatural inherente genera un cambio de mirada y una nueva orientacion en la
accion, desactiva el deseo de poder y de violencia. Para que se dé en nosotros la gracia,
hemos de crear el espacio, el vacio, maximo potenciador del ser, donde el yo se

desprende de todos sus cargas egoicas.

Es obvia la semejanza de Weil con los maestros espirituales estudiados,
especialmente, Juan de la Cruz y Teresa de Avila, en sus exhortaciones a la negacion, al
vaciamiento y a la desnudez como camino mistico-ascético, luego ético. En definitiva,
para la autora, la conversio cordis exige y posibilita la conversio morum. La conversion
es bireccional: un hacia dentro de si y un hacia afuera, en el que el movimiento de
vuelta es una educacion en la gracia por lo que, también, serd imperativo de todo

magisterio.

Si nos remitimos a otros autores, encontramos a la filésofa Hannah Arendt
(1993) quien anuncidé que el amor y el perdon son los Unicos antidotos contra la
irreversibilidad de la historia, y los que, ademas, nos remiten al misterio, esa realidad

que no deberiamos sofocar.

Por otro lado, en los estudios filosoficos de Joseph Maréchal (1924) sobre la
experiencia mistica en su vinculacion con la Etica, se presentan diferentes etapas de la
vida espiritual en el camino de la Mistica. Asimismo, hemos hallado una clara
exposicion de la pureza moral, del camino de vida interior, de la Ascesis, de las crisis

intimas y de la inexcusable renuncia de si.

Para este autor, la clave de deconstruccién del sujeto se focaliza en una accién
singular: la oracién, que restaura momentaneamente la unidad especulativa y afectiva de
la vida moral. De hecho, la oracién ya es una accion moral por su tendencia, orientacion
y voluntad hacia el bien. La oracién puede ser operadora de grandes metamorfosis
internas. Imaginamos, sin embargo, que ello se daré si se trata de una verdadera vida de

oracion, como puntualizaba José Maria Quintana (2001).

La restauracion momentanea debe prosperar yendo acompafiada de esfuerzo
ascetico de purificacion moral. Los mecanismos deconstructivos del sujeto orante serian

la perseverancia; el dominio de los sentidos; la disciplina de la sensibilidad; el hacer
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frente a las tendencias psicologicas inferiores; la regulacion de los automatismos; la

accion del cuerpo pero una accion con sensibilidad purificada, y el ascetismo.

Cabe decir, aqui también, que el ascetismo no es garantia sino disposicion
interior para la vida unitiva; que, en exceso, es un contravalor y un obstaculo en la vida
espiritual; que no es una batalla contra el cuerpo sino contra cierto uso del cuerpo.
También para Teresa de Avila, a la oracion le acompaiia la Ascesis, que, junto con la

accion moral, van trazando el camino ascensional de una conversion permanente.

Segin Angel Amor (1972) la conciencia moral y la Ascesis son como el
laboratorio donde se funden y se conforman los diferentes tipos de intuicion mistica en
funcion de las normas de las diversas creencias, y donde las doctrinas teoldgicas operan

como mecanismos heterénomos de control.

En cualquier caso, en este proceso de deconstruccion, las crisis intimas son
ineludibles. Para afrontarlas con éxito es necesario un buen acompafiamiento espiritual.
Al final, toda accion en el mundo que provenga de un ser purificado en el que haya
prosperado este proceso deconstructivo interior llevara la huella del amor natural y

sobrenatural en él.

2.2.5. Mistica y Mistagogia de tradicion cristiana.

2.2.5.1.Teresa de Avila.

Primeramente, hemos considerado que el concepto de autoridad es aplicable de manera
integral a la vida y a la obra de la autora. Concebida como autoridad polifacetica,
susceptible de ser analizada desde diferentes disciplinas (desde los estudios de Género;
desde la Etica; desde la Filosofia; desde la Pedagogia y desde la Mistica), las
perspectivas que conforman este estudio han incluido la autoridad testimonial;
femenina; intelectual; filosofica; ética; pedagdgica; mistica y espiritual, dado que se ha
partido del presupuesto que, en la autora, confluyen todas estas dimensiones de la
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nocion de autoridad bajo la advertencia que la autoridad de la época venia representada

por el clero, y, mas particularmente, por los letrados.

Efectivamente, los confesores y letrados gozaban del poder social y politico del
momento. Teresa obedece a su autoridad y se afana en conseguir su consejo de manera
que su experiencia serd sometida voluntariamente a criterio de tedlogos a fin de
discernirla y confirmarla. Asimismo, por obediencia a sus confesores, deja de practicar

la oracion mental viéndose frenado su progreso espiritual.

A pesar de ello, podemos reconocer a la autora una autoridad en su magisterio.
Asi, por ejemplo, como maestra en cristologia, nos advierte que si prescindimos de
Cristo perdemos el verdadero modelo, ya que es el verdadero y supremo maestro,

siendo la gracia muestra del obrar pedagogico de Dios.

La autora nos insta en Camino de perfeccion (C 17 3) a que aprendamos de sus
aciertos y de sus errores. De hecho, Camino de Perfeccién es la obra con mas clara

intencion pedagdgica. Su constante exhortacion es a perseverar con determinacion.

Teresa tiene el carisma de la transmision, lo que los tedlogos Ilaman gratia
sermonis. Muestra de ello es su obra El Castillo Interior. Esta obra tiene claro talante
mistagdgico queriendo, a su vez, engolosinar al lector. Con su esfuerzo por racionalizar
la experiencia consigue conceptualizarla, clarificarla, hacerla inteligible para si mismay
para los demés a través del uso de la metafora, la comparacién y la argumentacion

reflexiva de lo vivido.

Hemos comprobado como utiliza la tercera persona para no alardear como
muestra de humildad en su magisterio. Se trata de una polifonia del discurso o
desdoblamiento de la personalidad para evitar también suspicacias, mientras que, para

las autocriticas, siempre utiliza la primera persona.

Toda su obra fundacional consiste en la creacion de escuelas de espiritualidad.
En la obra Fundaciones hay claras ensefianzas para el discernimiento entre
arrobamientos, oscurecimiento de la razon, melancolias, etc., poniendo claro énfasis en
la necesidad de tener buen entendimiento. Exhibe, por tanto, un magisterio en espiritu

critico y en dotes de psicologia préctica.
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En el epistolario, su presencia es foco de atencion y de irradiacion evidenciando
también el carisma de su magisterio. En muchas de sus cartas brinda direccion
espiritual. También hay en ellas amonestaciones y exigencias junto con preocupacion

por la salud de sus hijas.

En Conceptos de amor de Dios expresa su clara intencion de ayudar a dar luz a
las hermanas a modo de mayeéutica. En el capitulo 2, se centra en ensefianzas éticas y
asceticas explicando las distintas formas de paz en el alma y anunciando cual es la
verdadera paz. Finalmente, las poesias pretenden despertar devocidn con una expresion
de misticismo afectivo, pero no a modo de devociones bobas sino que vengan

acompariadas de reflexion.

En relacion a la autoridad que le confiere la experiencia, hemos constatado que
el saber de la experiencia mistica es un saber imprimido en las entrafias, incomparable
con otros tipos de conocimiento como el de los sentidos ordinarios, el de la razén o el
de la fe.

A pesar de las dificultades en explicar o definir la experiencia mistica, toda
experiencia espiritual de este orden cuenta con unos factores que conforman un
denominador comdn, a saber, que es personal; pasiva; gratuita; pasajera; de plena

certeza y generadora de transformacion personal.

Es personal en tanto que, en el seno de la tradicion cristiana, se trata de una
experiencia de relacion con Dios, y, concretamente en esta autora, de trato de amistad.
Es pasiva en tanto que, segin la autora, Dios se comunica al hombre y esta
comunicacion afecta de manera integral al sujeto. Dios actla, obra y transforma la
persona en lo mas esencial. Es gratuita en tanto que Dios la da, al margen de cualquier
mérito humano y cuando mas descuidada esta, a veces, el alma (4M 2, 9). Es pasajera
por cuanto su duracion es mas bien corta e intensa a pesar de que sea progresiva,
creciente y transformante. Es certera ya que su certidumbre es mayor que la mejor
argumentacion de los letrados. Ademas, es propio de las experiencias misticas tener mas
fuerza y certeza de percepcion que las experiencias ordinarias. Y, finalmente, es
transformante ya que semejante nivel de certeza conlleva la transformacion radical del

sujeto.
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Hemos visto como la autora nos explica el proceso conforme va operando en el
sujeto este proceso de transformacion a modo de deconstruccién de un nuevo orden a

partir de la experiencia mistica.

El proceso se va desenvolviendo de la siguiente manera: a partir del vacio de
uno/a mismo/a comienza un proceso de mayor interiorizacion progresiva o de repliegue
sobre uno/a mismo/a. En el curso de este vaciamiento de si, de fuerza centripeta, se da
una progresiva relaciéon de comunicacion con Cristo. La voluntad va ganado terreno a
las demas potencias (memoria y entendimiento). Con la asistencia de las otras dos
potencias, la voluntad va ganando en determinacion hasta encenderse en amor. Cuando
la voluntad llega al amor se produce la espiritualizacion del ser humano en tanto que
donacion total del ser y muerte simbolica del yo, como se muestra en las Quintas
moradas. En Sextas moradas acontece la espiritualizacion del deseo de amor
apasionado; y, finalmente, en las Séptimas moradas, la consumacion del olvido de si y
de la unién mistica que se traduce en plena accion, en obras y mas obras como es propio

de un ser servidor de Cristo y retrato vivo del mismo.

Cabe subrayar que, para que se produzca esta transformacion radical, es
condicion sine qua non que el sujeto lleve una vida orante, entendiendo por tal una vida
en la que se abran espacios de soledad en los que sea posible el trato de amistad con
Dios. La oracién es un estilo de vida, una forma de vivir que, a su vez, cuenta con sus
requerimientos, a saber, llevar una vida ética y ascética, o lo que es lo mismo, el amor

de unas con otras; el desasimiento de todo lo criado y la humildad.

Por otra parte, hemos constatado que su autoridad de ejemplo y testimonio, a la
que hace frecuentes alusiones utilizando férmulas de lenguaje que expresan la solidez
de su seguridad personal, se alza contra las acusaciones de herejia bajo el siguiente
testimonio: exponer una doctrina teoldgica basada en la experiencia y en el
conocimiento teoldgico con cuatro claves de comprension, a saber, la experiencia de la
inhabitacidn trinitaria; el encuentro personal con Cristo y matrimonio espiritual; la
transformacion del alma ante tan singular acontecimiento, y el afan de acciéon que

complemente la obra de Cristo.

Su pedagogia teoldgica se fundamenta en cuatro pilares: la comunion con Cristo;

el amor al hermano; el desasimiento y la humildad.
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Su pedagogia psicologica propone ajustar nuestra psique a la soledad; velar por

tener el entendimiento concertado y evitar los entendimientos desbaratados.

La Etica teresiana se expresa textualmente en «la primera piedra es tener buena
conciencia» (CE 8,3). Su moral, en el seguimiento e imitacion de Cristo. No se trata de
hallar un dominio de si para alcanzar simplemente la armonia interior, sino para saber
distinguir entre amor puro y amor mundano Yy, a posteriori, actuar en consecuencia junto
con otras virtudes exhortadas tales como, entre otras, la obediencia, la pobreza, la
castidad, la mortificacion, la alegria o el perdon.

Por lo que respecta a su autoridad femenina, hemos examinado que no
correspondia a la condicion femenina de la época ser letrada o tener gusto por las letras,
aspirar a magisterio espiritual ni, por supuesto, tener autoridad alguna. Pese a tales
obstaculos, consigue el reconocimiento de su magisterio, gracias también, segin deja
escrito, a lo que aprende de sus hijas, a su apoyo, a su inspiracion, a su amor y su fuerza

para escribir.

Asi, de su escritura nos ha quedado el legado de la autoridad de su palabra. Las
lecturas de las que se nutre la autora (libros de caballerias, novela roméantica de amor
profano, hagiografia y clasicos de orden filosofico, teoldgico y espiritual, conforman su
propio estilo comunicativo. Su esfuerzo en encajar imagenes en ideas y éstas en
palabras es singular y su resultado, a pesar de su cansancio expresivo por no saber cémo
decir la experiencia, es ejemplar. Su misién mistagdgica le hace vencer su tentacién de

callar y sus esfuerzos de poner palabra a lo inefable.

El discurso teresiano se caracteriza por su intencién de comunicar con rigor y
exactitud mental (limpieza intencional); por el uso de categorias: unas, anénimas como
las dicotomias substancia/accidente, causa/efecto, universal/particular; otras, menos
anonimas como la espontaneidad; el realismo; la interioridad; la exterioridad; la

intuicioén; el socratismo; la sobriedad o la flexibilidad.

Su discurso debe entenderse como proceso 0 camino mas que como tratado. En
tal periplo, va haciendo uso de un lenguaje expositivo no demostrativo ya que
menciona; propone; supone; insiste; asegura; cree y logra hacer creer, pero ni demuestra

ni intenta demostrar. Asumiendo el riesgo de malas interpretaciones (sobre todo de los
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confesores sin experiencia), revela fendmenos que dejan de ser personales para ser

vistos como humanos, universales y universalizables.

Con prudencia expresiva para evitar suspicacias y recelos, enuncia la experiencia
mistica como algo totalizador y rebosante. Sus recursos de proteccion serén su actitud
del parecer («a mi me parece...») que no se corresponde con la inseguridad; el asumir
la censura inquisitorial ofreciendo rectificaciones, y el contrastar contenidos doctrinales

con los confesores.

Con ironia socratica y palabra paraddjica pero no contradictoria, presenta
aparentes interrupciones. Tales intervalos muestran cdmo el objeto es intensificado y asi

se lo ofrece al lector.

A pesar de su certidumbre, no se impone. Aboga por una nueva autoridad no
autoritaria que se caracteriza por hacer que el interlocutor se sienta bien a pesar de su
corresponsabilidad; por una actitud amorosa de escucha en silencio y atencion
acogiendo la palabra del otro. En su magisterio nos ensefia que a la meditacion le
corresponde el pensar y el entender, mientras que a la oracion mental, la comunicacion

y el diélogo.

En la oracion hemos de advertir tres elementos, esto es, qué hablamos y lo que
decimos (el mensaje); con quién hablamos (el receptor) y quién es el que habla (el

emisor). A veces es Dios quien habla («hablas del Sefior»).

Segun Juan Antonio Marcos (2015), la palabra teresiana en sus tres niveles
comunicativos (personal, comunitario y social) se caracteriza por la audacia; la
determinacion; la autenticidad y verdad; el humor, y la sana o santa libertad. Para este
autor, existen tres fases de recursos linglisticos de intencion pedagdgica, a saber, la
apertura, generalmente con reproches y recriminaciones; la transicién, con consejos y
recomendaciones, Yy el cierre, con avisos y advertencias, o insinuaciones y sugerencias.
Teresa de Avila se dirige a un pablico mas amplio que sus propias hijas comunitarias.
Extiende, pues, su magisterio haciendo uso de otros recursos pedagdgicos como la
seguridad (para afirmar y para negar); la certeza; la sencillez; el laconismo; la eficacia;

la plenitud y la sobriedad.

Se ha analizado también la estrategia de querer ganarse al lector que puede

aparecer ante la abundancia de recursos tales como formas pseudo-coloquiales;
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efusiones personales; espontaneidad; lengua conversacional y familiar; egocentrismo en
tanto que reiteracion del pronombre “yo” para reformar la centralidad y subjetivismo del
emisor; performatividad en cuanto capacidad de proporcionar efectos al afectar al
oyente o lector; repeticion; insistencia como retérica de intensificacion, y creacion de

atmosfera envolvente con la finalidad de convertir al lector/interlocutor.

Los factores motrices causantes de su comunicacion son su necesidad irresistible
por comunicar; el ser impelida a dar explicaciones, y, por lo tanto, la obediencia, y el
impulso altruista a dar respuesta a la peticién de los demas.

Por otra parte, los factores causantes de sus limitaciones comunicativas son la
naturaleza del objeto; el no saber decir; el no poder decir; el no querer decir, y las
propias limitaciones del lector o del oyente. Al respecto de la conciencia de sus propios
limites, la autora distingue lo inefable de lo indecible. Ante lo inefable, a nadie le es
posible comunicar haciendo justicia al objeto mientras que, ante lo indecible, quizas
otro si pueda decir, luego se trataria de una inefabilidad menor o relativa.

La autora presenta dos tiempos, a saber, el momento mistico, vertiginoso e
intimo; y el momento social o comunicacional, que es lento, l6gico, dialéctico y expresa
aclamacién y constatacion. Ambos tiempos (el momento mistico y el transcurso social y
comunicativo) son, simultaneamente, emotivos y racionales dando muestra de

integralismo.

En definitiva, hemos observado que el lenguaje condiciona la vida, v,
concretamente, que su vida condiciona su lenguaje en su intento de dar a entender las

grandes verdades que reconoce haber entendido.

En el espacio de este entender, hemos analizado la autoridad que se derivaria del
uso filosofico de la razén. Son mudltiples sus influencias (agustiniana, tomista, y de
diversos maestros espirituales de su propia tradicion), sin embargo no sigue ninguna
escuela en particular. La autora presenta, de manera singular, la experiencia mistica

conciliada y vinculada de manera inseparable a la especulacién racional.

A pesar de que en su argumentacion existen algunos elementos espontaneos
(diversiones) que pueden desistematizarla puntualmente, no irracionalizan el discurso.
Ella escribe como habla, pero habla de modo planificado. Puede percibirse un falso

desorden pero la racionalidad esta siempre presente en lo dialégico. Cabe decir,
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finalmente, que, en su discurso, no intenta demostrar la existencia de Dios sino que

anuncia constantemente su presencia.

En todo lo expuesto, nuestras aportaciones se han centrado, por lo tanto, en las

muestras de la autoridad poliédrica e integral de su magisterio y maternidad espiritual.

2.2.5.2.Juan de la Cruz.

De manera preliminar, hemos constatado que, en el sistema sanjuanista, la jerarquia
ontoldgica del ser fundamenta las estructuras profundas del sujeto y la gradacién de
valores morales. El sujeto se concibe desde un plano ontoldgico como persona, la cual
trasciende el mundo material y estd, toda ella, ordenada hacia Dios, de manera que el
hombre quedara constituido como ser-para-Dios a través del vacio de la noche y de la

luz de la contemplacion.

Existe una clara unidad entre la dimension psicoldgica y la moral. Més que partir
de dichos planos o dimensiones, parte de un plano ontolégico anterior para descubrir
sus estructuras esenciales en las cuales se sostienen las normas morales de la conducta
que se muestra ante los fenémenos que acontecen en la realidad. Su moral es, pues,

radicalmente ontologica.

En la obra Noche se expone la transformacion psicolégica y moral del sujeto que
acontece en el proceso mistico de transito desde la meditacion a la mas alta
contemplacion en cuyo transcurso se pasa del desorden moral propio de los apegos al

orden moral superior de union con la voluntad divina.

Las imperfecciones morales de los principiantes iran desapareciendo a través de
la medicina psicoldgica de la sequedad de la noche del sentido que ira desapegandonos
de los objetos de nuestros apetitos. La practica de las virtudes no es secundaria, a pesar

de que, como hemos visto, en Teresa de Avila se prioriza atin mas la accién moral.

Con la union mistica se produce un ajuste de todos los apetitos y actividades del
alma, y una reorientacion hacia Dios. De este modo, el sujeto pasa de la perfeccién

experiencial de la experiencia mistica de contemplacion y unién, a la perfeccion ética
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con la practica de las virtudes teologales (fe, esperanza y caridad). En Cantico o en

Llama, la transformacion se traduce en la estampacion de la caridad divina en el alma.

La moral ontoldgica sanjuanista nos remite al momento noérgico de Zubiri, a la
experiencia de religacion. Para Zubiri (2012) son tres los momentos de la Filosofia
primera: inteleccion, realidad y religacion. EI ser humano es un ser abierto a la realidad

y, especialmente, a la realidad absoluta al que esta religado, que es Dios.

No podemos hablar de una experiencia de la realidad o de una experiencia de
Dios como si fuera una experiencia de algo. Es mucho més. Es una patencia de la
realidad y de Dios en el ser humano. Dios esta méas alld del es, no es un ser méas a
agregar a los otros seres. EI conocimiento de Dios nace de una religacion actualizada

que, a partir de un esbozo, se verifica con la experiencia.

Tal esbozo y su verificacion vendran determinados por el contexto o sistema, sea
éste teista 0 no teista. La religacion no es tanto un ir hacia sino un venir de, o, lo que es
lo mismo, estar religado supone que hay lo que religa (raiz fundamental de la existencia
que el autor llama Dios o deidad) igual que la experiencia o el estar abierto a las cosas

supone que hay cosas.

Asi, la deidad es lo fundante. Dios es ens fundamentale o fundamentante, de
manera que no me encuentro con Dios como me encuentro con las cosas, sino que me

encuentro en Dios.

La antropologia zubiriana es una experiencia radical de la realidad, un realismo
radical experiencial del que se deriva la experiencia intelectiva del fundamento de la
realidad, lo teo-16gico. La religacion no es una construccion tedrica sino la constatacion
de un hecho radical que estd en la raiz de la construccién del yo. Esta experiencia de
religacion esta emparentada con la experiencia mistica sanjuanista en tanto que proceso
de autorealizacion en el interno del sujeto y en cuanto que la responsabilidad del sujeto

moral radica en la realizacion de la persona como experiencia de Dios.

Los estudios de Manuel Garcia Morente (1996) sobre la experiencia mistica
sanjuanista concluyen en que es un proceso no un estado, un punto de partida mas que
punto de llegada. El punto de partida seria la toma de consciencia del alma de su vivir
extraviado, extravertido, por lo que se ve necesario un giro en la direcciéon hacia la

interioridad, un detenerse y cambiar de direccion. La continuidad del proceso es el
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inicio del proceso de purificacion haciendo criba de todo aquello que no es esencial a su

naturaleza y de todo lo que obstaculice su progreso espiritual y moral.

El concepto de persona es de mayor amplitud que el de sujeto. Sujeto es la
unidad que conforma los contenidos de nuestra consciencia en sus diferentes etapas de

vida. La sucesion de sujetos va configurando la trayectoria vital de la persona.

A diferencia de las otras experiencias humanas, la experiencia mistica apunta,
mas que al sujeto, al yo profundo, a la persona. EI mistico convierte el sujeto en
persona. La persona mistica se despoja de todo lo que tiene de sujeto en la entrega
integral que hace, desde su categoria de persona, a la vida unitiva con Dios. En la
transmutacion del sujeto en persona, tanto en San Juan de la Cruz como en muchos
otros maestros de espiritualidad, el amor es el sustrato que se expresara como alteridad,

personalismo y agape.

La alteridad es la primera dimensién del amor. Gracias al amor el hombre esta
abierto al otro desde el fondo mas substancial de su ser y es capaz del encuentro con el
otro. Lo subjetivo se proyecta en lo objetivo en constante correlacion. Asi, a través del
entendimiento, el hombre atrae las cosas de la realidad hacia si mismo vy, a través de la
voluntad, se sumerge en ellas. Este doble dinamismo de emerger y sumergirse en la
realidad, que también nos recuerda a Zubiri (1963), se da desde el alma mas que desde
las potencias.

Las cosas Yy las personas, al ser tocadas por el amor, cobran nuevos significados.
El amor, més que ubicarse en la voluntad, esta presente en las raices, en la substancia
mas intima de la persona de manera que es la persona completa, en su integralidad, la
que se sumerge en la realidad extrasubjetiva, siendo el amor lo que da unidad a todas las

potencias.

Respecto al personalismo, cabria decir que el amor es la expresion mas
totalizante de la persona, es decir que, en él, el hombre se autodefine y se expresa.
Contrariamente a los escolasticos, en San Juan de la Cruz, el entendimiento no precede
al amor. En Cantico la persona sale de si para el encuentro con otra persona (el Amado)
volviéndose a encontrar a si misma, por lo que el amor es, en definitiva, relacion

personal y didlogo.
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En relacion al amor como &gape, para que, en el hombre, haya un amor
auténtico, éste ha de ser infundido en el alma de manera sobrenatural. EI amor natural
no es propiamente amor sino una especie de compensaciéon psicobioldgica. EI amor
sanjuanista se distingue del eros (en exceso apasionado) y del amor escolastico y

platonico (excesivamente frio).

La inmadurez y los desdrdenes psicologicos se traducen en la imperfeccion en
el amor. El camino espiritual es, en todo maestro espiritual, no sélo en Juan de la Cruz,
camino de perfeccion, proceso de crecimiento en el amor. EI camino evolutivo es una
salida, un “salir de la casa sensitiva” 0, como hemos visto en Teresa, “una entrada en el

castillo interior”.

El amor auténtico arrastra a la persona a su centro (Dios) y la hace ser entera.
Cuando la persona no estd entera, cuando estd descentrada de su objetivo ultimo, se
encuentra dividida y deshumanizada ya que, atendiendo a los bienes aparentes, la

persona se deshumaniza.

Todo ello entronca con la posicion del autor respecto a la Ascesis. Para San
Juan de la Cruz, la ascesis es previa a la Mistica, pero también simultanea y posterior;
no garantiza la Mistica pero amplifica posibilidades; se ha de entender en sus justos
términos, no como extrema mortificacion de lo mundano. Con la renovacion teologal, el
alma tiene mas fortaleza y habilidad para recibir la experiencia unitiva de amor y se tifie
de un nuevo color la nueva forma de vida del sujeto en la que prima la moderacién y la

austeridad frente al hedonismo y al exceso.

El ascetismo, asi entendido, fomenta el compromiso desinteresado y solidario
por el préjimo; es ineludible para trascender el sujeto sensitivo y no consiste en
desnaturalizar al hombre sino en dotarlo de una nueva naturaleza que posibilite el

progreso y evolucion de la humanidad.

Por lo tanto, como vemos, en nuestro autor, Etica y Espiritualidad son dos
dimensiones que parten de una misma unidad: la vida teologal constituida por la fe, la
esperanza y la caridad (las tres virtudes que integran la vida cristiana). Su propuesta es
una Etica de perfeccion en el marco de una Etica de maximos que se expresa como

respuesta a una llamada divina a la santidad y como proceso de crecimiento en la
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dimensién del amor. Vida moral y vida mistica son expresion de una vida integral que

emerge desde la gracia.

En Juan de la Cruz encontramos reminiscencias del Cantar de los cantares en su
visiéon del alma enamorada. Cantico espiritual es un poema desnudo, simbdlico y, a
pesar de las apariencias, de accion, ya que en él se da un acontecimiento dramatico que
es la union de amor. Su pedagogia poética pone de manifiesto que la maxima
contemplacion es accién y proceso de bulsqueda; acercamiento; consumacion y

reviviscencia.

Noche y Llama son poemas mas simbdlicos. Analizados por Jean Baruzi (1991)
y Aranguren (1973), ambos estiman que son poemas con misién pedagdgica ya que el
autor se considera mas maestro que poeta. En ellos podemos encontrar un pan-en-
teismo y una clara mistagogia, presente, especialmente, en sus comentarios a los poemas
por la funcién evocativa y doctrinal de su género poema-comentario. Pero es, sobre

todo, en Subida donde resulta méas evidente su pedagogia espiritual.

Consideramos que la intencion del autor no es tanto reformar la orden sino
reformar nuestro interior; ni recrear su éxtasis ni los momentos de paz, sino invitarnos a
vivir la experiencia, a pesar de la advertencia de que la vida mistica no esta exenta de
sufrimiento y de dolor, y, desde ahi, conducirnos en el camino espiritual. De hecho, toda
su obra esta escrita a peticion de los demas.

En definitiva, la experiencia mistica sanjuanista, que bien pudiera ser una
alternativa a la nausea existencialista 0 a cualquier nihilismo contemporaneo, no es puro
instante extatico. Tiene dimension temporal: historia, proceso, biografia de accién
comprometida en una auténtica vida mistica, una Mistica de accion, principalmente

interior, que viene asistida de la pasion interna y de la transformadora del sujeto.

Su opcion vital es la soledad; el vacio; la desnudez; la busqueda ansiosa del
misterio; la dificultad; la ascesis; la purgacion; la purificacién y una vida consagrada de
reforma que tiene mas momentos de noche que instantes solares, a pesar de que ni la
noche activa ni la noche pasiva se equiparan al quietismo. Por el contrario, su accion es
drama riguroso alejado de nirvanas orientales y esta comprometida con la globalidad de

la comunidad humana.
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2.2.5.3.1sabel de la Trinidad.

Los datos biograficos de Elisabeth Catez aportados por los estudios de Miguel
Valenciano y de Alfonso Aparicio nos hablan de una nifia de caracter fuerte y dificil,
con una voluntad tan recia como su ira que le servira para contrarrestarla y para afrontar
con resistencia su enfermedad. Asimismo, es especialmente significativo del perfil
psicologico de la autora su férreo autodominio; su temperamento enérgico, tenaz y
constante, y su sensibilidad extrema en sus relaciones sociales y personales que se
traducird en muestras efusivas de afectividad. A este respecto, sus mayores vinculos
fueron su madre, su hermana y su priora (considerada madre y “sacerdote” en una
evidente reivindicacion por la autoridad femenina). Precisamente, en reconocimiento y

agradecimiento, dedica a su priora la obra Déjate amar.

A pesar de emprender un imponente proceso espiritual de interioridad, mantuvo
el talante extrovertido de su personalidad ya que estuvo atenta a las relaciones sociales

a través de cartas.

De conversion precoz, su estilo es mas intuitivo que especulativo dadas sus
carencias formativas; pero su expresion sera lucida, inteligente y reflexiva, ya sea en su
relacion con la naturaleza, como vemos en los textos que aluden a sus excursiones al
macizo del Jura, o en lo que respecta a su experiencia unitiva que hallamos en las
poesias, en las notas intimas y en las cartas, con claras muestras de profundidad, de

recogimiento y silencio interior.

Cuenta con una vocacion inquebrantable sin albergar dudas de entrar en el
Carmelo. Su entrega a Dios sera radical. La certeza que alimenta semejante vocacion
apostdlica y martirial le sobreviene tras una experiencia mistica a partir de la cual su

decision serd vivir en Jesucristo y morir, como martir, de amor por El.

Segun Aparicio, las etapas de su experiencia vital podrian clasificarse en cuatro
momentos significativos: en primer lugar, a sus dieciocho afos, participando en unos
ejercicios espirituales y estando en oracién pasiva por influencia de Teresa de Auvila,
tuvo lugar su experiencia mistica de inhabitacion de presencia trinitaria. Tambien, como
en Teresa de Avila o en Juan de la Cruz, el lugar de la union se ubica de forma similar y

es llamado centro del alma, abismo interior o intimo santuario.
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Un afio después ya cuenta con un cuerpo teorico y teologico que fundamenta su
experiencia gracias a la asistencia del Padre Vallée, te6logo dominico, con quien

confronta su experiencia confiriéndole garantia y conciencia de su vocacion.

Ya en el Carmelo, su nueva vida es de recogimiento, silencio, soledad,
adoracion, reconocimiento definitivo a su vocacion, como muestra en Elevacion a la
santisima Trinidad. Y, finalmente, su Gltima etapa de maximo esplendor de experiencia
unitiva y vocacion consolidada conformard los dltimos afios de su vida que se
caracterizardn por la agonia de su enfermedad pero, en contrapartida, por la

autoconciencia del laudem gloriae (alabanza de su gloria).

En términos sanjuanistas, las noches purificadoras por las que paso y que fueron
otro agente causante de su transformacion subjetiva fueron varias: la mas profunda, en
su noviciado, dado su sentimiento de culpa por el disgusto que tuvo la madre ante su
ingreso en clausura. Otras noches fueron provocadas por el cambio radical de vida con
privaciones y rigores; por la aridez de la oracion y por la renuncia a la musica (gran
aficion y talento que tuvo desde la infancia). Pero también fue noche previa aquella que
mantuvo en la espera de poder consagrar su vocacion. En sus poesias se muestra esta
angustia y ansia de espera. No podemos, sin embargo, considerar noche su agonia de
muerte ya que el sufrimiento de su enfermedad no lo vivié como tal sino como alabanza

de gloria e identificacion con el sufrimiento de Cristo.

En definitiva, los rasgos distintivos de Isabel de Trinidad fueron la interioridad;
la soledad; el silencio; el sentirse habitada por las tres personas divinas (Trinidad); su
mision de Alabanza de Dios; su concebirse como humanidad complementaria a Cristo
siendo corredentora con El; su identificacion con el sufrimiento de Cristo; la vocacion
martirial, de apostolado y de magisterio en tanto que su mayor deseo fue ensefiar a las

almas que no sabian orar.

Como hemos visto, recibe légicas influencias de la espiritualidad carmelitana.
En concreto, de Teresa de Avila, la oracion; de Juan de la Cruz, la teoria del amor y la
transformacion del alma en Dios; de Teresa de Lisieux, la santidad y la sencillez. Pero
también, al margen del Carmelo Descalzo, de Jan Van Ruysbroeck, gran representante
de la espiritualidad flamenca, la vocacion de alabanza de Gloria; y, en Gltima o primera

instancia, de la Sagrada Escritura (especialmente los Salmos) y del Nuevo Testamento,
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fundamentalmente, de San Pablo, la filiacion divina, la inhabitacion trinitaria y la

incorporacion a Cristo.

2.2.5.4.Maria de Agreda.

La obra Mistica ciudad de Dios, por la que conocemos a esta autora, fue considerada

herejia e incluida en el indice de libros prohibidos por su excesivo marianismo.

La autora afirma que esta obra esta dictada y manifestada por la misma Maria
(madre de JesUs) en experiencia mistica de revelacion. De género escatologico y
carismatico, la Mistica ciudad de Dios fundamenta teol6gicamente el dogma de la
Inmaculada Concepcidén que, en esos momentos, todavia no estaba proclamado
oficialmente dogma de la Iglesia catélica, teniendo poderosos detractores. Este dogma
fue proclamado en 1854, dos siglos después. La obra también expone la doctrina de que
Maria es corredentora y cofundadora de la Iglesia (doctrina dictada por Juan Pablo I,

tres siglos después).

Como hemos visto, la experiencia mistica sitla a esta mujer, en tiempos en los que
las mujeres eran especialmente sospechosas de herejia y no se les permitia su magisterio
espiritual, por encima de los dogmas de fe y de la autoridad externa. Con la certeza que
le concede tal experiencia de revelacion, Maria de Agreda cobra una total seguridad en
si misma y se atreve a presentar a Maria como maximo ejemplo de virtud, de magisterio

y de maternidad espiritual.

Maria de Agreda, a pesar de las claras dificultades de su condicion de mujer ya
mencionadas, y de las de mujer espiritual, tantas 0 mas, consigue ser amiga y consejera
de Felipe IV gracias a lo cual se publicara su obra de manera péstuma y sera librada de
la condena inquisitorial. Ello le hace ser una figura historica excepcional que deberia ser
incluida en la genealogia de la Historia Occidental de las Mujeres y de las misticas de
Occidente pues encarna un claro testimonio de que la Mistica es el espacio de mayor

dignidad y libertad humanas.
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2.3. Discusién de los resultados.

2.3.1. Introduccion: Mistica, consideraciones previas.

2.3.1.1.Clarificacion y distincion de conceptos.

En esta investigacion se ha puesto de manifiesto la necesidad de clarificar y/o
discriminar las definiciones coligadas a la Mistica a fin de delimitar el marco teérico en

el que nos moviamos.

El debate que se ha abierto sobre la diversidad de significaciones no ha
concluido y se entiende que, en otros contextos, puedan validarse otras acepciones. En
este estudio, hemos remarcado la confusion que puede comportar la polisemia del
término y nos hemos sindicado a algunas de sus definiciones desde las que se ha
edificado la presente investigacion.

Hemos considerado, asimismo, que se hacia necesario establecer criterios de
distincién que justificaran nuestro posicionamiento y nuestra delimitacion conceptual. A
tal efecto, hemos recurrido a fuentes de autores que ya han discurrido sobre tales

cuestiones a fin de establecer un marco tedrico de ubicacion y referencia intelectual.

Desde ahi, hemos establecido la distincion entre Mistica y pseudo-mistica; entre
experiencia mistica y fenébmeno mistico, extrasensorial o estado alterado de conciencia;
entre Mistica y locura. Mé&s adelante, hemos ido matizando también las distinciones
entre religion, en el sentido tradicional del término y en el sentido integral y holistico;

entre fe y creencia, o0 entre ascetismo y rigorismo.

Resulta obvio que, de lo que se entienda de tales términos, dependera la
naturaleza de las afirmaciones que se hagan al respecto. Asi, por ejemplo, sobre la
Ascesis, que acompafia a la Mistica y a la Etica en el proceso de deconstruccion del
sujeto, hemos considerado que debe entenderse una apuesta por la moderacion y por la

austeridad frente al hedonismo. Se trataria, pues, de un ascetismo que se fundamenta en
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una sana relacion con el cuerpo y que estd muy alejado de ansiar una autorrealizacion
basada en el desorden y en la desproporcion de los excesos rigoristas que detestan la

condicidn carnal y terrenal.

Otros debates que siguen abiertos son aquellos que apuntan a si cualquier
acontecimiento de la realidad humana puede originar una experiencia de significado
desencadenante de la experiencia mistica; o si la experiencia mistica es un proceso o un

estado; o si es un punto de partida o un punto de llegada.

Cerrar tales cuestiones podria comportar serios peligros. Si el rigor de la
investigacion nos exige esclarecer qué entendemos por lo que enunciamos, la ética de
nuestra praxis nos obliga a admitir que, simplemente, estamos delimitando un marco de
investigacion en base a una perspectiva y, por tanto, que cabe contemplar también, a
modo aristotélico, que el ser se dice de muchas maneras o, lo que es lo mismo, que la

expresion del ser es multiple.

El cuerpo expresivo de la Mistica nos invita a ser especialmente prudentes en
nuestras afirmaciones y a asumir esta apertura dialectal no sélo por la multiplicidad de

experiencias misticas que pueden presentarse sino por lo que respecta a su lenguaje.

En este particular, que el lenguaje de la Mistica es simbdlico parece
incuestionable. Lo que es objeto de debate es la vivencia, la interpretacion y la
construccién del simbolo. Asi, por ejemplo, si para que el simbolo sea simbolo ha de
serlo para uno mismo, todo apunta a que uno tiene que participar en lo que el simbolo
simboliza. Esta participacion conlleva sus légicas consecuencias que pueden poner en
cuestion no solo la legitimidad del discurso emitido sino la verdad material del mismo.
Es més, podemos preguntarnos si la relacién que hay entre el simbolo y lo simbolizado
legitima la afirmacion de la existencia de lo simbolizado. Es debatible, pues, si, en este
asunto, se incurre en el salto ilegitimo que ya anunciaba San Anselmo sobre la

injustificada deduccion de la existencia de Dios a partir de la existencia de su sola idea.

Pero si ha habido un debate que si nos hemos atrevido a cerrar es el del criterio
de distincion entre la verdadera y la falsa Mistica, al pronunciar que la auténtica y
genuina es aquella de la que se sigue una conversion radical del sujeto que se traduce en

una accion moral basada en el amor.
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2.3.1.2.Estudios y perspectivas de la Mistica.

Partimos del supuesto, y asi lo hemos expresado, que el sesgo de interpretacion que
surge de la subjetividad del investigador no tiene porqué invalidar la misma, siempre y
cuando se advierta de cual es el posicionamiento intelectual desde el que nos

aproximamos a la realidad objeto de estudio.

El método hipotético deductivo que nos ha caracterizado y que hemos utilizado
para la verificacion de las hipotesis iniciales podria ponerse en contraste con el método
falsacionista que propusiera Popper (1962), pero hemos considerado tan legitimo

verificar las hipotesis iniciales como lo seria pretender falsarlas.

Por supuesto, cualquier metodologia puede ser objeto de discusién, tanto la
utilizada por la doctoranda como la utilizada por los autores pertenecientes a las
diversas corrientes de estudio sobre la experiencia mistica que hemos enunciado. Asi,
por ejemplo, hemos visto que el estudio de la Mistica puede darse en base a dos tipos de
fenomenologia, a saber, la husserliana, clésica y noética, o la epifanica propuesta por
Panikkar que postula que lo que aparece al hombre no s6lo es captado o aprehendido

por el nous o intelecto.

Cada modelo explicativo o herramienta metodoldgica genera conclusiones
distintas dificiles de sintetizar. Es debatido cual es el modelo o método més acertado
para intentar dar respuesta a si existe una estructura del hecho mistico que sea ahistérica
y comun, y que se ha venido expresando en las diferentes culturas, épocas y sistemas
religiosos. Todo parece indicar, sin embargo, que el cuerpo expresivo de la Mistica

puede dejar entrever un denominador comun o acuerdo entre los misticos.

En cualquier caso, en clara cercania del modelo y método panikkariano, hemos
hablado de lo mistico o de lo que se ha hablado sobre lo mistico con los siguientes
objetivos cuestionables, a saber, evidenciar la potencialidad restauradora de lo humano
que tiene la Mistica; salvar su desprestigio; aclarar su confusion, y desterrar los
prejuicios que la han relegado a espacios privados, testimoniales, literarios, ya que

hemos considerado que tales espacios son mas determinantes de lo que se pueda pensar.
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2.3.2. Pasado, presente y futuro de la Mistica.

2.3.2.1.Antecedentes historicos.

Habiendo realizado una aproximacion a los referentes histéricos mas representativos de
la vida mistica, podriamos poner en debate dos cuestiones. En primer lugar, seria objeto
de discusion la posibilidad de una relectura actual de la herencia espiritual occidental
que, en estos términos, se remonta al s. X. Consideramos que, a tal efecto, esta
investigacion es una invitacion a ello, por su misma finalidad y porque, al reivindicar el
espacio de los misticos, hemos traido del pasado autores que pueden interpelarnos a dia

de hoy en el caso de que veamos oportuna una mistagogia para el presente.

En segundo lugar, consideramos también que los antecedentes historicos que nos
han hablado de los dos pulmones de la Iglesia que coexistieron siglos atras pueden
sugerirnos la conveniencia de adoptar una posicion para la actualidad y para el futuro en
la que se deshaga definitivamente el conflicto entre una Teologia estructurada

racionalmente o una Filosofia ad hoc con la vivencia de una espiritualidad experiencial.

2.3.2.2.Proceso de secularizacion.

La presente investigacion partia de una hipotesis susceptible de debate, esto es, si
estamos asistiendo a un proceso de post-secularizacion en el que se viene recuperando

la dimensién de lo sagrado con los nuevos tintes actuales.

Asimismo, podriamos entrar a discutir, como han hecho algunos autores, sobre
la conveniencia o no del proceso de secularizacién en las sociedades occidentales y
sobre cuales han sido sus implicaciones filosoficas. Si repasamos los autores que han
debatido de manera directa o indirecta estas cuestiones, hemos conocido, por ejemplo,
coémo, para Cortina (1986), la secularizacién ha constituido una herramienta critica para

rescatar hermenéuticamente el aparecer de la verdad.
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Para Theodor Adorno y Max Horkheimer (2000), el anhelo secular ha
desembocado en la barbarie, a pesar de que ellos mantienen la idea de esperanza y de
progreso. Walter Benjamin, por su parte, considera que la esperanza se mantiene por el
amor a los desesperados, mientras que Freud confiaba fundamentar la moral ya no en la
religion sino en la necesidad social a la luz del logos y la ciencia (Freud, 1972).
Posteriormente, sin embargo, expreso su decepcion en los progresos cientificos ya que
no satisfacian las necesidades humanas. Su decepcion no fue motivo de desesperanza

sino una ultima llamada al eros mas que al logos.

Por influencia de Maria Zambrano, hemos querido incorporar al debate otra
propuesta: apostar por un logos agapeizado, por una razon heredera de la llustracion
pero con este matiz singular. Desde aqui, hemos considerado que habria que promover
también una lectura secular de los misticos teistas, asi como avivar una espiritualidad
laica que, junto con la que se construye en el seno de la religiosidad, también estimule
extramuros la articulacion de un proceso de conversion del sujeto en pos de una nueva
ciudadania que se mueva con el impulso de valores flexibles, adogmaticos y, al mismo

tiempo, suficientemente solidos.

2.3.2.3.Sociedad contemporéanea.

Podriamos empezar por debatir si la necesidad y la utilidad de la espiritualidad, que se
ha hecho evidente también en nuestra época, es legitimacion para la misma, o si, por el
contrario, la evidencia de su propia necesidad la deslegitima. O si, en nuestra sociedad
contemporanea, es sensato proponer algo que, por si solo, sea fuente de sentido, y, méas
concretamente, que sea lo mistico esa fuente de sentido. De ser asi, la Mistica se alzaria
como propuesta razonable y legitima en un contexto de pensamiento débil y crisis de la
Metafisica.

Por otra parte, ante la probada era tecnoldgica en la que vivimos, si que podemos
cuestionar si, con ella o a través de ella, puede mantenerse la fe en el progreso, y, mas
aun, si ella es, por si misma, propiamente progreso, ya que percibimos de forma notoria

que al hombre se le escapa el control de los instrumentos que ha fabricado, que la
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maquinaria nos configura pero también nos desconfigura, y que nos hemos hecho

dependientes y vulnerables a su potencia y autonomia.

Podriamos también debatir si, en la era digital, puede prosperar la exhortacion a
una nueva disposicion ante la alteridad, aquella que convida a la sensibilidad, al tacto y

a la mirada como alternativas reequilibradoras de las dimensiones humanas.

Asimismo, hemos puesto sobre la mesa como esta época de crisis, pero, también,
época de retos y oportunidades para lo nuevo, mantiene tenazmente arquetipos

patriarcales ancestrales que nos obligan moralmente al rescate de lo femenino.

La construccion de una cultura plenamente igualitaria debe reemplazar la
heroicidad del arquetipo del guerrero por nuevas imagenes simbolicas que nos susciten
una cultura de la paz mas acorde con nuestra propuesta de una Etica desde la Mistica.

Puntualizamos, también, que la espiritualidad que se asiente no deberia gestarse
al margen de la ascesis, de la profundizacion de una verdadera interioridad ni de la
trasmutacion del hombre sensitivo al hombre espiritual. Desde esta perspectiva, hemos
puesto en cuestion muchas de las tendencias actuales de blsqueda de experiencias
extraordinarias como actitudes fundamentalmente egoicas que configuran una falsa
Mistica muy alejada de la ética de perfeccidn radicalmente ontoldgica que proponen

nuestros autores.

Ante cuestiones tales como si uno puede llamarse cristiano sin seguir el modelo
de Cristo; si es viable proponer la pobreza en un contexto tan hedonista como el
contemporaneo; si es factible una politica honesta ejercida al margen de un proceso de
interioridad, o si la fe, que es basicamente confianza, puede ser una oferta atractiva en
una sociedad con una clara crisis de confianza, consideramos que, en cualquier caso, la

exigencia de coherencia en la practica espiritual es tan imperiosa como indeclinable.

2.3.2.4.Pluralismo y dialogo intercultural.

La diversidad de expresiones espirituales y de manifestaciones de la experiencia mistica
resulta méas que evidente. Tales diferencias se dan en todos los niveles: intersubjetivo,

intracultural y, por supuesto, intercultural. Asi, en unos casos, se exacerba el rigorismo
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mientras que, en otros, se pretende evitar; 0, en unos casos, se anhela el sufrimiento, no
medido por si mismo sino a modo de vita Christi mientras que, en otros, el afan es su

liberacion.

El pluralismo nos reta a cuestionarnos, con todo lo que ello representa, si
vivimos en un espacio y en un tiempo o si, mas aun, somos espacio y tiempo; o si existe
una estructura del hecho mistico ahistdérica y comun gue se ha venido expresando en las

diferentes culturas, épocas y sistemas religiosos.

En el debate suscitado ante tal diversidad, Panikkar (2010) afirma que hay
términos que son problematicos a la hora de aplicarlos a otra cultura por lo que
devienen, como maximo, homeomdrficos en tanto que atienden a realidades

equivalentes.

Podriamos sospechar que, quizas, tras el deseo de encontrar algunas analogias
subyace una cierta intolerancia a la diferencia. Para Panikkar cada cultura no solo
representa el mundo sino que es un mundo de manera que, porque hay culturas

diferentes, hay mundos diferentes.

Y, ante la diferencia de los mundos, parece poder darse la experiencia de
armonia. La diversidad no tiene porqué llevar consigo el conflicto o una mala resolucién
del mismo pero las condiciones de posibilidad de la experiencia de armonia y de paz, tal
y como plantea este autor, descansarian en la obertura del corazén ante el dialogo

intercultural y en la experiencia mistica de plenitud de vida (Panikkar, 2009).

Cada lenguaje tiene su campo semantico, su horizonte, su cosmovision, su
significado. Asi, por ejemplo, en japones la palabra lleno trae consigo la connotacion de
sucio en su definicién, mientras que, para nosotros, en el contexto que nos ocupa, se
afilia con la plenitud. O, por poner otro ejemplo, el término vacio, para unos es
semejante a la nada con impregnacién de connotaciones negativas mientras que, por

otros lares, se asocia con la maxima potencialidad.

Este pluralismo ontoldgico y epistemologico de corte panikkariano al que nos
acercamos trata de salvaguardar las multiples visiones y mundos del peligro de una
unidad uniformizadora y, asimismo, procura hacernos sospechar que aquella realidad
ultima a la que apuntan todos los misterios es, quizas, también una realidad multiple o,

mejor, diversas realidades ultimas. En definitiva, ni todo parece ser lo mismo ni todo
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nos tiene que llevar ni parece que nos lleva al mismo sitio, ni, por descontado, nos lleva

por el mismo sitio.

Insistimos que buscar la igualacion puede ocultar el desprecio por la diferencia
mas que un anhelo auténtico de unidad. Eso no quita que, en las diferencias, exista
algin denominador comun pero su existencia mas que igualar nos haria estar en

comunién. En definitiva, la clave estard en donde y en como ponemos el acento.

Sobre el proceso de sintesis o el fendmeno de sincretismo de las tradiciones,
hemos visto otros autores que se pronuncian al respecto. Asi, tenemos a Melloni (2011)
para quien es tiempo de sintesis, que no de uniformidad, o a Teundroup para quien cada
tradicion tiene su propia lengua y método por lo que mezclarlas en un sincretismo

exterior atenta contra las diferencias y neutraliza sus potencialidades.

Por todo ello, mas que hablar de una Espiritualidad comin o de una Etica
universal, quizas deberiamos hablar de la dimension universal de la Etica y de la

Espiritualidad, ya que todas sus formas existen en una o en otra concrecion.

La presente investigacion también ha abierto el debate sobre las causas que han
Ilevado a Occidente a buscar fuentes de espiritualidad en otras tradiciones incluso en el
lejano Oriente, a pesar de la evidente abundancia de magisterios y de la riqueza de sus

expresiones.

A proposito de estos transitos, también hemos puesto en cuestion si Oriente ha
tenido el mismo interés por Occidente como a la inversa, es decir, si ha habido una

atraccion reciproca o si, por el contrario, no ha existido esta simetria.

Desde nuestra dptica, todo parece apuntar a que el acercamiento ha sido mas
bien asimétrico, de Occidente hacia Oriente y no siempre acompafiado de un andlisis en
profundidad sino, mayormente, de la fascinacién de lo exético y del rechazo reactivo de

la propia tradicion que se ha vivido como el ejercicio de un adoctrinamiento dogmatico.
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2.3.3. Restauracion de las disciplinas a partir de la experiencia mistica.

2.3.3.1.Una nueva religion.

La presente investigacion ha puesto de manifiesto que lo religioso, igual que el ser, en
términos aristotélicos, puede ser dicho de varias maneras, y que serd nuestra eleccién
ante esta diversidad de enunciaciones lo que nos permitira utilizar el término en una u
otra acepcion y lo que facilitard una nueva mirada ante la misma y/o una nueva

construccidn conceptual y vital.

Asi, podemos entender por religion un conjunto de creencias y confesiones; una
manifestacion que el hombre hace sobre si mismo que atiende a una dimension

espiritual, o una experiencia de fe de un orden u otro.

Asimismo, podemos entender la fe como la adhesién a una creencia 0 a un
dogma, o bien, dicho sea de paso, acepcion por la que apostamos, como una experiencia
vital integradora de dimensiones cognitivas, mentales, emocionales y estructurales del

ser humano.

En la Filosofia de la Modernidad y, particularmente, con Descartes, se pone en
evidencia la confusion entre fe y creencia. Sin embargo, otros autores, anteriores en el
tiempo o posteriores, también se han pronunciado poniendo en cuestién semejante
confusidn racionalista. Asi, por ejemplo, ya mucho antes del siglo XVII, Eckhart (1983)
advertia del peligro de la confusion con su atrevida sentencia: “Dios, librame de Dios”,
pero su voz y su testimonio no fue tomado muy en cuenta en un contexto
mayoritariamente teista y doctrinal. En nuestros dias, el lama Teundroup presenta las
creencias como trampolines necesarios para poder saltar a la experiencia mistica de los
que, después de realizado el salto, habra que desprenderse (Torradeflot, 2007). También
el Dalai-Lama (1999) nos exhorta a una espiritualidad laica en la cual lo que

verdaderamente importa no es ser creyente sino ser bueno.

Lo religioso, entendido como lo hiciera también Zubiri (2012), es un religarnos
al ser, una espiritualidad que se expresa como resultado de una inquietud y de un anhelo

humano intrinseco en todo ser que desea vivir en plenitud.
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En palabras de Lévinas (2000) es un deseo de infinito que deviene un motor de
atraccion hacia la bondad. La clave sera, pues, como fomentar o hacer surgir a la
conciencia este deseo de infinito. En términos levinasianos, el infinito es alteridad y
diferencia inasimilable. Precisamente, asumir y respetar la maxima diferencia del otro y
del Otro, o de lo Otro nos hace trascender los solipsismos egoicos individuales y
colectivo-culturales. Con este autor, se abre el debate sobre la resistencia a respetar y
aceptar la diferencia en todos los niveles: entre los seres humanos y entre lo humano y

lo no humano.

En definitiva, en el anhelo de esta restauracion de lo religioso se atisba, como
Unica via de acceso a lo divino, la via del no-saber, la docta ignorantia que ya Nicolas
de Cusa proponia en el siglo XV (Nufiez, 2015). La paradoja se impone. Panikkar
(1998) propone, para su resolucion, el establecimiento de una nueva inocencia aceptada

y vivida en su integridad.

2.3.3.2.Una nueva metafisica.

Una vez examinado el pensamiento de Panikkar (2010) en su invitacién a concebirnos
como espacio y tiempo mas que a vernos como meros habitantes de tales categorias;
cuando desde su pluralismo ontolégico trataba de salvaguardar las multiples visiones y
mundos del peligro de una unidad uniformizadora; cuando nos concebia cocreadores del
mundo en tanto que creadores de las culturas, y, al fin, cuando nos exhortaba a
sospechar que aquella realidad Gltima a la que apuntan todos los misterios es quizas
también una realidad mdltiple y, por tanto, la base de un pluralismo ontolégico, hemos
deducido que estaba apostando por la legitimacion de un transito del pluralismo

epistemoldgico al pluralismo ontoldgico que algunos podrian poner en cuestion.

Siguiendo con este autor, que ha sido uno de los referentes mas sugerentes de
esta investigacion, nos hemos topado con su razonamiento antropolégico-antropofanico
que infiere que, si el ser humano es un ser, si tiene estructura ontica, el espacio ontico de
la religion apuntaria al espacio ontico del hombre. Panikkar continuaba declarando que
no podemos decir nada de esta dimension oOntica a no ser que se traduzca en su

dimensién ontologica ya que solo podemos dar cuenta de su existencia. No podemos
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decir nada de este ur-grund de nuestro ser. Ello nos remite a la dimension mistica de la
religion. Es mas, sin un cierto darse cuenta del ser, nadie puede llamarse persona.
Incluso en el budismo (del que muchos cuestionan si es 0 no una religion en el sentido
tradicional del término) esa nada que soy es lo que tiene que salvarse, realizando su
inconsistencia ontologica, su nada: si nuestro no-ser no se libera no se alcanza la

salvacion.

Estos argumentos y otros han instalado a la Metafisica en un espacio de
cuestionamientos y discusion inacabables. Las diferentes opciones ante ella podrian
resumirse en tres lineas dialécticas, a saber, seguir atacandola en un apetecer su
descrédito; reconstruirla a partir de sus ruinas, o intentar una deconstruccion subversiva
que introduzca pequefias derivas suficientemente significativas para una restauracion

creativa.

Heidegger (1972), cuando se preguntaba qué significa pensar, se respondia que
consistia en un poetizar como la mejor via para un pensar metafisico que reavive el
recuerdo del ser. Gabriel Marcel (1971) y Zambrano (1987) consideraban, a su vez, que
las cuestiones ultimas y/o primeras, objetos del pensar metafisico u objetos metafisicos

del pensar, no eran problemas sino misterios.

Actualmente el debate sobre la posibilidad y la legitimidad de la Metafisica ha
vuelto a emerger ante la contradiccion de lo que muestran las ciencias cognitivas, a
saber, que no tenemos un ser unitario y centralizado y, por otro lado, lo que dice nuestra
experiencia inmediata: que tenemos y/o que somos un ser. La discusion esta ahora

servida con un nuevo menu: si SOomos un ser, éste ser parece ser fragmentario.

La vigencia del pensamiento de Zubiri (2012) aporta sus réplicas insistiendo que
el ser humano esta y se siente religado, no en tanto un ir a sino como un venir de. Hay
un algo que religa siendo este algo la raiz fundamental de la existencia. En la religacion
estamos fundados y la deidad es lo fundante. Dios seria este ens fundamentale o

fundamentante, de manera que mas que encontrarse con Dios, estamos en Dios.

En esta discusion sobre la trilogia metafisica de las antiguas sustancias
cartesianas, Dios, el mundo y el sujeto, también participan las propuestas metafisicas de

Oriente en su pregunta por qué es, cual es 0 qué son y cudles la/s realidad/es ultima/as.
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De un modo u otro, la realidad Gltima se percibe como presencia aunque varien las

condiciones de posibilidad de dicha experiencia.

Para la escuela Advaita Vedanta, el conocimiento de esta realidad es inmediato y
posible por intuicién. Segin Arvin Sharma, autor que ha estudiado en profundidad esta
tradicion, ninguna formulacion de esta realidad ultima puede ser adecuada ya que es
conceptualmente inabarcable: lo totalmente Otro no es nada de todo lo que es. Es el
misterio (Torradeflot, 2007). Solo puede hacerse un acercamiento a través del lenguaje
simbdlico, frecuentemente poético y paraddjico. Si extrapolamos esta argumentacion a

la tradicion cristiana, el totalmente Otro no es nadie de todos los que somos.

Vistas las distintas posiciones, el debate sigue abierto con nuevos
cuestionamientos sobre si, por ejemplo, la sensacion o experiencia de estar religado
legitima que hay algo que religa; o si la sensacion o experiencia de cosas presupone que
hay cosas, o si, finalmente, la sensacion de tener sensaciones legitima que hay quien
siente. De entre los autores méas radicales hemos encontrado a Nagarjuna con su

sentenciar la nada que es.

2.3.3.3.Una nueva filosofia.

Las respuestas encontradas en nuestro contexto de investigacion ante las preguntas
epistemoldgicas sobre la verdad, a saber, si la verdad intemporal es una mera
abstraccién, o si la verdad real esta siempre encarnada, nos han hecho remitirnos a la
visién advaitica que propone Panikkar (2009) sobre la intuicion o percepcion de la

armonia en la diferencia, abriendo el debate sobre las vias legitimas de conocimiento.

Cuando analizédbamos las potencialidades y limitaciones de la experiencia
mistica, empezamos por clarificar qué se entiende por experiencia. Véase a tal efecto la
definicion de Panikkar: en base a la propia etimologia del término se trataria de un
atravesar a través de una puerta estando al mismo tiempo a este lado del umbral, a
cierta distancia y a cierta tension para observar, para darse cuenta del experimento que

esta ocurriendo en nosotros.
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Desde aqui se perfila una nueva posicion filosofica y una nueva mirada
conceptualizadora del sujeto que vive la experiencia y los resultados de la misma. Es
fundamental en Filosofia la reflexion sobre los limites, el alcance y las vias del
conocimiento. Considerar la experiencia mistica como via de conocimiento es abrirnos a

una nueva Filosofia integradora de la misma.

Desde James (1994) las experiencias misticas se presentan con alcance noético.
¢Tiene la mistica dicho alcance?, ¢Occidente podria aceptar el trueque de la
incertidumbre que parece llevar consigo la suspensién o el abandono del andlisis por la
certeza que lleva consigo la experiencia mistica? Su obsesion por la certeza ha estado
vinculada a su obsesion por la seguridad. Si soportara la inseguridad de romper sus
pardmetros epistemoldgicos, quizas conseguiria una seguridad méaxima por la certeza
mistica 0 una certeza maxima insegura que comportaria asumir una certeza oscura,
abismal, perpleja a la que uno deberia exponerse. Dicho en voz de los misticos: “Si has
entendido, no has entendido nada” 0, como se dice respecto a Buda, aferrarse a

cualquier doctrina es denostarle.

En Occidente, a diferencia de Oriente, donde el binomio razon-fe se ha resuelto
mas pacificamente, existe un conflicto perpetuo entre razon y fe desde la Modernidad en
el que, ademas, la experiencia resiste la supervivencia de su tercer lugar pero bajo el

descrédito, la sospecha y la desvalorizacion.

El mismo Lévinas tuvo resistencia de calificar de mistica su filosofia en base a
su propia visién de lo que debia ser la Filosofia y la Mistica. Entendiendo por Filosofia
el espacio propio de la razén y por lo mistico, meramente el fendmeno, no se podia
esperar otra cosa. Sin embargo, su proposicién del rostro del otro como infinito y sumo
acontecimiento del misterio del pr6jimo es, para nosotros, una Filosofia y una Etica de
lo mistico en las que lo Unico digno de descrédito seria abrazar una actitud vital de

indiferencia.

Repensar qué es la razon; poner en didlogo la Mistica con la racionalidad en
pos de una nueva filosofia oracular alejada de la que criticaba Popper por su supuesto
irracionalismo mitico y su dogmatismo (Popper, 1981); rescatar la experiencia como via
legitima de conocimiento; redefinir la fe como otra via legitima también presente en un

contexto secularizado y que colabora con las demas vias cognitivas, son los retos de una
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nueva Filosofia en la que la Mistica deja de ser una herejia para la Filosofia y la

Filosofia deja de ser una herejia para la Mistica.

El debate queda abierto para todos los que se pronuncian a favor y en contra de
las posibilidades de este nuevo enfoque filosofico.

2.3.3.4.Una nueva antropologia-antropofania.

En la reflexion obligada sobre el ser humano y su consideracion de sujeto cognitivo y
moral susceptible de transformacion a partir de la experiencia mistica, el debate y
discusién sobre qué debe entenderse por tal y cdmo acceder a su naturaleza ha estado
servido. Por supuesto, de cuales sean los presupuestos con los que contemos para llevar

a cabo una investigacion, los efectos resultantes seran unos u otros.

Con Panikkar (2010) hemos visto que el estudio del ser humano puede llevarse a
cabo desde una antropologia o, mejor, desde una antropofania, y que su propuesta
antropofanica remite a su consideracion ontica del ser humano. Por nuestra parte,
anunciamos, de entrada, nuestro posicionamiento cercano a este autor y a otros que sean
préximos a la contemplacién del sujeto como misterio metafisico, como un ser
trascendente que se trasciende en el mundo de la Etica; de lo inter-relacional; de lo
interior; de lo contemplativo y de lo estético (véanse Edmund Husserl, Popper o Jurgen

Habermas).

Ni el objeto de debate, ni los sujetos que lo establecemos permiten, sin embargo,
adoptar posiciones cerradas o dogmaticas, por lo que sigue abierta la discusion ante
preguntas tales como qué entendemos por sujeto: ilusion; ser unitario; ser fragmentario;
construccion egoica y/o mental; individuo; persona, o persona inhabitada o

redimensionada en su salida al encuentro mistico con otro alguien u otro algo.
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2.3.3.5.Una nueva educacion.

El objeto de debate y de discusién mas relevante a estos efectos seria el establecimiento
de las condiciones de posibilidad de una Pedagogia de la espiritualidad que pudiera
operar al margen de los marcos doctrinales de las confesiones religiosas y que pudiera
fundamentarse en la necesidad del desarrollo de una inteligencia espiritual con la que

cultivar las cualidades humanas més profundas.

Este reto educativo nos obligaria a plantearnos como construir una educacion
desde y para la interioridad como condicion sine qua non para el fomento del encuentro

con el otro en todas sus dimensiones de naturaleza inmanente y trascendente.

Los testimonios de autores que han vivido una transformacion subjetiva radical
desde y a partir de la experiencia mistica podrian servirnos de referentes para un nuevo

enfoque en el marco de la educacién en valores.

Las cuestiones son, pues, si es posible una educacion para la espiritualidad en un
contexto de laicidad; si es viable el fomento de la sensibilidad, del tacto y de la mirada
en el escenario contemporaneo de nuestra era digital, y si es factible educar para una
experiencia de religacion (en términos zubirianos) o para un ascetismo, entendido éste

como vida en la austeridad frente al hedonismo.

Sin todo lo anteriormente referido no parece posible la transformacion radical
del sujeto y, por tanto, su evolucion, desarrollo y realizacion como proyecto
verdaderamente humano. En términos sanjuanistas, este proceso de reeducacion del
hombre sensitivo debe estar en manos de una buena direccién espiritual, y uno de los
muchos handicaps que nos encontramos en este asunto es, para empezar, el acceso a los

buenos maestros.
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2.2.4. Mistica para una nueva Etica. Experiencia mistica y transformacion del

sujeto moral.

En el debate, ain contemporaneo, entre una Etica de minimos o de maximos, o entre
una moral auténoma o heterénoma, la Mistica abre nuevos horizontes de reflexion si se
superan los prejuicios sobre los misticos y los estereotipos establecidos sobre su

supuesto desinterés por lo mundano.

Con mas razon, en el marco ain mas actual de la neuroética y, mas
concretamente, ante las aportaciones de Varela sobre la idoneidad de las éticas
corporeizadas frente a las éticas abstractas, la Mistica tiene mucho que aportar por su

calado experiencial.

En el seno de estas discusiones, la experiencia mistica podria presentarse como
la ocasion para conformar, al tiempo, una Etica heterénoma y auténoma. Asimismo,
podria poner en cuestion, como hemos visto, la preeminencia de la Etica; autentificar el

compromiso moral y legitimar una Etica de perfeccion.

Incorporar la Mistica en este terreno nos permite iniciar el analisis sobre si es
posible vaciar el si mismo sin perder la identidad; si el descentramiento del sujeto es
antes o es después o en el darse la experiencia mistica, y, mas aun, si es sensato
proponerla como origen de todos los valores fundamentales. Con ello se abren nuevos

debates ante nuevas perspectivas.

La cuestion que subyaceria a tales supuestos seria que s6lo un amor auténtico
puede ser el sustrato que nutre a la experiencia mistica y a la Etica y que, sin embargo,
tal y como nos recuerda Jiddu Krisnhamurti (2008), asi como muchos otros maestros

espirituales, no es éste el tipo de amor que se da con mas frecuencia.
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2.2.5. Mistica y Mistagogia de tradicion cristiana.

2.2.5.1.Teresa de Avila.

De manera preliminar hemos examinado cuél es el significado que deberia darse al
término autoridad y al que deberiamos referirnos cuando tratemos de la misma en la
obra teresiana. La discusion podria radicar en las posibles ambigtiedades y/o equivocos
al respecto del término y en los efectos de la vinculacidn que, de entrada, y, también en

la actualidad, se establece entre obediencia y autoridad.

A este respecto cabe sefialar que, en la autora, la obediencia a los confesores no
esta refiida con el cuestionamiento a la autoridad de los mismos ni al establecimiento de

su propia autoridad.

En cualquier caso, la propuesta de la autora consiste en una autoridad horizontal
frente a la verticalidad jerarquica que muchos, ain hoy, pretenden legitimar desde
muchas instancias. Desde la horizontalidad de su propuesta podria debatirse si el talante
no impositivo del discurso teresiano en su querer engolosinar al lector para poder

ejercer un magisterio no autoritario pudo o puede ser una buena estratégica pedagdgica.

Légicamente, hacer hermenéutica de los textos nos obliga a contextualizar los
significados. Asi, por ejemplo, en el espacio de confrontacion con los confesores a los
que, a pesar de ello, siempre rendira obediencia, la apelacion al demonio por parte de los
mismos como supuesta fuente de ciertos fendmenos misticos, o la propia apelacion de la
autora al demonio como uno de los motivos que, junto con el mundo y la sensualidad,
oscurecen la razén, deberia de entenderse como aquello que concebimos como el mal o
lo maligno. A tal efecto, creemos posible y recomendable hacer una lectura actual de
tales términos de manera que, en este caso, puedan equipararse felizmente ambas

cosmovisiones.

Asimismo ocurre con el término mortificacion o ascetismo en tanto que, si ya en
su momento la misma autora exhorta a entenderlo como prudencia, en discusion al
excesivo rigorismo de otros y sus logicos riesgos, ain hoy es motivo de interpretaciones

dispares. Quizas, en algunos extremos, exista algin paralelismo menos afortunado entre
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la cosmovision del siglo XVI y la cosmovision actual segun el cual ain estemos
saldando el cobro de ciertas herencias. Entre otras cosas, parece no ser objeto de
discusidn que, a pesar de que el escenario econémico, politico y socioldgico de la autora
es muy distinto al nuestro, hay algo estructural que se lo sostiene y que constituye un

denominador comun: el patriarcado.

Siguiendo en términos macro-culturales, el surgimiento de la Edad Moderna, el
Humanismo, el Nominalismo y el Racionalismo con su incuestionable confianza en la
razon, nos abren otro motivo de debate sobre si seria posible un post-humanismo en el
presente donde se volviera a recuperar la fe en el ser humano y en la razén aungue con

inevitables matices.

Y junto con la razon, siempre la experiencia. La reivindicacion teresiana del
saber de la experiencia como un saber imprimido en las entrafias va mas alla del saber
experiencial que la Filosofia ha asociado al mundo de los sentidos. Por su parte,
también la Teologia, aun hoy, arrastra un déficit experiencial (Maximiliano Herréiz,
1978).

La mistica teologia seria un conocimiento experiencial e inmediato de las
realidades divinas. De esta manera, y en discusion con los “recogidos”, en la autora la
vitalidad experiencial, el rigor y la precision teoldgica irdn de la mano. Desde esta
posicion, la experiencia se va haciendo cada vez mas consciente a través de unos
sentidos interiores, a través de una via mas sutil y delicada que los sentidos y las

potencias ordinarias.

Cabe decir, ademas, que su experiencia mistica es personal, es decir, de relacion
y que no toda experiencia mistica lo es. La suya es una experiencia de presencia
personificada cuyo contenido de saber experiencial es que, a diferencia y en debate con
otras tradiciones, Dios estd en todas las cosas por presencia, potencia y esencia. Nos
hallamos ante una experiencia mistica cristocéntrica que podria ponerse en dialogo con

otras tradiciones, cosa gue ya se ha llevado a cabo.

En cualquier caso, no nos hemos de ahorrar preguntarnos si los misticos de una u
otra tradicion son testimonios verdaderamente cualificados y aptos en su supuesta

aprehension de realidades trans-naturales; si su mision es testificar lo que han vivido
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para hacerlo vivible en los demas, o si es viable en nuestros dias invitar a la vida orante

tal y como ellos y ellas han vivido, presentandola como un estilo de vida ejemplar.

Todo magisterio y ejemplaridad presuponen la autoridad personal del sujeto en
el sentido de voz legitimada. Sin embargo, el sujeto contemporéneo pone en tela de
juicio la construccién de una autoridad legitima y sdlida. Paralelamente, el
individualismo humanista que hizo emerger la concepcion del sujeto moderno se ha
visto trastocado en nuestra época por la disolucién del propio sujeto, luego también de
su ejemplaridad. Con tales presupuestos es motivo de discusion si tal magisterio de
espiritualidad puede aplicarse en nuestros dias ante un escenario que apuesta, mas bien,

por existir sin un sujeto estable y sin autoridades firmes en ninguno de sus sentidos.

Por otro lado, uno de los motivos de mayor controversia es el que hace
referencia a la autoridad femenina y, mas concretamente, al estilo de su lenguaje en base
a la “feminidad” de su autoridad. Aqui se entrelaza la cuestion con otras
consideraciones previas sobre lo femenino y sobre los contenidos estereotipados de los
géneros como construcciones culturales atribuidas a cada sexo. Por tanto, seria objeto de
discusion qué entendemos por autoridad femenina y si su lenguaje podria considerarse
un lenguaje femenino por el hecho de no ser impositivo, de atender siempre a lo cortés,

a lo delicado y al deseo de no ofender a nadie.

Siguiendo con el lenguaje, femenino o no, y a la luz de la fenomenologia de
Husserl, la palabra teresiana parece revelar fenémenos que dejan de ser personales para

convertirse en humanos, universales y universalizables.

Nos preguntamos si podria concebirse en estos términos, sin mayor cuestion,
teniendo en cuenta, a su vez, que el/la mistico/a recibe mas de lo que entiende y que
comunica menos y que, ademas, en su comunicacion responsabiliza al lector en su
proceso de metamorfosis con lo que eso supone de légicas y evidentes particularidades.
Se nos plantea, con ello, la cuestion de cdmo educar en y desde la sensibilidad adecuada

para que sea posible esta resonancia individualizada.

Junto a la educacion y en base a una Pedagogia de la interioridad que atienda a
estas dimensiones de lo humano, la Mistica y la Filosofia pueden sumarse en su afan
compartido de busqueda de la verdad y en su amor a la sabiduria. Por este motivo,

aunque asumimos que ello podra ser motivo de objecién, encontramos que la autora
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merece un lugar en la Historia de la Educacién asi como en la Historia de la Filosofia

Occidental o, como minimo, ser motivo de estudio pedagdgico y filosofico.

En concreto, asi como un estudio pedagdgico nos abriria cuestiones sobre los
términos de su mistagogia, un estudio filosofico de la autora generaria interrogantes
sobre los limites del conocimiento; los fundamentos y tipos de conocer; la
consideracion de qué es la certeza y cual es su criterio; la necesaria revision de qué
entendemos por razon en tanto que se atisba una razon superior o una razén intuitiva;
las estrategias para superar los obstaculos de la inefabilidad; la identificacion de
recursos linguisticos y conceptuales legitimos para la comprension de la experiencia
mistica, y, finalmente, la supuesta retroalimentacion que parece existir entre la vida y
las ideas y, por tanto, la clarificacion de qué es primero en el tiempo o, lo que es lo
mismo, de si la experiencia vital es lo que nos configura la mente o es la mente la que

configura nuestras experiencias vitales.

Mayor debate suscita la supuesta autoridad de Dios que se enuncia
afirmativamente a través de Teresa. Para la autora, sin Dios y sin la asuncién de su
autoridad maxima no tendria sentido la cadena entrelazada de obediencias. Si en el seno
de la tradicién cristiana no se discute la calidad de su magisterio, la discusion se
entablara, con mayor probabilidad, sobre la legitimidad de dicha tradicion y/o sobre la
posibilidad de hacer de su autoridad y magisterio singular un referente de espiritualidad

extensible a todas las tradiciones espirituales y no espirituales.

2.2.5.2.Juan de la Cruz.

La transformacion del sujeto en la mistica sanjuanista esta fundamentada especialmente
en una conversion generada a través del proceso del dolor tal y como queda evidenciado
en el simbolismo del fuego y del madero, o en el de la noche oscura, entendida como
transito ineludible y practicamente insoportable en el camino espiritual. Esta concepcidn
dolorosa de la conversion o transformacion integral del sujeto entra en contradiccion

con otras tradiciones espirituales.
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Este proceso individualisimo de transformacion en el amor de Dios se gesta en el
seno de las peculiaridades de cada sujeto, de su dimension psicolégica, biogréfica,
cultural, etc., aportando una l6gica diversidad de experiencias misticas. A pesar de esta
diversidad en la experiencia, tal y como hemos visto, si que parecen existir elementos
comunes en lo que respecta a los efectos en la estructura psiquica, como apuntaba Jordi
Font (1999), o en la dimension moral del sujeto en su derivacion a un innegable

altruismo y /o sentimiento de compasion universal.

2.2.5.3.1sabel de la Trinidad.

Del estudio de su vida y de su obra se abre un primer debate sobre si su vocacion era
natural o de naturaleza sobrenatural entendida como gracia extrinseca; vocacion que,
dicho sea de paso, en relacion con lo anteriormente referido al respecto de San Juan de
la Cruz, es de naturaleza martirial a la manera de vita Cristi. Un dolor que, sin embargo,
no es anhelado como un dolor por el dolor, sino por el sentido de trascendencia, de
identificacion y de entrega a Cristo (véase, a tal efecto, notas intimas, poesias, y

tratados espirituales).

En segunda instancia, se abre una nueva discusion sobre si el camino de
perfeccidn es un camino necesariamente lento o no, dado que, mientras para Teresa de
Avila éste requeria su tiempo, en Isabel de la Trinidad encontramos un proceso de

transformacion y conversion extraordinariamente precoz.

Lo que no parece tener discusion es que existe una interrelacion intrinseca entre
Psicologia y Espiritualidad en tanto que los temperamentos marcan una u otra manera
de vivir la Espiritualidad como hemos visto que se da en la autora a partir del estudio de

su perfil psicoldgico y de su experiencia espiritual.
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2.2.5.4.Maria de Agreda.

La rigidez del dogmatismo de los marcos doctrinales de algunas tradiciones religiosas
ha comportado la justificacion del rechazo al libre pensamiento, al debate y a la

discusion.

Es innegable el valor que suponia cuestionarse los dogmas de fe en épocas
inquisitoriales con las gravisimas repercusiones de verse calificada con el titulo de
hereje, tal y como sufrié la autora, victima de la misoginia reinante y de la paradoja de
hacer por obediencia lo que luego fuera condenado. La quema de su obra fue debida a la
resistencia brutal ante el posible avance de la doctrina y a la consideracion de ser un

libro demasiado ambicioso para una mujer.

Otro de los debates que se abre ante la biografia de la autora es la pertinencia o
improcedencia de que los misticos alcancen influencia y crédito en ambitos de poder (su
compromiso politico le llevd a ser asesora en cuestiones de Estado); o si hemos de
validar los fendmenos de levitacion y bilocacion en la supuesta mision evangelizadora
en Nuevo México que se atribuyen a la autora; o si podemos considerar a Maria de
Agreda una pensadora de reivindicacion femenina en la genealogia de una Teologia
feminista por elevar la dignidad de Maria a categoria ontoldgica semejante a la de
Cristo.

Ya en términos mas genéricos, la anarquia, irracionalidad y simplificacion de la
vida mistica deben entenderse desde el cuestionamiento de qué es la libertad, qué es la

razon y queé es lo simple o lo complejo.

Los misticos son también vistos con recelo y sospecha en el ambito filosofico
por su supuesta herejia anti-intelectualista e irracional, cuando ellos y ellas podrian ser
considerados los mayores filésofos de la sospecha por establecer nuevos cuerpos de

pensamiento y experiencia vital desde una actitud radicalmente subversiva.

Con tales testimonios, se abre la posibilidad de una Filosofia que contemple una
nueva via de conocimiento y una concepcién agapeizada de la razdn, como hiciera,
entre otros, Zambrano (1987). Quizas, la Filosofia, en su actuar convencional, seria mas

una erosofia.
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Finalmente, la Mistica, tanto en sus voces masculinas como femeninas, podria
ser la mayor herejia contra el patriarcado al atentar contra la jerarquia de sus

fundamentaciones metafisicas, éticas y epistemoldgicas.

2.4.Conclusiones finales.

2.4.1. Introduccién: Mistica, consideraciones previas.

2.4.1.1.Clarificacion y distincion de conceptos.

Establecidos los criterios de distincion que se han derivado de nuestra perspectiva de
investigacion, hemos concluido que son cosas distintas la Mistica; el fendmeno mistico;

la locura; la fe; la creencia; el ascetismo; el rigorismo; la religion y la espiritualidad.

En consecuencia, hemos excluido de nuestro estudio aquella Mistica concebida
como el advenimiento de fendmenos puntuales o aislados, desintegrados de una
experiencia integral de origenes y fines dudosos. El criterio de distincion estriba en la
naturaleza de la realidad a la que se remiten. La experiencia mistica alude a una realidad

ontoldgicamente superior.

Hemos concluido, a su vez, que el mistico es un sujeto sano mentalmente desde
el momento en que sabe y puede sentirse una entidad individual y Unica y, al tiempo, en
unién e interrelacion con el projimo, y no tiene enajenadas ni su capacidad productiva ni

la capacidad de relacionarse amorosamente con el mundo.

Por otra parte, a pesar de que la experiencia mistica se da, fundamentalmente, en
el interno de las religiones, la Mistica y la Espiritualidad deben distinguirse de la

Religion en lo que se refiere a sus aspectos doctrinales. El centro neuralgico del mistico
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es la experiencia de misterio, no las creencias y sus practicas. Su fecundidad es gratuita,

no puede ser interesada ni sometida a ninguna relacion instrumental.

Paralelamente, respecto del cuerpo expresivo de la Mistica y, particularmente, en
atencion al lenguaje que expresa, el afan comunicativo de los misticos es incuestionable
siendo diversos los géneros literarios a los que recurren los misticos para expresar su

experiencia.

Los rasgos caracteristicos del lenguaje mistico son extrapolables al lenguaje del
que lo lee o escucha. El lector debe tener una afinidad para captar la magnitud de la

experiencia.

El simbolo, propio del lenguaje mistico, supera la gran dicotomia entre
metafisica y epistemologia, entre el ser en si y el ser en mi mente. Entre el simbolo y lo
simbolizado hay una relacion. Enfocarse en la relacionalidad permite una vision
armonica entre los dos objetos (Panikkar, 2010). No se trata de enfocarse primero en
uno y después en otro sino abrazarlos juntos sin confundirlos, no verlos uno frente a
otro, como A frente a no-A, que seria como funciona la dialéctica en la logica
conceptual. La confusion entre concepto y simbolo ha sido una de las causas de malos

entendidos en el didlogo intercultural.

Por otra parte, respecto a las otras dimensiones del cuerpo expresivo de la
Mistica, a saber, la propia experiencia y las formas de vida consecuentes, objeto basico
de este estudio, la vida mistica no debe concebirse como punto de llegada sino como

punto de partida de un camino de entrega cotidiana sin incurrir en la evasion del mundo.

A pesar de que se trate de un trabajo individual y de un proceso de
interiorizacion, el camino de la espiritualidad ni tiene porqué darse en solitario ni es una
fuga mundi. EI verdadero mistico integra y concilia trascendencia con inmanencia. Es
mas, la espiritualidad, que nos remite a aquello que nos religa, puede ser vivida en la

mas presente inmanencia.

Por todo ello, hemos resuelto que es preciso reivindicar la dimension espiritual y
trascendente del ser humano que no estéa ligada necesariamente a una confesion u otra;
gue puede darse en el marco de la laicidad, y que puede ser un sustrato o un fundamento

suficientemente sélido de la Etica y de la Educacion para la sociedad contemporanea.
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2.4.1.2.Estudios y perspectivas de la Mistica.

Con todo lo expuesto, hemos concluido que debemos enunciar cual es la Mistica de la
que hablamos y/o la que nos interesa verdaderamente, en la diversidad de sus
manifestaciones, a saber, aquella que se dice con la virtud de la humildad, con el amor y

el altruismo a partir de una conversion metamorfica del sujeto.

Por otro lado, hemos comprobado que el estudio de la Mistica hace avanzar en
la comprension de la Religion y, a la inversa, el estudio fenomenoldgico y comparado

de las religiones ayuda a comprender la experiencia mistica.

Asimismo, si una de nuestras preguntas iniciales en esta investigacion era qué
contribucion puede llevar consigo el estudio de la experiencia mistica a la
profundizacién sobre el desarrollo y evolucién del sujeto moral, creemos haber
mostrado que son muchas y significativas sus aportaciones en lo que respecta a los
nuevos fundamentos en los que podria edificarse una nueva Etica y, a su vez, en lo
tocante al replanteamiento epistemoldgico de los limites y de los contenidos de nuestro

conocer.

Finalmente, dejamos constancia de que, en nuestro proceso de analisis y
reflexion, nos hemos posicionado a favor del modelo sincrético, de la metodologia

hipotético-deductiva y de la fenomenologia epifanica.

2.4.2. Pasado, presente y futuro de la Mistica.

2.4.2.1.Antecedentes historicos.

En el siglo XVI1 y en Espafa es sumamente significativa la tradicion mistica cristiana.
La herencia cultural e historica de los mistici maiori del siglo de Oro es evidente asi

como sus antecedentes que conforman una espiritualidad de silencio y de recogimiento.
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Con ello, hemos apostado por hacer nuestro este legado considerando la potencialidad

de su fertilidad para el presente y para el futuro.

2.4.2.2.Proceso de secularizacion.

Tras el examen del marco secular occidental en donde nos encontramos desde hace mas
de tres siglos, hemos concluido que la Mistica y la Espiritualidad no tienen porqué estar

refiidas con la secularizacion y la laicidad.

Una muestra de ello es que la intensidad con que ha devenido el proceso de
secularizacion no ha hecho desaparecer el sentido de trascendencia ni lo ha recluido a la
privacidad. Sin embargo, si que ha disminuido la practica externa de las confesiones, ha
aumentado el cuestionamiento de las instituciones y ha emergido un nuevo sujeto de

creencias (incluida la creencia en el ateismo).

Este nuevo sujeto parece vivir sin necesidad de pertenencias colectivas ni de
dogmas ni de devociones. Hasta aqui, podriamos sentirnos satisfechos. Sin embargo, su
talante sincrético puede ponerse en cuestion ya que lo que, de entrada, parece
sintomatico de tolerancia puede ser, en verdad, un reduccionismo y una falsa aceptacion
de la diferencia. Hemos concluido, pues, que es imperioso repensar cOmo construimos o
deconstruimos una nueva subjetividad con mayor libertad en la amplitud de sus

posibilidades pero sin olvidar un mayor calado en la expresion de las mismas.

2.4.2.3.Sociedad contemporéanea.

Tras el analisis de los procesos socioldgicos ya consolidados de secularizacion y
laicidad que se muestran en el seno de nuestra era digital y tecnoldgica, confirmamos
que, sin embargo, los siglos XX y XXI han prestado y prestan una considerable
atencion a la Mistica al contemplarla como experiencia de vida en plenitud que puede
hacer frente a las caracteristicas propias de la contemporaneidad. Asi, en el escenario

actual en el que juegan un papel protagonista la liquidez de los vinculos; el relativismo;

81



el pensamiento débil; una ética de minimos; o una razon meramente conceptual y

analitica, la Mistica también ocupa su lugar y ejerce su protagonismo.

En su guion puede leerse la oferta de un posible anclaje suficientemente sélido
donde agarrarse; el motor de una revolucion espiritual y ética a partir de la conversion
de la mente y del corazon; un espacio integrador de lo femenino, y la oportunidad de
promover un cambio de paradigma y un verdadero lugar de encuentro. En definitiva, la
Mistica alzaria un pilar en la construccion de nuevas estructuras externas e internas,
individuales y colectivas, y constituiria una fuente fructifera para la causa de lo no
humano y de lo humano en su transito hacia una cultura de la paz. Con y desde la
Mistica, podriamos construir un futuro préspero liderado por el testimonio singular de
los misticos de distintas épocas y tradiciones como referentes ejemplares de un mayor
estadio de evolucion.

La invitacion de los misticos a trascender el hombre sensitivo en pos de una
nueva naturaleza sutilizada no deberia desatenderse en nuestra contemporaneidad. El
ascetismo bien entendido deviene, pues, un reto ineludible para el hombre actual, como
también lo es aventurarse hacia la via del no-saber y de la receptividad del silencio con

el afan de engendrar nuevas palabras.

Asimismo, para quienes los centros de culto hicieron las veces de matriz materna
buscando seguridad a cambio de dependencia (que no fueron todos), ahora procedera
dar el paso hacia la auténtica madurez del adulto desde una nueva y genuina inocencia.
En el marco de esta nueva adultez de identidad no azarosa ni escindida debe emerger un
nuevo sujeto, superviviente del naufragio, que fabrique sentido aunque sea caduco y
fragmentado; que no se deje seducir por la adhesiéon disciplinada de viejas leyes
establecidas ni por buscar la satisfaccion de la pura transgresion, sino que cuestione

honestamente su propia ley y orden.

Para dicha restauracién, el ser humano deberia emprender un proceso creativo,
una epistrofé, camino de vuelta o cambio de sentido que albergue una metanoia de
mente y de corazon (Panikkar, 2009). La originalidad de este nuevo sujeto no se
desentiende de lo originario ni de cierta subversion para soltarse el corse de aquella
moral estatica que Bergson vinculaba con un estadio involutivo del ser humano
(Bergson, 1996).
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Panikkar nos recordaba que uno de los grandes problemas de la Etica
contemporanea era no advertir que sus principios podian y debian aflorar de la
experiencia integral de la vida mas que fundamentarse en procesos deductivos de
codigos establecidos o0 en la constatacion inductiva y socioldgica de una casuistica que

ha dado buenos resultados.

De igual forma arguia que una de las grandes crisis de la Filosofia
contemporanea era la pérdida del sentido mistico de la existencia por haber reducido el
discurso a un logos racional que, por otra parte, nos ha llevado a la desilusion a pesar de
haber satisfecho ciertas aspiraciones. Y, finalmente, también exponia que una de las
mayores crisis de la Religion contemporanea era el olvido del misterio que anida en sus
raices y es el denominador comun en todas sus expresiones culturales e historicas, cosa

que ha comportado el desencanto de los dogmas y de las creencias.

Ante tales crisis, que también nosotros contemplamos, hemos juzgado necesario
promover el principio de esperanza (Ernst Bloch, 2007) y la fe para creer, como
minimo, en el propio ser humano. Igualmente, estimamos apremiante consolidar el
principio de responsabilidad (Hans Jonas, 1995) pero yendo algo més alld. De este
modo, en vez de quedarnos en la modestia de un cierto sacrificio y una cierta austeridad,
deberiamos incrementar su alcance a una responsabilidad maxima por el otro (Lévinas,
2000) osando invocar a aquellas éticas de perfeccion que aspiraban al Summum Bonum

como horizonte, ahora dibujado con nuevos trazos, matices y colores.

Con este fin, hemos considerado oportuno rescatar los testimonios de los
misticos para invitar a la deconstruccion de un nuevo sujeto moral y a la construccion
de una nueva ciudadania sobre nuevos fundamentos, si sabemos hacer una lectura sin
prejuicios, universalizadora, aplicable a un contexto de laicidad y adaptable al lenguaje
de nuestro tiempo. No quisieramos, por tanto, ser mal interpretados por haber
presentado misticos que pertenecen, en exclusiva, a la tradicion cristiana. Sugerir su
magisterio no ha llevado implicito ningin espiritu discriminador de otras voces
igualmente extraordinarias. Tampoco hemos tenido por objetivos incitar a un neo-
quietismo o a una fuga mundi, ni a buscar ansiosamente una experiencia de tintes
pseudo-misticos haciendo uso de estrategias que buscan egoicamente el instante mistico

0 el fendmeno vacio y banal.
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Los autores que hemos presentado, como muchos otros a los que no alcanza este
estudio, aunque lejanos en el tiempo, pueden ser perfectamente validos para nuestros
dias, de igual forma que no pierden su vigencia muchos otros clasicos de otras
disciplinas. Plantear la utilidad de su mistagogia ha de entenderse como una invitacion a
salir del reduccionismo materialista y de la deshumanizacion; de la degradacion de los
apetitos desordenados; del cor inquietum de un ser replegado sobre si mismo que vive,
como decia San Agustin, atormentado por la angustia, la incertidumbre y la perpetua

insatisfaccion.

Por todo lo expuesto, concluimos que la mayor exigencia de nuestra época es,
inexorablemente, transitar de una cultura de la guerra a una cultura de la paz desde la
profundidad de nuestros sentimientos, de nuestras ideas y de nuestra vida, y que la
Mistica, vivida desde la exigencia ética de la maxima atencion al rostro del otro, puede

ser el mejor espacio donde se haga posible este transito.

2.4.2.4.Pluralismo y diélogo intercultural.

El didlogo entre Oriente y Occidente es necesario y urgente. Panikkar ha representado
en esta investigacion su mayor referente. De la mano de este autor hemos llegado a las

conclusiones que aqui iremos enunciando (Panikkar, 2010).

En primer lugar, el dialogo intercultural debe partir del rescate de los origenes o
de las raices de las culturas. Desde aqui, y tras librarnos de los solipsismos individuales
y culturales, se ha de definir el propésito de evitar las simplificaciones y tomar
conciencia del riesgo de reducir la realidad a nuestras categorias en el intento de

comprender otras culturas.

Vivimos una época de cambios y, mas aun, un cambio de época. Dado que
ninguna cultura puede resolver por si sola el problema humano, esta aventura debera ser
nutrida por un mutuo dialogo intercultural en el que el pluralismo no sea abordado ni
como un mero reconocimiento de la multiplicidad ni como una mera reduccion a la

unidad.

84



De este modo, deberan aceptarse los aspectos irreconciliables de la diversidad a
pesar de los aspectos comunes de sus manifestaciones, por lo que se habra de abandonar
la expectativa escatologica de que, al final, se dara la unidad deseada.

Ante la coexistencia polar y tensa de los desacuerdos sobre las ultimas
convicciones humanas, puede y debe darse la experiencia de armonia ya que tales
diferencias no tienen porqué desentonar, sino que pueden encajar, complementarse y
pertenecerse aln sin ser semejantes ni equivalentes. Aqui entraria en juego el papel de
la Mistica y la necesidad de otorgar el protagonismo a los misticos como testimonios de

excepcion para encabezar este dialogo imprescindible.

Hacemos notar, sin embargo, que decimos que son misticos aquellos que tienen
algo en comun. Rescatando las similitudes que encontraba Evelyn Underhill (2006),
puntualizamos que parece que ellos han experimentado, si no un mismo estado
espiritual, como minimo, otro estado diferente al estado ordinario, o bien, que han
alcanzado, si no el mismo estadio espiritual, como minimo, otro estadio espiritual

distinto al ordinario.

Las razones que justifican la conveniencia de confiarles este protagonismo
serian las siguientes: en primer lugar, porque consideramos que el dialogo debe caminar
por las vias del no-saber, de la receptividad del silencio, del corazon, méas que a través
de las creencias o de sus practicas. En segundo lugar, por el talante esencialmente
antidogmatico de los misticos. En tercer lugar, porque ellos alcanzan con su
experiencia una visién no dualista, advaitica que es la mas indicada para transcender las
dicotomias y para aprehender la realidad sin los parametros de la multiplicidad o de la
unidad; y, ain mas, en ultimo lugar, porque todo apunta a que, en ellos, existe un
acuerdo universalizable: la transformacion del sujeto moral a partir de la experiencia

mistica, objeto fundamental de este estudio.

La experiencia de plenitud de vida o, lo que es lo mismo, la auténtica vida
mistica, vivida bajo una multiplicidad de formas, en el interno de multiples culturas,
tradiciones y creencias, y en el seno de espiritualidades creyentes o no creyentes, lleva
consigo el compromiso ético de implicarse en la transformacion de uno mismo y del

mundo.
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Con todo, hemos concluido cuéles son, a nuestro juicio, los aspectos
esencialmente comunes que hacen legitima una nueva unidad no uniformizadora que
puede facilitar el encuentro. Por un lado, el asombro, nacido de la accion
universalmente humana y, por tanto, compartida por todas las culturas, de apuntar-
hacia-algo que, sin ser necesariamente lo mismo, nos permite vislumbrar el misterio. Y,
por otro lado, la vida ética resultante de una verdadera vida mistica que se fundamenta

sobre el pilar basico del amor.

2.4.3. Restauracion de las disciplinas a partir de la experiencia mistica.

2.4.3.1.Una nueva religion.

Una vez redefinida la religion como una manifestacion méas que el hombre hace sobre si
mismo, de la mano, fundamentalmente, de autores como Zubiri (1966; 2012), Lévinas
(1977; 2005), o Panikkar (1965; 1996), nos hemos avenido a esta vision que determina
como lo mistico esta enmarcado en la dimension éntica de lo religioso que atiende a la
dimensién ontica del ser humano. La dimension mistica de la religién se expresa a
través de la experiencia inefable y ontonémica del ser como siendo de, en, para o

deviniendo Dios o lo Absoluto, y del que no tengo ser-mio ni, por tanto, soy poseedor.

El hombre religioso del futuro ya no lo sera en conformidad a una tradicién
recibida culturalmente sino como respuesta a una opcion libre en el ejercicio del sano

individualismo que le llevara a una verdadera conversién: o sera mistico o no sera.

2.4.3.2.Una nueva metafisica.

Si la experiencia mistica remite a una/as realidad/es ultima/as, es evidente que este
estudio sobre la experiencia mistica y su vinculacion con la Etica invita a una relectura

filoséfica que rescate la Metafisica, otra metafisica del ser, otra mirada sobre el ser
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como la que nos han presentado autores como Zubiri (2012) o Zambrano (1971), entre
otros. Autores que no tienen resistencias a repensar la Metafisica o re-sentirla y
procuran superar el olvido del ser anunciado por Heidegger (1972).

Esta nueva metafisica puede, por tanto, venir de la mano de los misticos y podria
ser capaz de ofrecer una alternativa al nihilismo propio de nuestra época y a la pérdida
de fe en los valores, en los inmanentes pero, sobre todo, en los trascendentes. En
cualquier caso, hemos concluido que deberia gestarse con un nuevo pensar que

estuviera, ademas, desprovisto de algunas de sus antiguas pretensiones.

2.4.3.3.Una nueva filosofia.

En un primer didlogo con Wittgenstein (2003) hemos discrepado con él alegando que el
sentido del mundo no tiene porqué estar fuera de él, y que la experiencia, el sentir, el
contemplar o el amar tienen potencialidades cognoscitivas que la tradicién filosofica

occidental y el autor no contemplan.

Sin embargo, hemos encontrado aspectos de afinidad con el autor en tanto que
coincidimos en que lo que realmente importa de la vida humana es, precisamente,
aquello de lo que no se puede hablar; que, a pesar de su inefabilidad, lo mistico se
muestra pertinazmente en cada uno de los hechos que experimentamos, y que el espacio

o la disposicién mas idonea para lo mistico es, precisamente, el silencio.

A partir de estas coincidencias hemos entrevisto en el autor una propuesta
filoséfica que insinla no tanto un cierre sino una gran apertura. ES mas, nuestra
aproximacion a su obra nos sugiere que el silencio ante lo mistico es reverencial puesto
que intuye la profundidad de lo que es callado, y que la palabra que nazca de este
silencio, como aducia Panikkar, serd verdaderamente significativa ya que esta palabra, y

no otra, es propiamente el silencio hecho palabra (Panikkar, 1998).

En términos mas epistemoldgicos, la Mistica podria ultrapasar el mundo
objetivo, el social y el subjetivo de los que hablaba Popper (1981) o los conjuntos de

actos culturales, los actos sociales y los subjetivos, aquellas categorias o estructuras del
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propio lenguaje que, segun Habermas, eran el sustrato de nuestra propia vida ya que la

encarnaban y la contextualizaban (Habermas, 1985).

Admitir esta posibilidad de trascendencia es uno de los resultados de convenir
con Panikkar que el pensamiento occidental en tanto que analitico y conceptual debe ser
superado ya que, a pesar de ser fuerte en sus trabajos de clasificacion, también es débil

porque la vida se escapa a tales clasificaciones (Panikkar, 2010).

Asimismo, hemos admitido que se deberia superar la dicotomia entre Razén y Fe
y su conflicto subyacente porque juntas, y de la mano de la experiencia y los sentidos,

deben engrandecer al logos que se ha visto empequefiecido.

Muchos son los autores que reivindican la dignidad gnoseoldgica de la
experiencia, entre los cuales, hemos destacado a Bilbeny (1997), Lévinas (2005) o
Kitaro Nishida (2006). La experiencia pura de este ultimo es el preludio de una

experiencia propiamente mistica.

Panikkar (1998) anhela algo mas que conocimiento. Su horizonte es la sabiduria
y para ello nos propone una integracién entre amor y conocimiento que convenimos
como especialmente recomendable, por no decir imprescindible en el dialogo
intercultural. Efectivamente, asentimos que amando al otro empezamos a conocerle
ampliando nuestro campo de conciencia frente a las limitaciones de una razon
meramente conceptual con la que se hace imposible trascender el propio punto de vista.
No se trataria de una sintesis entre amor y conocimiento ya que no son dos facultades

diferentes sino una: el hombre ama conociendo y conoce amando.

Segln Zambrano (1987), la angustia ante la desnudez de un ser que se lanza al
mundo desarmado s6lo puede neutralizarla el ordo amoris. La sabiduria que emana de
esta facultad integral reclama, sin embargo, el precio de la sencillez; la radicalidad; el
descentramiento; el autotrascendimiento, y el reconocimiento de la complejidad de la
realidad. Esta sabiduria nos conducira a la vida mistica o, lo que es lo mismo, a una vida

de armonia, paz y plenitud.

El saber de la contemporaneidad, aunque caduco y, quizas, por caduco puede
presentarse con su mejores formas, a saber, una actitud de apertura; de asombro; de
respeto; de cordialidad, y posibilitadora de una racionalidad mas amplia, es decir, de

una logica paraldgica abierta al misterio.
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Cabe, pues, una Filosofia en la que amor y conocimiento no se hayan divorciado
(Panikkar, 2009) y en la que debamos integrar los resultados cognitivos de las tres vias
epistemoldgicas: los sentidos, la fe y la razén en base a sus nuevas acepciones. Una
Filosofia que se abra a nuevas actitudes cercanas al talante de la vida mistica. Frente a la
apuesta por el lenguaje; por la voluntad; por el pensamiento y por el deseo, la apuesta
por el silencio y el dexamiento; el abandono; el vaciamiento del ego; la suspension del
intento conceptualizador de un objeto dicotomizado del sujeto. Frente a una actitud
posesiva y capturadora de la verdad de una realidad entendida como enigma,
concluimos que la actitud de la docta ignorancia deviene la maxima aproximacion a la
sabiduria. En definitiva, frente al yo y al pienso de tradicion racionalista, hemos
sugerido una negacion en la linea de lo apofatico: ni ese yo ni ese pienso.

2.4.3.4.Una nueva antropologia-antropofania.

Como hemos visto, decia Zubiri (2012) que lo religioso y lo mistico tienen una manera
peculiar de religarnos y nos invitan a profundizar en el conocimiento del ser humano.
En este intento, la propuesta de corte panikkariano de pasar de una antropologia de la
finitud a una antropofania de la trascendencia consiste en la asuncion de la contingencia
y la vulnerabilidad en simultaneidad con las méaximas potencialidades de desarrollo
humano cuyas vias de conocimiento serén tres: los sentidos, la razén y la fe (Panikkar,
1998).

De esta antropofania con la que nos avenimos surgird una fenomenologia
epifanica de la experiencia mistica en relacion a su cuerpo expresivo, es decir, a su
lenguaje, a la naturaleza de su experiencia y a la idiosincrasia de sus formas de vida
resultantes que son, en definitiva, las muestras que sirven de criterio para discernir la

auténtica vida mistica.

La nueva escision del sujeto de conocimiento y de la accion que han promulgado
las ciencias cognitivas no anulara la posibilidad de experimentar una identidad que,
aunque fragmentaria, si es actuante y de posibilidades infinitas como lo es la sunyata o

el vacio de méaxima potencialidad.
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2.4.3.5.Una nueva educacion.

La Mistica lleva consigo la Mistagogia. Los autores que hemos estudiado, y muchos
otros, nos muestran la evidencia de esta vinculacion entre Mistica y compromiso
pedagdgico. Con ellos se vislumbra la posibilidad de plantearse una nueva pedagogia
para nuestros dias, aquella que convide a aprender desde el modelaje de sus testimonios

como referentes de autoridad en su magisterio.

Desde este marco, nuestra apuesta es por una educacion integral abierta a la
trascendencia entendida como todo aquello que ensancha los limites de la persona; una
educacién que contemple la dimensién espiritual del ser humano que presente el
testimonio vital de los misticos de toda época y tradicion como modelos a seguir por
haber encarnado un nuevo paradigma de experiencia vital y desarrollo humano

sobradamente inspirador.

Esta nueva educacion fomentaria una apertura al otro desde el cultivo de la
interioridad; favoreceria establecer espacios de confianza donde pueda darse la
cordialidad, es decir, las relaciones de corazdn a corazon, aquellas que engendran
vinculos auténticos y sélidos en vez de intercambios superficiales y reactivos; y, en
definitiva, facilitaria una experiencia transformante del sujeto moral que permitiria la

construccion de nuevos pilares para una nueva Etica.

2.4.4. Mistica para una nueva Etica. Experiencia mistica y transformacion del

sujeto moral.

Consideramos que ha quedado confirmada la hipdtesis inicial de que Mistica y Etica son
dos expresiones de la realizacion del ser humano que, en su autenticidad, se sostienen,

se legitiman y se fundamentan desde la existencia de su vinculo.

Asimismo, respondemos de manera afirmativa a las cuestiones iniciales sobre si
la experiencia mistica pone en cuestion la preeminencia de la Etica; si la Mistica se
autentifica con el compromiso moral, y si la Etica es el ambito mas idoneo para el
advenimiento de la experiencia mistica.
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Etica y Espiritualidad tienen sus peculiaridades y su preferencia en la
direccionalidad. Entre Mistica y Etica hay sintesis, convergencia, distincion y
autonomia. La Espiritualidad y, en consecuencia, la Mistica, se sittan preferentemente
en la verticalidad, es decir, su mirada esta dirigida a la dimension trascendente y su
camino es, fundamentalmente, el de la interioridad. La Etica, por su parte, pertenece al
ambito de la horizontalidad ya que su mirada se fija en la dimension inmanente y su

camino central es el de la exterioridad.

Sin embargo, hemos de relativizar estas dicotomias. A tal efecto, nos hemos
adherido a las declaraciones de Marciano Vidal (1997) cuando afirma que las tendencias
en la direccionalidad son preferencias, no exclusividades, ya que la espiritualidad
también tiene un dinamismo Yy, por tanto, una accién hacia la horizontalidad. A su vez,
la moral también puede abrirse (seria conveniente su apertura) a la interioridad, a la
verticalidad y a la trascendencia. De este modo, el simbolo de la cruz de la tradicién
cristiana, pero también de reminiscencias egipcias, podria representar este cruce de

caminos, direcciones y dimensiones humanas.

Desde esta perspectiva integral que supera las dicotomias, la Etica queda
redimensionada por la Mistica, y ésta Gltima consigue su autenticidad con la vida moral.
La auténtica espiritualidad cristiana (y la no cristiana) tiene como sustrato la plenitud de

la Mistica que comporta repercusiones éticas.

Para que pueda darse la experiencia mistica debe darse previamente un
descentramiento del sujeto, un salir de su centro egoico. Asimismo, si la predisposicion
para el encuentro con el Otro o lo Otro (o en nimero plural) es el descentramiento
egoico, también lo serd su consecuencia. La vinculacion entre Mistica y Etica se

traduce, pues, en los términos de este circulo virtuoso.

Por otra parte, hemos apostado por una Etica que aglutine las éticas propuestas
por los diferentes autores estudiados, desde Bauman (2009), Henri Bergson (1996),
Etienne Cornellis (1970), Cortina (1986; 2011), Patricia Churchland (2012), Dalai-lama
(1999), Carol Gilligand (1985), Peter Singer (2002), Valera (2002), hasta Jonas (1995;
2001) o Levinas (1977; 2000; 2005), entre algunos otros. No vemos que se desdiga una
ética del cuidado con una ética de la hospitalidad ante el hombre necesitado de
consuelo, acompafiamiento y acogida, o con una ética de la responsabilidad, o con una

de la compasion. Igual que ocurre respecto de la experiencia mistica, todas las
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peculiaridades de su diversidad pueden sumar para la fundamentacion de una cultura de
la paz cuya condicion sine qua non seria la conversion o metanoia de la mente y del

corazon.

Siguiendo los testimonios de los misticos estudiados, la conversio cordis (raiz
substancial de la experiencia mistica) implica y, a su vez, posibilita la conversio morum.

Si no hay conversio morum, la experiencia mistica (religiosa o profana) no es auténtica.

Junto con la Ascética, que debe darse antes, mientras y despues, la Mistica
puede posibilitar esta conversion. Con ella, adviene el establecimiento de una forma de
vida que se materializa en la accion social o el servicio a los demas como una forma de

amor donde ha lugar la union-fusion entre lo finito y lo infinito.

El mistico auténtico experimenta una verdadera transformacion que supone
desde poner en entredicho sus propias estructuras intrapsiquicas y las sociales,
culturales, morales, religiosas y pedagdgicas, hasta vivir en lo subversivo arriesgando,

incluso, su propia vida.

O, si se quiere, el mistico auténtico encarna una suerte de deconstruccion (a la
manera derridiana), tras deshacer analiticamente todos los elementos que le configuran
y surtir una nueva significacion de si mismo, una nueva lectura en la que se narra el
vuelco en su proceso de interioridad. Negado el significado anterior, lo nuevo surge sin
modelo previo y aun sin sentido conocido, como maximo reto frente al abuso de la
racionalidad y de lo establecido; frente a las delimitaciones univocas y obvias, y como

total apertura a las infinitas posibilidades del ser.

En este sentido, la conversion o deconstruccion del sujeto apuntarian a un mismo
proceso en el que el mistico cambia radicalmente y por entero su accion vital y/o la
significacion que le da a la misma; a una metamorfosis que va mas alla de los cambios
accidentales de los que hablara Aristoteles en su Fisica, pero sin trastocar la esencia, ya
que la sustancia subyacente permaneceria, igual que, en matematicas, se mantiene el
valor numérico genuino cuando las unidades de medida cambian si son sometidas a un

factor de conversion.

Para Weil el camino de la conversion es bidireccional: un hacia adentro de si,
con el consiguiente dolor de la purificacién, y una vuelta hacia afuera con la

consiguiente exigencia de coherencia, de militancia y de servicio (Weil, 1994).
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La Mistica auténtica va de la mano de la Etica en el proceso de purificacion
espiritual; en la superacion del egoismo con el silenciamiento de las exigencias del ego;
en la responsabilidad individual y social; en la superacion del yo escindido si esta
poseido por las pasiones del yo y bajo el dualismo destructivo de uno mismo y de las

relaciones con los otros.

En la convergencia entre Mistica y Etica, la experiencia de la unidad con el otro
no nos permite ser felices en detrimento de la felicidad ajena. Reconocer la
interdependencia global de los seres o el inter-ser hace florecer el altruismo y la
obediencia a la regla de oro universal, aquella que reza: no hagas al otro lo que no
quieras para ti mismo, dimensiones éticas que garantizan el crecer en mayor humildad y
el construir una vida més libre y mas humana. Convenimos con Teundroup en que, en

definitiva, la experiencia mistica es origen de todos los valores fundamentales.

Para cultivar la realizacion de la humanidad que, ain hoy, estd como proyecto,
para conseguir un verdadero progreso es necesario trabajar en pos de una nueva moral
abierta y de wuna religacion dinamica, en palabras de Bergson y de Zubiri
respectivamente, asi como transitar hacia una nueva época de auto-afirmacion del ser
humano donde la vida mistica sea el referente y el signo méas representativo de

evolucion humana.

En este peregrinaje hacia una nueva especie o hacia la realizacion plena de la
especie humana, el camino de la Espiritualidad es, para todo maestro espiritual, camino
de perfeccidn, proceso de crecimiento en el amor como nucleo que da coherencia al
mundo y al ser humano (Theilhard de Chardin, 1995).

En términos psicoanaliticos, en la Mistica existe un claro protagonismo de la
pulsion estructural intrapsiquica e intersubjetiva del eros, o mejor, del &gape que puede
vencer la pulsion thanatica de destruccion individual y colectiva. En cualquier caso,
dado que todos estamos llamados a la experiencia mistica, de la misma manera que
Jonas (1995) nos invitaba a ser responsables ya que podiamos serlo, la exhortacion aqui

es a ser misticos, dado que todos podemos serlo.

Por todo ello, proponemos una Etica de y por la experiencia mistica cuyo

acuerdo en la accion moral de un sujeto transformado parece sélido y universalizable.
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2.4.5. Mistica y Mistagogia de tradicion cristiana.

2.4.5.1.Teresa de Avila.

En una primera aproximacion al concepto de autoridad como construccion social,
hemos comprobado como la autora, siendo mujer de formacion autodidacta y amiga de
las letras, se remite, en parte, a la etimologia original del término auctoritas: a aquella
que hace referencia al valor de la palabra legitimada de aquel que tiene conocimientos

para emitir una idea fundamentada sobre una materia.

Desde esta consideracion, Teresa cuestiona a los hombres no espirituales y
medio letrados, y rechaza todo lo que signifique dominio. Para la autora, la imposicion

no debe mediar.

De entre los muchos confesores, hombres espirituales y letrados que frecuent6 y
que representaban la autoridad de su tiempo, tuvo asesores que fueron de gran provecho
y que ejercieron de maestros espirituales, y otros muchos que fueron un verdadero
obstaculo y una rémora para su desarrollo espiritual. A pesar de ello y aunque, en
muchos casos, algunos respondieran a una autoridad entendida como potestas, no
desatendi6 su obediencia. De hecho, tanto su vida como su obra estuvieron en perpetua

vigilancia y censura atin mostrando evidencias de tal disposicion.

Sin embargo, de la lectura y del trato constante con todos ellos, ird armando
criticamente su corpus tedrico que se verd contrastado tenazmente con su propia
experiencia. En ocasiones, incluso, se atrevera explicitamente a aconsejar, a pedir ser
escuchada y recibir crédito. Se mostrara, pues, como maestra en una clara réplica a la
potestas, al poder adjudicado y establecido de aquellos que no merecen, segun su

criterio, el apelativo de verdadera auctoritas.

Lo que la autora pronuncia desde su nueva auctoritas es que ejercerla es
sinénimo de animar; guiar; unir; mantener unidas; estimular; despertar las fuerzas
internas; crear las condiciones idoneas para que prospere el proyecto de vida

comunitario; acompaniar; ayudar a madurar con palabras y hechos, y, en definitiva, amar
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y ser amada. Procurar ser amada para ser obedecida sera la maxima de la autora para el

gobierno de sus comunidades.

Teresa cuenta con un liderazgo poliédrico dada la riqueza y complejidad de su
figura. Asi, desde la autoridad de quien tiene un conocimiento legitimado de lo que
ensefa, desde su mistagogia postula como enunciados mas significativos que sin la
Etica, sin las virtudes, no hay garantia de éxito en la vida contemplativa, y que, entre las
virtudes, la mayor, la humildad, es la que nos haré andar en verdad. En la soledad se nos
da a entender quiénes somos y hasta donde llega nuestra virtud (F 5, 15-16). La
verdadera paz es la victoria sobre el egoismo y sobre los apegos de los atractivos del

mundo.

El mayor decreto revelado en las Séptimas Moradas es que el matrimonio
espiritual conduce indefectiblemente a las obras, a la accion, al servicio y a la entrega
amorosa al préjimo. En Exclamaciones de amor de Dios nos ensefiara que el amor es el
fundamento del apostolado por lo que hay que unificar todo el ser y obrar en el amor.
Paralelamente, encontramos en Fundaciones como declara que «el aprovechamiento del

alma no esta en pensar mucho sino en amar mucho» (F 5, 2).

Advierte, ademas, que Dios esta presente en todo acontecer cotidiano por lo que
no hay que desatender ni desaprovechar ninguna de las ocasiones para su encuentro (F
5,8).

Tal y como expresa en las Sextas Moradas, s6lo puede darse la experiencia
transformante de la unién mistica cuando trascendemos la confianza en nosotros
mismos, cuando depositamos por entero la confianza en El; s6lo cuando existe, de

manera radical, el olvido de si.

La leccion mas relevante de Conceptos de Amor de Dios es la que dicta que el
hombre debe poner la razon al servicio de la fe y debe adentrarse en la experiencia
espiritual a través de la oracion en sus diferentes grados: la quietud, la unién y la
transformacion. Por tanto, podemos concluir que alcanzaremos el conocimiento
intuitivo a través de la gracia y de la intermediacién de Dios haciendo valer un tipo de
facultad supraracional capaz de aprehender las mas sublimes verdades con maxima
certeza y claridad, y asentando las bases de un obrar ético en el seno de nuestro sujeto

moral.
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Detenidos en lo que hace referencia a la autoridad de la experiencia, hemos
advertido, en primer lugar, que son tres las maneras de captar la realidad, a saber, a
través de la razon o del entendimiento, que nos aporta la reflexion y el discernimiento; a
través de la fe, que nos auxilia con el dato revelado; y, a través de la experiencia, que

nos proporciona un conocimiento puramente vivencial y privilegiado que prevalece.

Respecto a la experiencia de la realidad divina, es en el “hondén” o centro
nuclear de la persona donde se da el punto de focalizacion. La experiencia de Dios es
experiencia de uno mismo, de estratos y dimensiones propios del ser que sélo son

removidos y hechos conscientes por la accién de Dios.

Como anuncia en las Primeras Moradas, al misterio de Dios y del propio
hombre, hay que entrar por la puerta de la oracion. A través de ella podra darse esta
experiencia de Dios que supondra una revolucion en el orden y en la jerarquia de
valores y en la actitud vital de la existencia porque, en ella, deviene el descentramiento
de si'y la cristificacion como proceso de identificacion con la vida de Cristo.

Con la experiencia de encuentro acontece la reconciliacion del hombre consigo
mismo porque, al contemplar a Cristo, en quien el hombre esta esculpido, éste se

reconoce total y consustancialmente.

Con y desde su experiencia dialogante con Cristo, la autora desafia a los
tedlogos y a sus frios y doctrinales discursos. El dialogo esponsal transforma la persona
por la conciencia subjetiva de ser habitado por el Otro y estar viviendo desde El, que
estd en todo por presencia, potencia y esencia. La transformacién es radical e

inalcanzable s6lo por uno mismo.

La fuerza de la experiencia y de su saber conduce a vivir en consecuencia (V

13,12). La transformacion nos llevara al proceso de santificacion.

La tradicion de magisterio espiritual ya establecia que la presencia del Espiritu
era transformante para el alma en, por ejemplo, el perdén de las injurias, el don de las
lagrimas y los deseos espirituales. Como muestra de ello, el cartujano Pedro Landulfo,
en el Vita Christi, obra incluida en el indice de libros prohibidos por el santo Oficio,
también anunciaba que nuestra alma quedara hecha otra, sera irreconocible, como lo

sera la nueva vida de amor y virtud que sera vivida.
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En relacion con la autoridad que se le otorga como ejemplo de vida y testimonio,
cabe decir que el liderazgo y el carisma magisterial de Teresa es incuestionable dada la

relevancia de su figura historica.

Su testimonio nos asegura que la presencia misteriosa mora en el centro del alma
cuando ésta es capaz de percibir la gracia, de percibir la inhabitacién en presencia,

potencia y esencia divina.

Con su ejemplo sabemos de la importancia del desasimiento de todo lo criado;
del amor de unas con otras y de la humildad, y entendemos que, en definitiva, es
requisito para la vida mistica, la vida orante y, para esta, la vida ética y ascética tal
como reza en las Moradas Cuartas «lo que mas os despertare a amar, eso haced» (4 M
1,7).

Es clave también en la pedagogia teresiana la exhortacion a una determinada
determinacion y el aviso de que Dios no se da del todo al hombre hasta que el hombre
no se da del todo a Dios. La santidad consistira, por tanto, en hacer la voluntad de Dios
0 en la union de voluntades. La llamada a las obras que hara en las Séptimas Moradas

estara justificada porque son éstas la maxima manifestacion de lo que habita dentro.

Por otra parte, con relacion a la dimension femenina de su autoridad,
consideramos que, pese a la penosa situacion en que se hallaba la condicion femenina
en el siglo XVI en el que las experiencias espirituales y, particularmente, las femeninas
eran tildadas de potencialmente sospechosas y peligrosas, Teresa supo hacerse su
espacio como tedloga, fundadora y maestra espiritual.

Para Teresa, ser mujer espiritual es ser mujer de experiencia. Sélo desde aqui
empieza a hilvanarse la autoridad de la madre como un nuevo orden no patriarcal que
acabara erigiéndose por el amor que ofrece. Dado el mérito incuestionable de haber
superado todos los escollos de un contexto histérico y social nada favorable para una
mujer espiritual, vemos justificada, por tanto, la accion de otorgar autoridad femenina a

Teresa de Avila.

Por cuanto a la naturaleza de su voz mistica y literaria, en relacién con la
autoridad de su palabra, hemos analizado su propio estilo en todo lo que tiene de
singular y de comun con otros autores tras hacer unas primeras consideraciones de

caracter genérico sobre el lenguaje mistico y sus peculiaridades.
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Asi, hemos estimado que el lenguaje mistico procura un des-velamiento, un caer
en la cuenta de algo que siempre ha estado ahi y que ahora se descubre; asume el riesgo
del deslumbramiento en su afan de retirar el velo de lo oculto; y afronta los sentimientos
de impotencia ante los esfuerzos de su transmision. La inefabilidad radical esta en la

sublimidad del misterio que es inabarcable.

En esta embajada, el mistico recibe méas de lo que entiende y comunica menos,
pero la potencia de su dimension comunicativa consigue exhortar; contagiar; afectar v,

lo mas importante, transformar siempre que el lector o el interlocutor haga su parte.

Para que haya un verdadero didlogo en la comunicacién y para que éste genere
tales efectos, es necesario que exista experiencia en el que habla y en el que escucha o,
como minimo, cierta resonancia. El lector debe constatar la fragmentacion del discurso;

darle continuidad; completarlo y mostrar la sensibilidad adecuada.

Por su parte, el mistico, en su empefio por compartir y difundir la experiencia,
hard uso de todos los recursos que encuentre a su alcance. Asi, por ejemplo, recurrira
con suma frecuencia al oximoron y a las paradojas que surgen espontaneas, recursos
propios del lenguaje mistico ya que son liberadores de la tension expresiva en el reto de
enunciar lo que trasciende el marco conceptual y analitico del pensamiento y del

lenguaje.

En la palabra del mistico existe un integralismo entre luz y sentimiento, entre
amor y conocimiento. Teresa de Avila integra racionalidad y experiencia vivida. Sus
obras se presentan no tanto como tratados que demuestran o intentan demostrar, sino
como proceso 0 camino. Sus interrupciones intensifican el objeto de la redaccién, su

intensidad e inefabilidad.

En contraste con una teologia abstracta y racional, su autoridad se particulariza
en una teologia narrada, no por ello, menos racional. Asi, por ejemplo, en Moradas se
narra una historia, la del viaje del alma hacia lo mas profundo de la esencia de su propio

Ser.

Si, para Weil (1994), al tiempo que contamos una historia nos convertimos en
ella y, a medida que nos hacemos conscientes de nuestras experiencias profundas por
medio de su expresion simbolica, nos sentimos retados a responder a la llamada de Dios

en ellas, en Teresa de Avila se dan estas particularidades.
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De su aliento comunicativo nace su magisterio y su caracter auto-performativo y
performativo ya que tiene la capacidad de generar efectos en su propia individualidad y
en la subjetividad del que la escucha.

Si la finalidad de su discurso es la asuncién de una metamorfosis catartica y la
conversion del lector/interlocutor, concluimos que la autora consigue la transformacion

del sujeto por la experiencia narrada y por la resonancia con el propio sentir.

Entretanto, con respecto a la autoridad de la razon teresiana, concluimos que en
su argumentacion hemos encontrado método, razon discursiva, especulativa y practica.
Cada mistico personaliza un método, no sélo un estilo. Es innegable el mérito de

sentirse sin categorias y, sin embargo, categorizar.

El vigor racional de la autora identifica; discrimina; distingue; comunica;
expone; aconseja; invita; valida y descarta; duda; reflexiona e interpreta. En la autora
coexisten el plano mistico, el filoséfico y el pedagdgico ya que su camino
contemplativo se entrecruza de manera insistente con el camino critico, y dado que, en

su misién mistagdgica, la ratio teresiana es maestra de comunicabilidad.

Debe darse, por tanto, el reconocimiento de una razén ldgica y paraldgica,
racional y trans-racional que estd presente en la autora y que atiende tanto a la
dimensién mundana e inmanente de la realidad como a la dimension del misterio y de la

trascendencia.

En el escenario actual en el que hay un afan inmenso por la experiencia y por la
validacion de su credibilidad, dar crédito a la palabra de Teresa de Avila, mistica
reconocida internacionalmente, quizas podria contrarrestar el proceso de secularizacion
y el descrédito de lo doctrinal, de la creencia y de la fe en el marco de una religiosidad
que esta refiida con la postmodenidad. Su sentir a Dios como parte de si misma y su
vivir a Cristo como Unico maestro bien podria convidar a todas las posiciones ante lo
sagrado y lo divino a convenir que la autora es un testimonio histérico demasiado
relevante como para desestimarlo. La clave podria estar en la lectura e interpretacion

gue hagamos de lo que ella entiende por Dios y de su experiencia.

En cualquier caso, el ejercicio de su magisterio y maternidad espiritual ha sido y
es un impulso revolucionario para invitarnos a vivir una espiritualidad en la que la

Mistica esta al alcance de todos; a no desalentarnos; a determinarnos en seguir este
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camino de transformacién personal y espiritual con vocacion de buscar la profundidad
de lo absoluto en el seno de la propia vida, y a sostener una actitud vital de

convencimiento de que lo que tengo ante mi es puro misterio.

Como hemos visto, en la autora se encarna, por tanto, una nueva autoridad de
vanguardia para su momento: una autoridad femenina frente al patriarcado; de la
experiencia frente a la teoria escolastica; de la razon frente al iluminismo; de la palabra
y la comunicabilidad frente al hermetismo; de la pedagogia frente al secretismo; de la
Mistica y la Espiritualidad frente al yugo de ortodoxias doctrinales.

A Teresa de Avila se le reconoce mundialmente como una de las figuras mas
representativas de la mistica cristiana del siglo XVI. Sin embargo, su legado puede ser
extensible a cualquier otra época, tradicion, posicion o lenguaje si sabemos colocarnos
ante ella sin prejuicios y con una mirada en perspectiva que actualice y compatibilice su

mensaje.

2.4.5.2. Juan de la Cruz.

La tarea del hombre formulada por San Juan de la Cruz consistird en una aspiracion y
un empefio en alcanzar el méas alto grado de transformacion psicoldgica, espiritual y
moral a partir de la experiencia mistica de union con Dios. Segun el autor, esta empresa

de transformacion del hombre es mas dificil que la misma creacion.

Para poder llevar a cabo con éxito el proyecto humano de crecimiento espiritual
nos expondra las recomendaciones, consejos y directrices mas indicadas como muestra

evidente de su compromiso mistagdgico.

La premisa bésica para quien inicia este camino de espiritualidad es plantearse
una disyuntiva irreconciliable: o buscar a Dios o0 buscarse egoistamente a si mismo. Si
uno se determina en buscar a Dios, debe alejarse de todo lo que pueda entorpecer el

camino hacia la perfecta union evitando no estorbar la labor de Dios en el sujeto.

Para el autor, la intervencién del Espiritu Santo purifica y glorifica. Asi, Dios, en
colaboracion con el hombre, trabaja para la conversion humana. Sin embargo, la gracia
transformadora de Dios es donada a los humildes y negada a los soberbios, es decir, a

100



aquellos que se niegan a dejarse guiar por el mismo Dios y emprenden la labor con el

orgullo de su propia y exclusiva determinacion.

Sin sacramentalidad de la vida terrena no se podra alcanzar la plenitud de la
gloria. Iniciar y mantener el camino espiritual sélo es posible si hay amor, entendiendo

por amor la accién de desnudarse y despojarse por Dios de todo lo que no es Dios.

Para el buen fin de este ministerio, el sujeto debe superar el apego al gozo de
todo tipo de bienes (temporales, naturales, sensuales, morales sobrenaturales y
espirituales) y ordenar sus pasiones ya que, del desorden de las mismas, nacen los vicios
e imperfecciones mientras que del orden brotan las virtudes. La esclavitud del hombre
no radica, pues, en la naturaleza intrinseca de las pasiones sino en la gestion

desordenada de las mismas.

Sin negaciéon no hay purificacion y viceversa. Sin sacrificio no hay
transformacion. La purificacion es interminable: siempre habra ocasion de crecer en
amor. El camino espiritual, que requiere de una buena asistencia, es inacabable. No ir
hacia adelante es retroceder. En este cuidado el mayor obstaculo es el amor propio y el

unico apetito legitimo, revivir el misterio de la Cruz.

Como aspectos doctrinales que se desprenden de la lectura de su obra podemos
destacar los siguientes: que Dios es pureza, y que la transformacién de la voluntad y del

corazén que se produce a partir de la experiencia mistica asemeja el alma a Dios.

Entretanto, podemos ir hilando otras declaraciones. Asi, por ejemplo, la
contemplacion serd el foco de luz y de vida desde donde alcanzar la sabiduria
sobrenatural y divina, y el advenimiento del hombre nuevo. El alma, después de haber
Ilevado a cabo las cinco renuncias, a saber, la de los sentidos, la de la imaginacion, la
del entendimiento, la de la memoria y la de la voluntad, lograra entrar en contemplacién

activa. En adelante sera guiada por Dios mismo.

Superando los esquemas escoldsticos, el autor presenta la contemplacion como
proceso vital, dinamico, extenso en el tiempo (de ahi, las diferentes significaciones de la

contemplacion en funcion del momento del proceso).

En relacion con el objeto fundamental de este estudio, a saber, el proceso de

transformacion del sujeto a partir de la experiencia mistica, en el sistema sanjuanista
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acontece como un transito desde el desorden de los apegos a un orden moral superior de

unién con la voluntad divina.

Asimismo, en relacion a la hipotesis inicial sobre la vinculacion entre Mistica y
Etica, para el autor, la perfeccion espiritual, experiencia del mas alto grado de
contemplacion, esta en interconexion con la perfeccion ética. No hay dualidad o ruptura
sino una linea unitaria de coherencia experiencial y vital. Existe una union estructural,
intima y ontoldgica entre la perfeccion moral y la gracia mistica, con la salvedad de que
debemos distinguir entre gracia mistica accidental (visiones, locuciones, revelaciones) y

gracia mistica esencial (contemplacion infusa y unién mistica de amor).

La propuesta sanjuanista es una moral de perfeccion radicalmente ontoldgica. En
el Cantico es en la obra donde mejor se muestra el proceso de transformacion del sujeto

en sus instancias psicoldgicas, éticas y ontoldgicas.

La experiencia mistica sanjuanista, y, de hecho, toda experiencia mistica
auténtica, es un proceso, no un estado, un punto de partida mas que punto de llegada. En
esta evolucion procesual, el camino de negacion conduce a la afirmacion; el camino de

vaciamiento, a la plenitud.

Cuando las potencias humanas sensoriales e intelectuales devengan purificadas;
cuando el sujeto, reconstituido, sea capaz del vaciamiento de sus capas egoicas retomara

la realidad con una nueva perspectiva: la de la entrega y el compromiso de amor.

La ascension mistica se convertird en experiencia unitiva sin retorno, una
plenitud de union definitivamente transformante que consistird en la uniéon de

voluntades.

La comuniéon con Dios pasa por la comunion al préjimo. Operada la
transformacion, el mistico no sera un ser aislado del mundo, sino al contrario. Toda
ocupacion, toda accién externa insertada en el mundo adquirird una nueva dimension,

un nuevo destino.

La metafora utilizada por el autor para ejemplificar dicho proceso de evolucion
humana y espiritual es la del fuego y el madero como simbolos de muerte del hombre
viejo para el advenimiento del hombre nuevo, para la resurreccion. Asi, el fuego, que es

luz, primero oscurece el lefio y éste, en proceso penoso, empieza a echar de si todo lo
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que le impide llegar a ser fuego. Poco a poco llega a transformarse en fuego y, por tanto,
en luz. La condicion del lefio no es ser fuego pero tiene la potencialidad de serlo. El
fuego es la fuerza y el amor de Dios infundidos por el Espiritu Santo, la llama de amor

viva con su accion purificadora y transformadora.

En su quehacer mistagdgico el autor nos advierte tanto del peligro del quietismo
como de un activismo que no nazca de una verdadera comprensién. La propuesta de los
misticos es una accion que nace de y desde la ciencia del amor o la contemplacion en su
doble dimension afectiva y cognitiva. El sujeto mistico comprende desde el centro del
ser, no por comprensién meramente intelectual sino por intuicion inmediata. Al saber de

Dios hay que dirigirse por la via del no-saber.

El autor no es un tedrico de la Mistica sino un pragmatico, un pedagogo, un
mistagogo, un director espiritual con inspiracion comunitaria poniendo por modelo a
Cristo. Con este magisterio el entendimiento, la memoria y la voluntad sobrevendran

nuevas potencias, regeneradas y reeducadas.

En la espiritualidad carmelitana, la mayor perfeccion reside en quien méas ama.
Sin la salida de la casa sensitiva, en Juan de la Cruz, o sin la entrada en el castillo
interior, en Teresa de Avila, no hay experiencia mistica posible. El proceso ascético no
es garantia de consumarse, pero no pasar por un proceso ascético es garantia de no
realizacion. Ascesis y Mistica van de la mano para una conversion permanente. A ello
hay que sumar la oracion, una buena la direccion espiritual y, por supuesto,

primordialmente la gracia.

Como el autor, Weil también concluird que la gracia transforma la mirada del
sujeto y su accion moral para con el projimo (Weil, 1994). Asimismo, ambos reparan
que, para que se dé la gracia, hay un requisito previo: hacer espacio, acometer el
vaciamiento del yo, como las nadas sanjuanistas, conformando un camino mistico y

ascético.

Fernando Urbina, en su estudio sobre la persona humana en San Juan de la Cruz,
declara que el verdadero periplo mistico consiste en devenir un ser-para-el-mundo
trascendiendo la limitacion de una perspectiva meramente mundana (Urbina, 1956). En
el sujeto mistico opera un giro copernicano, una metamorfosis acompafiada de un

cambio radical de perspectiva, una reordenacion de todos los movimientos y potencias
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del alma que ahora devienen movimientos de amor libres de cualquier desorden. El
transito que se deriva de la union mistica es el del obrar ordinariamente humano al obrar

divinizado o al obrar verdaderamente humano.

Por su parte, Garcia Morente, en su analisis sobre la idea filosofica de la
personalidad que subyace en el sistema sanjuanista, concluye que el concepto de
persona es de mayor amplitud que el de sujeto (Garcia Morente, 1996). Asi, mientras el
sujeto seria la unidad que conforma los contenidos de nuestra consciencia en sus
diferentes etapas de vida, la persona seria algo mayor, aquello mas profundo del ser a lo
que apunta la experiencia mistica, a diferencia de las otras experiencias humanas. Con
ello, el mistico, en su entrega integral a la vida unitiva con Dios, convierte su sujeto en

persona.

En esta deconstruccidn, cuya diversidad estara en funcion de la naturaleza del
propio psiquismo, de la propia historia y de todo contexto, el amor seré el sustrato que
emergera para expresarse como auténtica alteridad, personalismo y agape.

2.4.5.3.1sabel de la Trinidad.

Tal y como hemos visto, la corta trayectoria vital de esta autora se caracteriza por una

honda transformacion psicolégica y espiritual a partir de su experiencia de amor a Dios.

Si lo propio de su juventud habia de ser la indecisién, en ella se pone de
manifiesto una personalidad firme, entusiasta, apasionada y decidida por consagrar su
alma enamorada. Cabe decir que dicha transformacion se gestd a partir de un grado
considerable de sufrimiento que fue una constante en su vida. Antes de la consagracion,
a causa de la impaciencia por cumplir su vocacion y, después, por sentirse culpable del
sufrimiento que generé a su madre su decision de consagrarse en clausura, y por el

padecimiento de una enfermedad dolorosa y mortal.

La experiencia mistica serd su motor y su meta: vivir la presencia inmanente y
personal de Dios en el alma. A pesar del dolor fisico y psicologico vivido, su respuesta

ante el sufrimiento es darlo por bienvenido, anhelarlo, vivirlo como un acompafiamiento
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a Cristo en el calvario. Precisamente, la experiencia mistica de union transforma su

dolor y sufrimiento en adoracién divina.

Por influencia de Teresa de Avila, Juan de la Cruz, Teresa de Lisieux o
Ruysbroeck, las condiciones previas a la experiencia mistica seran el recogimiento y el
silencio interior; el anhelo de union; el olvido o aniquilamiento de si; el vaciamiento

para llenarlo de Dios, y la gracia.

Con ella, sin embargo, se abre una nueva via para la espiritualidad dentro de la
Iglesia: la interioridad para la inhabitacion trinitaria. Se refiere a Dios como mi tres; mi
Todo; mi eterna bienaventuranza; soledad infinita, o inmensidad. Su doctrina no es

teoldgica ni intelectual sino el fruto de su vida mistica y contemplativa.

El hombre, imagen natural de Dios, es un ser en relacion. El alma no se realiza
en solitario sino gque esta llamada a vivir en comunidad y, especialmente, en comunion

con Dios.

Cinco son las caracteristicas fundamentales de su espiritualidad. En primer
lugar, es cristocéntrica en tanto que el proceso de consagracién, de un ascetismo que
anhela la semejanza en el ser y en el obrar de Cristo, se traduce en proceso de
cristificacion. En segundo lugar, este cristocentrismo no esta refiido con una
espiritualidad de corte mariano ya que Maria sera modelo de humildad y recogimiento
de las almas que anhelan conformarse a Cristo. En tercer lugar, se trata de una
espiritualidad en linea bautismal de influencia platénica en tanto que somos concebimos
como copias de un modelo arquetipico: la idea ejemplar encarnada en el Verbo. Desde
el momento del bautismo, la santificacion es posible para toda alma ya que el Hijo
llevard al Padre. Y, en quinto lugar, la suya serd también una espiritualidad de

interiorizacion, de ascetismo y de silencio.

Esta autora mostrd una sensibilidad maxima respecto del préjimo, del mundo y
de Dios. Isabel de la Trinidad es patrona de los enfermos y de los huérfanos en

reconocimiento a su entrega a ellos.

Finalmente, su mision, tal y como reza en C 295, es plenamente mistagogica:
«Y0 pienso que en el Paraiso, mi mision sera conducir las almas fuera de si mismas, a

fin de que se aferren a Dios con un simple movimiento de amor; y mantenerlas en aquel
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fructifero silencio que le permite a Dios comunicarse a Si mismo a ellas y

transformarlas posteriormente en EI mismo».

2.4.5.4.Maria de Agreda.

Podemos concluir que con Maria de Agreda se dan muchos de los ingredientes con los
que poder conformar un perfil comdn de lo mistico: la transgresion ante lo establecido,
que le hizo ganar el apelativo de hereje; el antidogmatismo, al cuestionar los dogmas de
fe de su tiempo; el vanguardismo, al ser pionera en la proclamacion del dogma de la
Inmaculada Concepcidn; la valentia que le confiere la certeza de su propia experiencia;
la exaltacion de la libertad humana que no estéa refiida con la obediencia a escribir, a
qguemar lo escrito y a reescribirlo, y la mistagogia, al presentarse como maestra y
directora espiritual. Asi, por ejemplo, su obra incluye Escala para subir a la perfeccion;
Ejercicio cotidiano; Ejercicios espirituales y Leyes de la Esposa. Asimismo, hallamos
el compromiso moral de la autenticidad y, finalmente, una mayor amplitud de sabiduria

que es la unién amorosa con el Ser.

Hemos podido comprobar que la reconciliacién entre Teologia, Filosofia y
Mistica es posible y apropiada. Para ello, ha sido necesario cuestionar y replantear los

conceptos que fundamentan tales disciplinas asi como su metodologia.

La Mistica, en definitiva, exhorta a una nueva mirada ante el mundo y una nueva
actitud vital con implicaciones éticas y epistemoldgicas ya que cuestiona la
construccion del sujeto y su dimension ontoldgica, ética y cognitiva. Por todo ello,
debemos examinar seriamente como difundir estos testimonios para que no sean

considerados residuales o, en el mejor de los casos, excepcionales.
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2.5.Trabajos adicionales y perspectivas de futuro.

Como antecedentes a esta investigacion, queremos remitirnos a una primera publicacion
en el afio 1998 a propdsito de una ponencia realizada en las Jornadas 20 afios de

feminismo en Catalufia, en mayo de 1996: «Maria d’Agreda davant dels tribunals».

Cabe decir que, si bien los contenidos de este texto se acoplan perfectamente a
esta Tesis, existen algunas afirmaciones, valoraciones o calificaciones que, veinte afos
después, hubieran sido formuladas de otro modo. Asi, por ejemplo, no equiparariamos
indiscriminadamente a los misticos con el iluminismo o el quietismo, la irracionalidad,
la anarquia y la simplificacién. También precisariamos mas la posicion de la Filosofia al
respecto de la Mistica dado que no ha sido tan homogénea como parece darse a

entender.

Tampoco presentariamos como premisa incuestionable el hecho que la Mistica
se opone a Revelacion dado que, en algunos autores, no existe contradiccion con el
mensaje profético originario de algunas tradiciones espirituales. También hariamos la
aclaracion previa de lo que entendemos por razon; por fe; por mistica; por religion y por
espiritualidad. A pesar de estos matices que hoy, visto el texto en perspectiva,
consideramos suficientemente significativos para el rigor de la exposicion de tales
contenidos, incorporamos el texto aunque sOlo sea para dejar constancia de la

persistencia en el tiempo de nuestro interés por esta tematica.

Por otra parte, la continuidad que quizds podamos dar a este proyecto de
investigacién se centraria, primeramente, en dar respuesta a la planificacion planteada
inicialmente, atendiendo a los contenidos que han quedado sin profundizar. En concreto

del bloque tercero de la estructura inicial, se propone para su posterior estudio:

1. Misticas adscritas a las religiones monoteistas:
a) Accion versus contemplacion en el marco de la mistica cristiana: otros
autores, clasicos o contemporaneos (Eckhart, Thomas Merton, entre
otros).

b) Una mistica y una ética del amor: el sufismo.
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c) El tzadic (el justo, el piadoso) en el Jasidismo. Liderazgo mistico y
ético en las comunidades jasidicas del Judaismo.

La ética de la compasion. La mente compasiva en el Budismo.

La mistica de la no-accion en el Taoismo.

Referencias misticas y éticas del Hinduismo.

o~ w N

Misticas no adscritas a tradiciones religiosas. Sentimiento césmico de
unidad y otras experiencias totalizadoras.

6. Expresiones misticas en el seno del arte y de las ciencias.

7. Misticos contemporaneos: Despertar cognitivo desde la clave de la no-
dualidad. (Eric Baret, David Carse, Jeff Foster, Jean Klein, Philip C.

Lucas, Mooji, Tony Parsons, Eckart Tolle, entre otros).

Asimismo, emplazo para una posterior investigacion el estudio de los siguientes
bloques tematicos estableciendo algunos objetivos y algunas indicaciones de posibles

autores que han suscitado mi interés:
a. Etica contemporanea:

Analizar las diferentes propuestas de la Etica contemporanea a fin de conocer cuél es el
horizonte que se perfila tras las categorias de la posmodernidad, de la mano, entre otros
autores, de Wattimo y su ética débil; de Cortina y su ética de minimos; de Bauman y su
ética liquida, o de Varela y su ética espontanea a partir de sus estudios en torno a las

neurociencias.

Sin desatender otros autores clasicos, modernos y contemporaneos de la Historia
del Pensamiento Occidental, nos interesaria acercarnos también a autores orientales a
fin de ofrecer una perspectiva mas amplia tanto respecto de la reflexion ética como de
su vinculacion con la Mistica a la luz de otras culturas, filosofias y espiritualidades. Para
ello, rescatariamos la sabiduria de los grandes maestros espirituales de la Ilamada, segn

Jaspers, época axial a fin de hacer una relectura contextualizada para nuestros dias.
b. Dialogo Oriente-Occidente

Las lecturas de caracter mas filoséfico y, especialmente, las centradas en la filosofia
japonesa tendrian el proposito de conseguir un acercamiento a maestros orientales que
puedan aportar luz para emprender un camino de didlogo entre Oriente y las filosofias y

éticas occidentales contemporaneas (Nishida y autores de la escuela de Kioto).
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c. Ciencias cognitivas, neuroética.

Las lecturas sobre neurociencia y, mas particularmente, sobre neuroética me han
parecido muy sugerentes para entender los lugares de debate actual sobre los avances
neurocientificos, sus limites y potencialidades, asi como para el cuestionamiento de la

concepcidn del sujeto cognitivo y moral (Varela, Ignacio Morgado, entre otros).
d. Vinculacién Filosofia y Mistica

Queda pendiente una mayor profundizacion de una gran figura de la Filosofia espafiola
contemporanea, Zambrano, cuya presencia es ineludible por sus formidables

aportaciones al respecto.
e. Pedagogia y Espiritualidad:

Autores como Quintana Cabanas y su pedagogia cosmovisional o Joaquim Xirau, para
quien educar es espiritualizar en base al amor, seran imprescindibles para una mayor
consolidacién en los fundamentos que puedan establecerse al respecto de una educacion

que contemple la dimensién espiritual del ser humano.
f. Pedagogia de la interioridad:

A tal efecto, la formacion de la doctoranda de los Gltimos dos afios esta focalizandose en
la meditacién y en la atencién plena en el entorno educativo y, por lo tanto, en la

investigacion de los efectos que se deriven de su aplicacion pedagdgica.

Finalmente, los compromisos establecidos a los que se intentard dar continuidad

en lo sucesivo son los siguientes:

1. Seminario Iduna. Coordinador: Angel Moreu. Facultad de Educacion. Departamento
de Teoria e Historia de la Educacion. Universidad de Barcelona.

2. Asociacion de Amigos de la Bibliotheca Mystica et Philosophica Alois M. Haas y
del Instituto Universitario de Cultura. Comité cientifico: Amador Vega, Raquel
Bouso, Anna Serra. Universidad Pompeu Fabra.

3. Master de Espiritualidad Transcultural. Universidad Ramon LLull y Fundacion
Vidal y Barraquer. Colaboracion en docencia y tutorias académicas.

4. Instituto de Teologia fundamental. Facultad de Teologia de Catalunya: formacion

continuada sobre Mistica y Etica.
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5. Universidad de la Mistica y CITES (Centro Internacional teresiano-sanjuanista)
Universidad catolica de Avila. Colaboracion en futuros proyectos.

6. ICE-Universidad de Barcelona. Grupo de trabajo e investigacion — Metodologias
optimizadoras de competencias y nuevos recursos profesionales en la FP, en el que
se propone como innovacion educativa la aplicacion de la atencion plena en el
ambito educativo de la formacion profesional en la familia de servicios a la

comunidad.
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