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RESUMEN:

Este trabajo se propone indagar en la evolucion del misticismo visionario
castellano femenino desde la Edad Media a la Temprana Edad Moderna
partiendo de su relacidon con el ejercicio lector. El objetivo es presentar una
reflexion tedrica acerca de la relevancia de esta practica sobre la
construccién, difusion y consolidacion de los diferentes modelos de
espiritualidad que se intentaron instaurar en diferentes momentos
histéricos. Para ello, haciendo uso de una metodologia interdisciplinar, la
presente investigacion trata de aunar lo ya descubierto por la critica acerca
de la conexidn entre estas mujeres y la lectura y las formas en que este
ejercicio es representado tanto en los textos manuscritos como en los
impresos. De esta manera, se realiza un recorrido por las vidas de las
afamadas mujeres castellanas: Maria de Ajofrin, Juana de la Cruz, Juana

Rodriguez, Maria Garcia y Catalina de los Reyes.
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ABSTRACT:

This work aims to examine the evolution of Spanish female visionary
mysticism from the Middle Ages to the Early Modern Age based on its
relationship with the reading exercise. The goal is to provide a theoretical
reflection about the relevance of this practice on the construction, diffusion
and consolidation of the different models of spirituality that were tried to
establish in different historical moments. To that end, making use of an
interdisciplinary methodology, this research seeks to combine what has
already been discovered by critics about the connection between these
women and reading and the ways in which this exercise is represented in
both manuscript and printed texts. In this way, an exploration through the
lives of the famous Castilian women is carried out: Maria de Ajofrin, Juana

de la Cruz, Juana Rodriguez, Maria Garcia and Catalina de los Reyes.

Keywords: Reading; visionarias; santas vivas; Counter-Reformation;

female spirituality.

INTRODUCCION:

Esta investigacion supone una nueva aproximacion al estudio del
misticismo femenino castellano visionario de finales de la Edad Media y la
Temprana Edad Moderna desde la relacion entre estas y el ejercicio lector.
El trabajo pone el foco de atencidn en este periodo bisagra entre dos formas
de espiritualidad femenina que marcaron un antes y un después en la

Historia de la autoridad espiritual de las mujeres.

Recordemos que, en el siglo XIII, en Europa, surge un nuevo modelo
de espiritualidad femenina que llegard a Espafia en el siglo siguiente. Esta
forma de religiosidad se basaba en una vivencia mistica individual, libre de

intermediarios -cuyo vehiculo principal serd el propio cuerpo-. Este modelo



llegd a ser tan importante, que subsisti6 como el mas frecuente en la
Peninsula desde el siglo XV hasta el XVII. Algo que sucedid, en gran
medida, gracias a mujeres Matilde de Magdeburgo, Angela de Folgino o
Margarita Porete, quienes iniciaron una nueva corriente de misticas
escritoras. Estos textos llegaron a proliferar tanto, que dieron vida, incluso,
a un género literario: el de las revelaciones!. Sin embargo, este modelo ira
decayendo a medida que se impongan los preceptos surgidos a raiz de la
Contrarreforma, que se propuso anular este protagonismo femenino
individual para dar paso a una forma de santidad mucho mas centrada en la

comunidad y en el ejercicio de las virtudes cristianas.

Combinando herramientas conceptuales que provienen desde la
propia Filologia, la Historia de las mujeres o los estudios religiosos, también
nos permitimos utilizar aquellas aportaciones de disciplinas afines —como la
comunicacién o los estudios teatrales-. Todo con el objetivo de conseguir
aunar tanto lo aportado por la critica en las Ultimas décadas en torno a este
objeto de estudio como un analisis de las diferentes representaciones sobre

el ejercicio lector y la mujer.

Es decir, a través de un recorrido paralelo entre las diferentes
relaciones reales que se establecian entre las mujeres consideradas como
santas con los textos y su representaciéon en los diferentes documentos -
tanto manuscritos como impresos-, se pretende realizar una interpretacion
tedrica que esclarezca la importancia fundamental de la conexion entre

ellas, su cuerpo y los textos a los que se aproximan.

Gracias al trabajo realizado por el I+D “La conformacion de la
autoridad espiritual femenina en Castilla” en la web visionarias.es,
disponemos de un amplio catdlogo que edita las vidas de mujeres
castellanas anteriores a Santa Teresa con fama de santidad. Las vidas
aparecen en manuscritos de los siglos XV-XVI y en las diversas historias
manuscritas e impresas de las érdenes religiosas en la provincia de Castilla

gue se compusieron en el siglo XVII, asi como en otras obras —-como los

1 pPara ampliar informacion sobre el modelo de santidad visionaria, entre otros, véanse los
trabajos de Morras (2015), Sanmartin Bastida (2012) o Finke (1993).



libros de conventos—- o compendios que contienen vidas de santas -flos

sanctorum-.

Entre estas, nos proponemos un analisis de las vidas de algunas de
las santas vivas castellanas mas afamadas de este periodo, como son Maria
de Ajofrin (hacia 1455-1489), Juana de la Cruz (1481-1534), Juana
Rodriguez (-, 1505), Maria Garcia (1340-1426) o Catalina de los Reyes
(finales del siglo XV)2. Algunas de estas seran analizadas en textos
impresos, como la Catalina de los Reyes o Maria Garcia -incluidas en el
“Libro Segundo de la Tercera parte de la Historia de la Orden de San
Jerénimo”, Tercera Parte de la Historia de la Orden de San Jerdonimo, doctor
de la Iglesia, dirigida al Rey, Nuestro Sefor, Don Felipe III, escrito por Fray
José de Siglienza® en 1605- y las de Juana de la Cruz o Juana Rodriguez -
incluidas en la Crénica y historia de la fundacién y progreso de la provincia
de Castilla de la Orden del bienaventurado Padre San Francisco, cuya
autoria pertenece a Pedro de Salazar* y estad datada en 1612-. Al mismo
tiempo, trataremos las vidas manuscritas de Juana de la Cruz y de Maria de
Ajofrin. La indagacién tanto en documentos impresos de principios del siglo
XVII como en manuscritos pertenecientes a la época tardomedieval nos va
a permitir seguir la evolucién de las diferentes formas de espiritualidad

femenina a través de las representaciones sobre la lectura.

2 Se han seleccionado para su estudio aquellas en las que aparece algln tipo de relacion entre

ellas y los textos.

3 José de Sigiienza (1544-1606) fue un fraile dominico muy polémico. Pas6 de sufrir un proceso
inquisitorial detonado por parte de sus mismos compafieros de la orden (1592) a ser elegido por los
mismo como prior del monasterio —todo debido a motivos politicos, ya que siempre quiso aproximarse al
poder—. Es decir, que, en una década, consiguié gobernar uno de los centros religiosos y politicos mas
importantes del Imperio. Ademas, al mismo tiempo, dedicd su vida a escribir poesia (Garcia Aguilar,
2017).

4 Pedro de Salazar (1549-1629) fue un erudito genealogista, experto en derecho, historia y
teologia que alcanzé un gran poder dentro la Iglesia, estando siempre muy cerca de la Inquisicién —desde

1580, era consultor del Santo Oficio— (Gémez Vozmediano y Sanchez Gonzalez, 2015).



LA LECTURA COMO CREADORA DE MODELOS NORMATIVOS DE
ESPIRITUALIDAD:

Pese a las diferencias existentes en torno a la representacion del
ejercicio lector y las famosas santas vivas en las Cronicas y en los textos
manuscritos, un aspecto muy interesante es que, en ambas, la mayor parte
de estas representaciones convergen en un punto importante, que es la
relacion de la lectura con su cuerpo. En algunas ocasiones, los libros les
sirven para activar ese poder de conexion con la divinidad; en otras, estos
son desencadenantes o llamadas al milagro o a lo sobrenatural; y, ademas,
en otras muchas, la lectura sirve como medio para alcanzar, desde el
cuerpo, una autoridad que les estaba siendo robada. Este es un aspecto que
ya ha sido apuntado por Ferrus Antdon (2008) en relacion con la escritura,

pero que aun no ha sido suficientemente abordado en el ejercicio lector.

Esta relacidn entre la lectura y su cuerpo no resulta, desde luego,
aleatoria. Existen varias razones de caracter historicista que permiten su
esclarecimiento. En primer lugar, el ejercicio lector para la mujer que
pretendiese ser santa es fundamental para la asuncién de los modelos que
encajasen con el espiritu de la Contrarreforma. La falta de libertad de accién
individual redunda en la importancia del ejercicio lector a un doble nivel. Por
un lado, por parte de la autoridad eclesiastica, se hace imprescindible una
relectura de las visionarias para limar y cuadrar los modelos que se
pretendian favorecer. Por el otro, resulta fundamental el conocimiento de
los textos escritos por este poder para las mujeres, que, de otra manera, no
podrian conocer los pardmetros en que su cuerpo debia presentarse para

poder ser ratificada.

Un buen ejemplo que permite ilustrar la transformacidon operada en
torno al ejercicio lector en relacién con la santidad femenina, atendiendo al
cambio de paradigma religioso que se produce con el paso de la Reforma a
la Contrarreforma, es la reflexion de Foucault (1968) acerca de Don Quijote.
Para este intelectual, el personaje cervantino representa el cambio
fundamental que es establece entre la realidad y el lenguaje, entre las
palabras y la prematerialidad discursiva que pretende representar, a finales

del siglo XVI. Si antes de este momento histérico, la conexiéon entre ambos
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elementos de la ecuacidon estaba presidida por su armoniosa interconexion,
a partir de este punto, las palabras pasan a vincularse Unicamente entre si
mismas, originando un sistema puramente etnocéntrico, y, por lo tanto,
alejandose de todo aquello a lo que aluden.

La erudicién que leia como un texto unico la naturaleza y los
libros es devuelta a sus quimeras: depositados sobre las paginas
amarillentas de los volumenes, los signos del lenguaje no tienen ya
mas valor que la minima ficcion de lo que representan. La escritura y

las cosas ya no se asemejan. Entre ellas, Don Quijote vaga a la
aventura. (54-55)

Es decir, Alonso Quijano ya no es aventurero decidido a desentrafar
los misterios del mundo partiendo de su propia y Unica percepcién de la
realidad que encuentra a su paso, sino que Unicamente se limita a la
busqueda de una veracidad ya vertida en los textos que lee. El héroe ya no
se encarga de vivir o sentir una experiencia Unica: “Don Quijote lee el
mundo para demostrar los libros” (54). La finalidad de su aventura
predetermina, en primer lugar, una relacidn privilegiada con el libro, y, en
segundo lugar, el limitado marco que va a dar forma a sus andanzas.

El libro es menos su existencia que su deber. Ha de consultarlo
sin cesar a fin de saber qué hacer y qué decir y qué signos darse a si
mismo y a los otros para demostrar que tiene la misma naturaleza
que el texto del que ha surgido. Las novelas de caballeria escribieron
de una vez por todas la prescripcion de su aventura. Y cada episodio,

cada decisién, cada hazafa seran signos de que Don Quijote es, en
efecto, semejante a todos esos signos que ha calcado. (53)

En este sentido, podriamos trazar un paralelismo claro con aquellas
mujeres que fueron consideradas santas vivas desde el siglo XIII al XVII.
No parece demasiado descabellado establecer una distincién entre los
caballeros andantes que poblaban las novelas de caballerias, o aquellas
mujeres que marcaron el modelo de santidad carismatica antes de la
llegada de la Contrarreforma, y el personaje cervantino, o aquellas
religiosas que tuvieron que imitar modelos dados para hacer creible la

santidad que sentian dentro de ellas mismas.



Prueba de ello es la lectura de los cronistas de principios del siglo
XVII de aquellas mujeres santas anteriores a su época. Una lectura
interesada, destinada a construir el marco de la aventura de las quijotas
gue surgen a raiz de la Contrarreforma. Leer para escribir, contar para
crear, descontextualizando, un discurso guia, un molde que permita ratificar
la santidad. De esta manera, la mujer que pretendiese ser santa debia
acercarse a los modelos que estaban leyendo, probando asi la veracidad de
su cuerpo. Es decir, palabras que se hilan con otras palabras, despoblando

por completo la realidad de contenido inédito.

La siguiente pregunta que surge entonces es a qué textos de la
Temprana Edad Moderna debian acercarse para conocer el modelo. La
respuesta no podria ser resuelta si no atendemos, por un lado, a las
consecuencias del Concilio de Trento respecto a la espiritualidad femenina,

y, por el otro, al papel de la escritura en este marco temporal.

En relacién con el primero, se debe recordar que una de las
directrices mas claras que surgieron fue la de transformar el modelo de
vinculacidn entre la mujer y la religidon. El poder eclesiastico, compuesto por
hombres, pretendid reducir la autoridad individual de las visionarias para
apostar por un modelo comunitario, que se centrase en el ejercicio de las
virtudes cristianas y en el que se acabase el privilegio de acercamiento a lo

divino sin un intermediario institucional.

Estos breves apuntes acerca de la transformacién de la espiritualidad
femenina en los inicios del siglo XVII nos aproximan a la respuesta de la
segunda cuestién. La forma en que las directrices postridentinas podian ser
ejecutadas pasaba por el uso del nuevo medio que se habia impuesto para
servir al poder: la escritura. Asi, Bouza (2004) destaca la funcion que esta
ejercia para ejercer e imponer el control social®. Por lo tanto, no sorprende
la enorme presencia de visionarias anteriores a este periodo en las Cronicas
del siglo XVII. Todo un ejercicio de relectura de la Historia con el objeto de
reinterpretar, matizar, incluir y excluir todos aquellos aspectos que iban en

contra del modelo de santidad comunitario que se queria implantar.

5 En este sentido, véase también el trabajo de Egido (2000).



Sin embargo, también habra que aclarar la razén por la que se leen
estas mujeres anteriores al siglo XVII, en vez de alojar, entre sus paginas,
otras heroinas que pudiese cumplir una funcidon ejemplarizante mejor. La
causa estriba, como bien detecta Morte Acin (2015), en la imposibilidad de
ignorar la relevancia que estas mujeres tenian entre la poblacion. Si, por un
lado, se pretendia la difusién de un modelo de santidad femenino carente
de accién y autoridad; por el otro, el pueblo consideraba a las santas vivas
como figuras de autoridad, capaces de solucionar sus problemas. Por lo
tanto, en vez de omitir, decidieron reenfocar y reconducir la forma en que

las santas habian pasado a la Historia.

Ahora bien, si atendemos a la tasa de analfabetismo femenino de la
época, el siguiente dilema surge acerca de cdémo las mujeres que
pretendian ser ratificadas como santas eran capaces de sumergirse en los
textos que contenian los modelos que se las proponia. Este aspecto es
estudiado de forma exhaustiva por Sanmartin Bastida (2017), quien
demuestra que estas podian acceder a los contenidos insertos en los textos

de través de la mediacidon masculina y de la escucha activa.

No podemos olvidar que los espacios conventuales destacaron por
acoger, en su seno, al mayor nimero de mujeres alfabetizadas en una
sociedad caracterizada por la analfabetizacidn de estas. Como bien apunta
Baranda (2011), esto se debe a las distintas funciones que la lectura
cumplia en relacién con la mujer dentro de este espacio, resumidas en el
seguimiento de la liturgia, el apoyo textual que se necesitaba -tanto en el
mismo texto como en las imagenes- para la oracibn mental, el
mantenimiento y administracion de la institucidon, la comunicacién con el
exterior y, lo mas interesante, que es la preservacion de la memoria
colectiva. Por lo tanto, incluso para aquellas que no sabian leer ni escribir -
la mayoria—, existian diferentes medios que las permitian adquirir esa
capacidad, tales como la lectura en voz alta -ya apuntada- o la exégesis

didactica y el sermén.

Asi, Siglenza, en su Crdnica, destaca la labor de Catalina de los
Reyes como profesora del resto de sus compaferas: “con gran voluntad y

amor se ejercitaba en ensefar a leer y contentar a las que tenian falta
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desto” (Marchante Fuente, 2019: 512). Una tarea especialmente
importante, en tanto que, en el momento en que la mujer sabe leer, no
necesita de un hombre que medie entre ella y el texto. De igual forma,
también aparece la historia de Maria Garcia (Marchante Fuente, 2017b), la
cual es obligada a aprender a leer y a escribir en el Monasterio antes de ser

monja.

A este respecto, son especialmente esclarecedoras las apreciaciones
de Sanchez Lora (2002), quien, continuando con el legado de Chartier,
subraya el hecho de que los textos de la Edad Moderna -mas
especificamente, aquellos encuadrados entre el siglo XVI y el XVIII- estan
construidos para ser leidos en voz alta, debido a la labor de los humanistas,
que recuperaron la importancia de la retérica clasica. Una practica
relacionada con la persuasién y la direccién interpretativa. No asombra
entonces, como comenta el citado investigador, que las lecturas orales

colectivas fuesen una practica comun en los circulos alfabetizados y cultos.

Baste apuntar que una relacién directa entre el lector y el libro
supone grandes ventajas, pero también inconvenientes. Es decir, por un
lado, como bien apunta Gilmont (2001), es indudable que la imprenta
contribuyd decisivamente a la difusion de las ideas de Lutero: “El
descubrimiento de Gutenberg modificé las condiciones del movimiento de
las ideas, acelerando la circulacién de los textos y reduciendo el coste de
cada copia” (376).

Sin embargo, es curioso que, al mismo tiempo que el libro aparecio
como una via muy fecunda para la propagacién de esta nueva manera de
acercarse a Dios, desde el inicio, ya surgieron las primeras preocupaciones.
Un miedo basado, fundamentalmente, en la cantidad de libros que
circulaban -baste apuntar que no todos apuntaban en la misma direccién de
Lutero- asi como en el peligro de abandonar la tarea de la interpretacidon en
manos de lector. En este sentido, parece muy relevante, a mediados del
siglo XVI, la decisién de Enrique VIII de permitir o no la lectura de la Biblia
en inglés, en funcion del tipo de lector que se enfrentase al texto. Al igual
gue a los nobles y los hidalgos les estaba permitido este ejercicio sin ningun

tipo de restriccion:



[..] en el otro extremo de la clase social, estaba totalmente
prohibida la lectura de la Biblia en inglés a “mujeres, artesanos,
aprendices y oficiales al servicio de personas de un rango igual o
inferior al de los pequefos propietarios, los agricultores y los
peones”. Quienes se situaban entre ambas categorias —de hecho, los
burgueses-, asi como las mujeres nobles, “"podian leer para si y para
nadie mas todo texto de la Biblia y del Nuevo Testamento”. (387)

Una censura que no solo pertenece a Enrique VIII, sino que alcanza a
Lutero, el cual expresd que, frente a un aumento del nimero de copias de
sus libros, preferia un incremento del nimero de predicadores. Es decir, de
aquellos que pudieran dirigir de manera ortodoxa la interpretacion de su
produccion. Un objetivo que no era complicado de conseguir si tenemos en
cuenta las altas tasas de analfabetizacién en toda Europa: “Lutero, por su
parte, opinaba que la predicacidn constituia canal normal de difusién de la
buena doctrina” (404).

Fue tan importante este hincapié en la consecucion del poder de
interpretacidon de la doctrina de lo recogido en el libro impreso -“Lo escrito
era garantia de autenticidad” (407) que, sin lugar a duda, se convirtié en
uno de los pilares ideoldgicos de la Contrarreforma. Dominique Julia (2001)
recoge en su investigacidon un analisis acerca de un libro escrito por Nicolas
Le Maire, de 1651, en el que deja claro que la lectura no podia ser para
todo el mundo y, mucho menos, para los artesanos y las mujeres.
Asimismo, recalca la importancia de no enfrentarse a la lectura sin una
determinante mediacién:

Recogiendo las exigencias patristicas en materia de lectura de
la Biblia, Nicolas Le Maire subrayaba la necesidad de la humildad que
consistia en no leer “"sin maestro ni intérprete”; el deseo de no hallar
en ella "mas que instruccion y salvacion”; la costumbre ‘“de
contemplar las cosas espirituales e invisibles”; un largo estudio y una
profunda meditacion: pues bien, todas esas cualidades se oponian
punto por punto a las del vulgo, porque “el pueblo es el gran maestro

del error”, y se halla sepultado “en las tinieblas de una ignorancia
crasa”. (430)

Esta preocupacién acerca del amplio abanico de posibles
interpretaciones textuales es comprensible si atendemos, por ejemplo, a la

forma en que las santas insertas en la Crénica se aproximan a los textos.
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Hay santas que se acercan al texto y, a su través, transmutan su
posicion como sujetos sociales y usurpan formas de actuar Unicamente
permitidas a los hombres. El mejor ejemplo que ilustra esta disposicion
lectora es la venerable Juana de la Cruz en dos momentos diferentes de su
vida. Por un lado, a raiz de la lectura del Floreto de san Francisco,
asumiendo un modelo imitativo, acude a confesarse medio desnuda,
mortificAndose las carnes (Garcia Suarez, 2016a). Por esta razon, es
reprendida por el confesor. Este fragmento demuestra que la santa accedia
a los textos a través de la escucha activa, ya que, como comenta Bilinkoff
(1997), seria la Unica forma de entender que Juana de la Cruz, analfabeta,

pudiera hacer alusion al texto franciscano.

Un segundo momento en el que vuelva a usurpar una forma de
autoridad Unicamente reservada a los hombres, es cuando, gracia a su
poder mediador entre el cielo y la tierra, escribe un libro que,
posteriormente, serd el de la cabecera para el resto de sus compaferas

religiosas (Garcia Suarez, 2016a).

LA LECTURA COMO HERRAMIENTA DE CONSTRUCCION DE UNA
TRADICION MISTICA FEMENINA:

Sin embargo, la lectura -0, mas especificamente, la importancia de la
escucha y la oralidad- también se presenta como una practica fundamental
para las santas vivas de finales de la Edad Media, ya que, de otra manera,
no se comprenderia como podian describir una experiencia mistica comun a
aquellas que aportaron su testimonio en el siglo XIV e inician este tipo de
santidad visionaria. Asi que la lectura de su experiencia personal favorecio
una relacion mistica muy basada en el cuerpo, pudiendo comprenderse este
como un medio basico para eliminar todo intercesor en su practica
espiritual. Es decir, que la lectura se convierte en un medio de transmision
de autoridad, pero, sobre todo, de una autoridad basada en razones
puramente corporales. Bynum (1992) lo describe como una experiencia
fundamentalmente psicosomatica (183), que no solo es descrita dentro las
hagiografias, sino que constituye un elemento central en la escritura mistica

femenina: “"The tendency of women to somatize religious experience and to
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give positive significance to bodily occurrences is related to what is
generally recognized to be a more experiential quality in their mystical
writing” (190)8.

En este sentido, Gari (1994) advierte que, desde mediados del siglo
XIV, a raiz de la escritura de la vida de Catalina de Siena por Ramoén de
Capua, se produce un cambio radical en el tipo de hagiografias que se
construyen. Este nuevo modelo, conocido como Legenda Maior, inicia un
nuevo camino que empodera y enaltece la experiencia femenina por parte
de los confesores que la llevan a sus textos. Pese a que, en el comienzo, se
dejaba claro que sus experiencias servian a la Iglesia y al poder sacerdotal,
se llegd, a finales del Medievo, a que los mismos confesores tuvieran que

justificar su heterodoxia o su lealtad institucional.

Ellas escriben sobre su cuerpo, pero, y, sobre todo, leen —en toda la
amplitud que engloba este ejercicio- sobre y desde este espacio. Unos
cuerpos que sienten, en toda su magnitud, la divinidad. Un cuerpo que nace
a partir del discurso y que recoge el legado de todas aquellas que se
permitieron ser ellas mismas, sin mas mediacidn que sus mismas
sensaciones. De ahi, que se observe esa interaccién tan activa y tan

personal con los libros.

Otro aspecto realmente interesante es que, como bien senala Ferrus
Antén (2008), las mujeres, dentro de los espacios conventuales, a
diferencia de los hombres —que reflexionaban sobre la experiencia mistica,
en general-, hablaban de la suya. Sin embargo, consideramos que esto
debe ser matizado, ya que la circulacion de textos anteriores a este periodo,
que eran conocidos por ellas, como ya se apuntd, permitia enlazar las
vivencias de muchas generaciones y, como resultado, podriamos hablar de

la integracion discursiva de toda una tradicién. Por lo tanto, seria imposible

6 “But its somatic quality also derived from the fact that by the thirteenth century the prevalent concept of
person was of a psychosomatic unity, the orthodox position in eschatology required resurrection of body as well as
soul at the end of time, and the philosophical, medical and folk understandings of body saw men and women as

variations on a single physiological structure” (Bynum 1992, 183).
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comprender la transcendencia de una experiencia individual que no

integrase todas las anteriores.

Quiere decirse, por supuesto, que, como comenta Ferrdis Anton
(2008), no hay duda alguna de que la escritura suponia para ellas un
ejercicio de reafirmacidon de su individualidad frente al grupo. Sin embargo,
al mismo tiempo, coexiste un ejercicio paralelo, que es el de la unificacion
de toda una genealogia espiritual femenina a través de su posicién como

lectoras.

A este respecto, son sumamente esclarecedoras las ideas de Valera-
Villegas (2006-2007), quien, recogiendo el trabajo de Merleau Ponty,
concibe la lectura como un proceso de encarnamiento por parte del lector.
Este, lejos de posicionarse externamente frente al texto, se incorpora a este
desde su propio cuerpo, entiendo este como una fuente infinita de
posibilidades.

El sujeto lector inquieto percibe y se descubre percibido. Y asi,

este sujeto, abarca/atrapa el mundo del texto con su sensibilidad y

con su corporalidad, antes que con su pensamiento. El leer para él no

es un acceso exterior al texto, sino una forma de introducirse en él.

Asi al abrir-se a la lectura hay dos "paginas” que se intercalan: la del

cuerpo y la del texto, dos mundos que se intercruzan, que se hacen
quiasmo: el del texto y del lector. (3)

Algo especialmente acuciado cuando se trata, ademas, de una lectura
oral. En este sentido, se pronuncia Zumthor (1989), quien comprende la
oralidad, en la Edad Media, como una performance. La palabra que se
desplaza a través de una voz que no puede ser sin un cuerpo, al que
embarga, le sitla en una escena y, a su través, se conecta a los cuerpos de
los espectadores:

La palabra pronunciada (al contrario que la palabra escrita) no
existe en un contexto puramente verbal, participa necesariamente de
un proceso general, operando sobre una situacion existencial a la

que, de alguna manera, altera y cuya totalidad compromete los
cuerpos de los participantes. (298)

Esta participacion de la carne y el cuerpo en la lectura es
perfectamente visible en la vida manuscrita de Maria de Ajofrin (Redondo
13



Blasco, 2018). Asi, el dia de San Agustin, la heroina se queda concentrada
en la Verdnica que aparece pintada en la portada. Esta meditacidon provoca
que “por el espacgio de una hora vido en ella y sobre ella gran resplandor, y
vio carne y sangre” (fol. 198v). Desde este momento, jamas vuelve a

comer carne.

La relacion entre las misticas visionarias tardomedievales y la
iconografia ha sido profusamente estudiada por investigadoras como Miles
(1989) o Sanmartin Bastida (2015). Su relevancia estriba en que la
educacién religiosa en la Edad Media era canalizada, dada la alta tasa de
analfabetismo, fundamentalmente, a través de los sermones, la lectura en
voz alta de las Escrituras, los dramas y, sobre todo, de la iconografia de las
pinturas de las iglesias. Esta iconografia, como bien explica Sanmartin
Bastida (2015), es especialmente importante porque es la base
fundamental de los dos tipos de meditaciones que se imponen al final de
este periodo histoérico, centrados en la contemplacién de un icono y en la
reconstruccion mental de una escena religiosa. Esta conexion es
especialmente relevante en el caso de la mujer:

Pero para abordar este punto creo que no debemos dejar de
lado la cuestion del género. Las mujeres se relacionaban de una
manera muy personal con el arte porque eran exhortadas a mirarlo
para entender las Escrituras (pocas sabian leer y escribir); ademas,
su familiaridad con los objetos artisticos estaba mediatizada por
labores como tejer vestidos para esculturas de altares y ermitas; y,
en otro orden de cosas, se las suponia mas proclives a la sensibilidad

emocional que despierta el arte por no ejercer la razén de la misma
manera que el hombre. (359)

Esta sumersién artistica tan emocional tuvo una doble repercusién,
ya que, al mismo tiempo que las imagenes eran, en muchas ocasiones, el
punto de partida para el inicio de sus visiones o raptos, también estos
dejaron una huella imborrable en el arte. Es decir, “la experiencia visual era
un componente fundamental en la espiritualidad femenina, guiaba de algun

modo sus vidas” (361).

Retomando a Maria de Ajofrin, baste apuntar que la escena descrita
anteriormente no es la mas teatral que surge a raiz de su relacion con el
libro. Un dia trae una imagen del nifio Jesus y la coloca encima de un libro

de devociones, con el objetivo de adorarle -llorando a sus pies—. La escena
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da lugar a que, tiempo mas tarde, la imagen se torna cuerpo -obsérvese la
relacién entre lo que sucede y el tipo de lectura encarnada- y alza el pie
para que Maria pueda besarselo. Entonces, “besdsele ella con grandisima
ternura y quedose el pie ansi alto, que jamas se tornd a bajar, cosa que la
vieron todas las religiosas con grande admiracién”. Ademds, también
sucede que, al tener la protagonista un problema en un ojo, le pone esto
"

sobre su pie y “fue sana a vista de todo aquel convento de religiosas
(Marchante Fuente, 2017a, 491).

Ademads de servir como soporte para las apariciones celestiales, el
libro adquiere la propiedad de convertirse en una especie de cabala, capaz
de vaticinar lo que estd a punto de suceder. Debido a ello, mientras se
encuentra rezando en un libro, comienza a orar por Sancha Diaz, una
hermana del convento que habia contraido la peste, y, sin esperarlo, se
revela a Maria de Ajofrin la muerte de esta, ya que “vio sUbitamente una
calavera de difunto encima del libro. Volviose a las hermanas y dijoles: “No
os fatiguéis por su salud, el Sefor quiere llevarsela, veis aqui su calavera”.

Y ansi fue, que de alli a muy poco murid” (491).

Lo interesante, sobre todo, es que estas visiones proféticas no solo le
ocurren con sus companeras de convento, sino que le sucede con figuras
publicas, lo que le permite cobrar autoridad en el espacio publico. Asi,
rezando en un libro en la ventana, se le aparece un rostro cerca del suyo
que resplandece y “dentro d’el como dos formas de hombres que peleaban
el uno contra el otro, y que caya mucha gente muerta. Dize el prior, que
escrivid su historia, que este dia prendieron los moros al Conde de
Cifuentes” (Redondo Blasco y Sanmartin Bastida, 2017: fol. 264r).

Ademas, no solo se le revelan las muertes, sino que, gracias al libro
como objeto fisico, los muertos pueden comunicarse con ella. Una noche en
que no puede dormir porque hay una sombra en su habitacion, se
encuentra, insomne, abrazada a un libro de devociones. La sombra resulta
ser la del cura y capellan de la casa, que habia fallecido, que la habla.

Y a la postrera noche sintiole a par de la cama, y ella no
durmié con el miedo que tenia, y dos horas después de la media

noche, estando sin ningun suefio, abracada con un libro que tenia de
devotiones y con el gran pavor que tenia, estava puesta hazia la
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pared y el espiritu llegd a ella y meneola como quien quiere despertar
a quien duerme, y ella con el temor que tenia no lo queria hablar, y
haziéndole sefales con gemidos. (Redondo Blasco, 2018: fol. 215v)

Una vez analizadas las escenas anteriores, podemos plantearnos si
solo puede considerarse como una performance una lectura oral de un texto
y no otro tipo de aproximaciones. Si comprendemos la performance en
relacion con la oralidad como un acto comunicativo totalmente organico que
envuelve, en su seno, a varios sujetos y receptores, que se mueve en
diferentes marcos de interpretacién y cuyo resultado es diferente a la
proposicidon inicial como consecuencia de las transformaciones acaecidas
durante el proceso, desde luego, no parece descabellado comprender la
teatralidad de estos acercamientos al libro por parte de las visionarias de
esta manera. Unos actos comunicativos, generados en una particular
relacidn con la lectura, que se desarrollan con la intencidn de sustentar,
mostrar y conectar un cuerpo, un libro y dos espacios: el terrenal y el
divino. Una conexion con el ejercicio lector que va mas alla de la palabra,
jugando con todos los elementos que lo componen, desde las imagenes

hasta su uso como mero objeto.

De esta manera, se comprende también que muchas de las veces en
que se representa a la mujer en relacidn con un texto vayan asociadas a la
milagreria. Juana Rodriguez no sabe leer ni escribir. Sin embargo,
milagrosamente, lo hace para escribir las revelaciones. A Maria de Ajofrin le

sucede lo mismo. Asimismo, las cartas que escribe producen milagros.

CONCLUSIONES:

Las representaciones de las misticas en su relacidn con el ejercicio
lector nos ensefian muchas cosas. En primer lugar, y lo mas interesante, es
gue nos muestran las multiples formas en que ellas se aproximaban al
texto. Hemos visto a heroinas que se acercan a los libros a través del mero
objeto fisico hasta aquellas que se relacionan Unicamente con la iconografia

inserta en este, se sumergen en el texto a través de la escucha activa e,
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incluso, aunque minoritariamente, a través de la lectura como Ia

entendemos ahora.

Los multiples ejes de interaccion entre estos elementos de la
ecuacion tenian un punto clave de convergencia, que es el cuerpo. Un
cuerpo sintiente, encarnado al texto, que se revela, se adentra en el espacio
celestial y, por ello, cobra una autoridad que le habia sido negada. Esta es
la razén por la que puede entenderse que las funciones del ejercicio lector
sean completamente diferentes durante la Edad Media y la Temprana Edad

Moderna.

En el primer periodo citado, el ejercicio lector sirvid, esencialmente,
para configurar y trasmitir un modelo propio de espiritualidad de femenina,
que, con el paso del tiempo, consiguid generar una tradicion propia.
Asimismo, uno de los aspectos mas interesantes es que este camino de
espiritualidad femenina condujo a la adquisicidn de una autoridad que les
era negada en cualquier otro espacio publico. Un poder profundamente
enraizado en su carne, que, lejos de ser utilizado como un mero canal de
mediacion entre el cielo y la tierra, se hacia texto, prueba y marca de su

individualidad, de un carisma que las hacia libres.

Sin embargo, en los inicios de la Temprana Edad Moderna, todo
cambia. Tanto el esfuerzo por imponer un modelo de espiritualidad
femenino comunitario -y que anulase esa individualidad- como el
empoderamiento de la escritura como forma de poder y coaccidon social
redundan en un apoderamiento de las posibilidades del ejercicio lector por
parte de la autoridad eclesiastica. La aproximacién al texto ya no sirve para
continuar ese legado femenino de principios de la Edad Media, sino que se
convierte en un acto de generador de modelos a asumir por la mujer que

pretendia ser ratificada como santa.

Por ultimo, baste apuntar otro de los puntos mas interesantes de
convergencia en relacion con el ejercicio lector en ambos periodos
histéricos, que es la consideracidon de este como performance. En todos los
casos que hemos ido explorando, la conexion entre el sujeto, el cuerpo y el
texto supone un acto comunicativo. Un acontecimiento dirigido a visibilizar

y demostrar una identidad espiritual que debia ser ratificada.
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