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RESUMEN

En este articulo se abordard como la beata jeronima Maria de Ajofrin (?-1489) encabeza la emergencia de una nueva auto-
ridad espiritual femenina ortodoxa en el ultimo tercio del siglo XV a través de sus carismas y de su relacidon con los siguientes
ambitos: 1) con el modelo de Catalina de Siena y, secundariamente, de otras santas; 2) con la comida y la eucaristia; 3) con la
corte de los Reyes Catdlicos; 4) con la Inquisicidn y las autoridades eclesiasticas; 5) con el libro; 6) con el arte; y 7) con la puesta
en escena de la palabray el silencio.
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ABSTRACT

This article deals with the ways of achieving a new orthodox female spiritual authority in the last quarter of the fifteenth
century. The hieronymite Maria de Ajofrin (?-1489) gained respect as a charismatic woman through some set relationships with
the following items: 1) with Catherine of Siena’s model, as well with other female saints; 2) with food and Eucharist; 3) with the
Catholic Kings’ court; 4) with the Inquisition and other ecclesiastical authorities; 5) with books; 6) with visual arts; and 7) with the
mise-en-scene of words and silence.
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En este trabajo me propongo abordar una de las figu-
ras femeninas que ejercieron autoridad espiritual durante
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la monarquia de los Reyes Catdlicos, institucion que apoyod
a una serie de beatas profetisas y visionarias, con dones
carismaticos y fama de santas vivas, que vivieron a finales
del siglo XV y comienzos del XVI. Aunque el liderazgo reli-
gioso femenino ha sido estudiado por la critica desde dis-
tintos ambitos disciplinares, especialmente en lo que se
refiere a la segunda mitad del XVI y el siglo XVII, no sucede
lo mismo con la época de Isabel y Fernando, pues la impor-
tancia de estas visionarias en relacidon con la creacion de
modelos nuevos de santidad sancionados por la monarquia
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ha resultado a veces relegada a un analisis parcial dentro del
marco de la actividad del Cardenal Cisneros.? En este sen-
tido, creo que debemos prestar mas atencién a los casos
anteriores al siglo XVl y al hecho de que el apoyo de la corte
conlleve un conocimiento y seguimiento de las visionarias
continentales.

Si bien todavia hoy las visionarias castellanas del Bajo
Medievo resultan bastante desconocidas fuera del dmbito
de estudio de la historia de la Iglesia o de la historia de las
mujeres, en su época Maria de Toledo, Marta de la Cruz,
Maria de Ajofrin, Maria de Santo Domingo o Juana de la
Cruz fueron reconocidas como personajes de gran autori-
dad espiritual, e incluso como «santas vivas», palabra acu-
fiada famosamente por Gabriella Zarri (1990) para referirse
a unas figuras italianas que gozaron de influencia en la
corte y delimitaron un modelo de santidad femenina entre
el final del Medievo vy el inicio del XVI. Este modelo venia
marcado especialmente por Catalina de Siena, aunque
durante toda la Edad Media existié un patrén de santidad
femenina en Europa basado en el ayuno extremo, la peni-
tencia, los éxtasis eucaristicos, la entrega al préjimo vy los
carismas, encarnado, especialmente, en beatas y terciarias
en el Mediterraneo y en las beguinas en Centroeuropa.?
Estos carismas consistian en la capacidad de tener visiones,
dones de profecia, y, a partir de Catalina de Siena y de las
llamadas «santas vivas» italianas, de recibir los estigmas.
En sus revelaciones, las mujeres conversaban con los seres
celestiales, o bien éstos se les aparecian dialogando entre
ellos, y muchas de estas visiones acabaron poniéndose por
escrito, por ellas o por el auditorio masculino circundante
(muy frecuentemente, el confesor de la mujer) que parti-
cipaba como espectador cuando los trances sucedian en
publico (véase Sanmartin Bastida 2012).

En la corte de los Reyes Catdlicos interesaba la actividad
de estas mujeres carismaticas, pese a las reticencias que
mostraron humanistas como Pedro Martir de Angleria, que
las relacionaban con la supersticién popular.* Las profecias
de estas mujeres convenian a la corte porque daban

2 Como punto de partida de mi andlisis se alza Bataillon (1950);
véase también Sainz Rodriguez (1979). Para un breve panorama de la
importancia espiritual de estas mujeres en el reinado de Fernando el
Catolico, véase McKendrick y Mackay (1991). El movimiento visiona-
rio de santidad femenina llega a la Peninsula excepcionalmente tarde,
como sefiala Bilinkoff (1997), al menos documentalmente, pero, como
nos advierte Mufioz Fernandez (1994a) en un libro pionero donde rei-
vindica la importancia de las beatas, no difiere de la santidad europea.
Crucial también para el estudio de estas mujeres es la tesis de Braguier
(2014), convertida en libro en Braguier (2019).

3 Una magnifica introducciéon a la mistica y las visiones de las
beguinas europeas la encontramos en Cirlot y Gari (2008). Conocemos
las vidas de mujeres con fama de santidad como Maria de Toledo,
Juana Rodriguez, Maria de Santo Domingo o las hermanas Silva prin-
cipalmente a través de las historias de drdenes religiosas y los relatos
de fundaciones (estan siendo editadas en el Catdlogo de Santas Vivas
del proyecto citado anteriormente: http://catalogodesantasvivas.visio-
narias.es/index.php/P%C3%Algina_principal). Una edicién de la vida
de las Silva la encontramos también en Sanmartin Bastida y Morras
(2018).

4 Para Martir de Angleria (1955, 305), el comportamiento de
Maria de Santo Domingo es una supercheria de una mujer infantil
de inteligencia rudimentaria. En su opinion influiria seguramente la
denuncia del culto a los santos (que se relaciona con las supersticio-
nes) que se hizo frecuente entre los humanistas (véase Prosperi 1992,
99, 106). Véase también Fitzgerald (2017).
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publicidad a una determinada direccién politica, como nos
muestra el caso de Maria de Toledo profetizando la toma de
Granada o el de Maria de Santo Domingo y Marta de la Cruz
con la conquista de Jerusalén y de Oran, que tanto impor-
taria al cardenal Cisneros (véase Catedra, Valero Moreno
y Bautista Pérez 2009, 81, 209). Como las beatas conocian
la relevancia de estos augurios, no nos debe extrafiar que
muchos se pronunciaran en los momentos mds oportu-
nos para la difusiéon de su fama, cuando su trance estaba
expuesto a la mirada del publico en su celda o en la propia
corte, ya que la santidad femenina no estaba tan enclaus-
trada como después de Trento.®

Asi, en la peninsula, antes de Santa Teresa, existid un
modelo concreto de santidad femenina con las caracteris-
ticas sefialadas. Y para revisar este patrén que se asenté en
Castilla es muy util estudiar el caso temprano de Maria de
Ajofrin, una beata toledana que muere en el Ultimo cuarto
del siglo XV (1489), tras conseguir ejercer una autoridad
espiritual en los entornos de la corte y el convento, como
nos muestran sus visiones y los personajes que la rodearon
en vida. De estas peripecias nos da cuenta su Vida manus-
crita, compuesta por el segundo confesor de la visionaria
Juan de Corrales, que fue copiada, con algunas adiciones,
en la primera mitad del siglo XVI por Fray Bonifacio de
Chinchon.® Esta vida, que se encuentra manuscrita en el
monasterio de San Lorenzo de El Escorial (codice C-llI-3, fols.
192r-232v) y que contiene sesenta y nueve capitulos, inspi-
raria las hagiografias posteriores de Pedro de la Vega, Fray
Juan de la Cruz y José de Siglienza en su Historia de la Orden
de San Jerénimo, y en ella basaré mi estudio.

Maria de Ajofrin nace en fecha indeterminada en el siglo
XV en la villa de Ajofrin, provincia de Toledo, y la fecha de su
muerte, segun el manuscrito citado, acontecié el 17 de julio
del afio 1489. Esta visionaria, siguiendo el modelo de san-
tidad femenina aludido que se habia impuesto en Europa
desde el siglo Xlll, decide entrar con quince afios en un bea-
terio tras una infancia marcada por una vocacién temprana:
recordemos que Bynum (1987, 25, 293) resalta que la san-
tidad femenina traza un continuum, frente a la de los hom-
bres, marcada por el punto de inflexidon de la conversion.
Como otras mujeres carismaticas europeas que la antece-
den, nuestra beata rechaza el matrimonio que le propone
su familia, seguin nos cuenta su hagiografia. Sera en una casa
dependiente del monasterio de la Sisla, fundada por Maria
Garcia (1340-1426), cuya vida aparece detras de la suya en
el manuscrito citado, donde Maria de Ajofrin desarrollara
su vivencia visionaria, que la conduce a una actividad profé-
tica con cierta influencia en la corte. Maria se apunta asi al
modelo de santa terciaria, y en su caso es la orden jerénima,
de reciente fundacion, la elegida para albergar sus dones,
pese a la extendida predileccién por la orden dominica o

> Para la descripcion del proceso de su encerramiento es funda-
mental la monografia de Mufioz Fernandez (1994a), punto de partida,
junto con el libro de Surtz (1995), de los ultimos trabajos sobre las
beatas. Surtz (2010) realiza una puesta al dia afios mas tarde.

& Aunque casi toda la Vida fue compuesta por Corrales, las adi-
ciones finales (con milagros post mortem) no pudieron ser suyas. Esta
vida fue seguramente la fuente sobre la que se basa Pedro de la Vega
(1539, fols. Ixxviiiv-Ixxxvir), por tanto la transcripcion de Fray Bonifacio
seria anterior; y las de Juan de la Cruz (1591, fols. 258v-267v) y Siglienza
(1909, 357-380) datan de finales del XVI. Las dos ultimas y la de Corrales
se reproducen en el Catalogo de Santas Vivas citado en la n. 3.
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franciscana de las santas mediterraneas (véase Benvenuti
Papi 1983).7

Tras su entrada en el beaterio, Maria de Ajofrin ejerce
el magisterio no solo a través de los carismas (en su caso,
revelaciones, profecias y ciencia infusa), sino también por
medio de su relacidn con objetos, modelos e instituciones.®
Si hasta ahora su autoridad se habia explicado principal-
mente en funcion de sus cualidades de mediadora, inter-
cesora o adivinadora (Majuelo Apifidniz 2004), o por algun
aspecto concreto de los que sefialo, en este trabajo quiero
plantearme de manera global cémo consigue esta beata el
reconocimiento publico a través de su interaccidon con los
siguientes ambitos: 1) con el modelo de Catalina de Siena
y, secundariamente, de otras santas; 2) con la comida y la
eucaristia; 3) con la corte; 4) con la Inquisicidn y las autori-
dades eclesiasticas; 5) con el libro; 6) con el arte; y 7) con la
puesta en escena de la palabra y el silencio.

A partir de estos modos de relacion podemos apreciar
como emerge y se conforma la autoridad espiritual feme-
nina en Castilla a finales del Medievo. En este sentido, este
articulo pretende contribuir a la recuperacion de las muje-
res visionarias anteriores a Santa Teresa y a su insercion en
el marco de actuacién de las visionarias europeas (en esto
Espafia, y mds en concreto Castilla, no es «diferente»), todas
ellas con hagiografias (caso de Maria de Ajofrin) y textos de
su autoria manuscritos o impresos (como Maria de Santo
Domingo y Juana de la Cruz) que mereceria la pena conocer
mejor.

AUTORIDAD A TRAVES DE LA IMITACION DEL MODELO DE SANTA
CATALINA (Y, SECUNDARIAMENTE, DE OTRAS SANTAS)

Teniendo en cuenta el éxito de la vida de Catalina de
Siena a finales del siglo XV y comienzos del XVI (cuando
circula de manera manuscrita y luego impresa gracias al
mecenazgo de Cisneros) no nos debe extrafiar que Maria
de Ajofrin imite este modelo: no obstante, el relato de
Corrales es una prueba de que la vida de la santa dominica
circulaba aun mas temprano de lo que en principio se ha
considerado, de que ya a mediados del Cuatrocientos ser-
via de paradigma para una terciaria jeronima de Toledo.’
Por esas fechas, al menos oralmente, el modelo de Catalina
se conocia, y se imitaba no solo entre las llamadas «santas

7 Benvenuti Papi establece una division de santas italianas medie-
vales por érdenes (dominica y franciscana) pero advierte: «questo tipo
di partizione per Ordine ha in realta un significato relativo e spesso una
dubbia autenticita» (1983,111). Sea como sea, podemos resaltar como
excepcional la eleccion que hizo Maria de Ajofrin de la orden jerénima,
seguramente debida a la fama de santidad de Maria Garcia, la funda-
dora de su Casa o beaterio. Por otro lado, no se debe olvidar que, en
cierto modo, la orden jerénima fue fundada en Espafia como reacciéon
a las 6rdenes mendicantes; era eremitica frente al caracter urbano de
éstas y tenia un caracter nobiliario (véase Revuelta-Somalo 1982).

8 Sobre el magisterio espiritual de las visionarias castellanas han
trabajado, encuadrandolo en una oposicién frente al patriarcado, las
historiadoras Mufioz Ferndndez y Grafia Cid. En concreto, en relacién
con Maria de Ajofrin, véase el articulo de Mufioz Fernandez (1994b).

° A la actividad impresora y difusora de la fama de santas como
Catalina, Angela de Foligno y Matilde de Hackeborn se refiere prolija-
mente Acosta-Garcia en el articulo de este mismo volumen. También
Pablo Acosta, asi como Celia Redondo, abordan el modelo que imita
Maria de Ajofrin en sendos articulos para el volumen en preparacion
del Archivio Italiano per la Storia della Pieta dedicado a Gabriella Zarri.

vivas» italianas, sino también en Castilla. Que esto es asi
nos lo confirma el hecho de que la vida con fama de santi-
dad femenina inmediatamente anterior, la de Maria Garcia
(1360-1426), que apenas contiene experiencias sobrenatu-
rales, sea un modelo periclitado para la jerénima que vive
afios después en su Casa. Si Maria de Ajofrin se aleja del
paradigma presentado por la fundadora del beaterio en el
que vive es probablemente porque entré en contacto con el
nuevo modelo presentado por Catalina.

Vayamos entonces a los paralelismos: como santa
Catalina, Maria de Ajofrin hace voto de religion con tierna
edad y, como se ha sefialado, se niega a casarse pese al
deseo de la familia (fols. 193v-194r). Aunque no lleva a cabo
un matrimonio mistico con Cristo, la contemplacion de una
representacion pictérica de Catalina de Alejandria despo-
sandose con Cristo nifio, que en el relato de Corrales se ilu-
mina con un resplandor (fols. 216v-217r), influye, sin duda,
en su vivencia espiritual, como posiblemente le sucedié a la
santa dominica.'® Por otro lado, también al igual que ella,
Maria tiene una relacion ambivalente con la comida, y rea-
liza ayunos extremos, que enseguida expondré.

Otro punto de asimilacién fundamental es la recep-
cion de estigmas, unos signos corporales que, como se nos
recuerda en el capitulo 12, no los da Dios a todos los san-
tos (fol. 201r).™ En los capitulos 14 y 15 se nos dice que los
recibe primero en el costado, y luego en manos vy pies; y
éstos, a la manera de los invisibles de Catalina, que seguia el
ejemplo de San Francisco, se fijan rezando ante un crucifijo.*?
Tan legitimadoras son estas marcas que aparecen de nuevo
en costado, manos y pies, producidas por rayos que emanan
del sacramento, al final del relato de su vida (fol. 222r); en
este caso se hace constar mediante notario la veracidad de la
llaga del costado, ya fuera del relato de Corrales pero dentro
de la narracidon manuscrita de El Escorial (fols. 230v-231r).2
Se podrian aplicar aqui las palabras de Jodi Bilinkoff relativas
a los testimonios que se daban de los estigmas de Maria
de Santo Domingo, aparecidos mas de veinte aifos después:
«what might seem an intensely private spiritual experience
was for Maria’s audience a fundamentally public event. Her
body provided them with a medium by which God could

10 Véase Meiss (1951, 107-112) para la explicacion de la influen-
cia de la pintura de la época en Catalina, quien realiza un matrimonio
mistico con Cristo probablemente influida por los cuadros de las bodas
de Catalina de Alejandria con un Cristo adulto (curiosamente, cuando
mas tarde se representa el matrimonio de su homdnima con un Cristo
nifio también cambia la edad del Cristo de las pinturas que reflejan el
matrimonio de la santa de Siena).

1 Un siglo después, los estigmas de la jerénima serviran de ele-
mento de comparacién entre Maria de Ajofrin y Catalina por parte de
Villegas (1588, fol. 55v).

12 Belting (1981, 166) destaca cémo el santo se transforma en
imagen tangible de Cristo a través de los estigmas: «Con S. Francisco,
diventato I'immagine vivente del crocefisso, il programa di mimesi
acquisto un modelo reale e, allo stesso tempo, anche una garanzia di
riuscita».

13 Los estigmas que se producen por la contemplacién del cru-
cifijo y los rayos que salen del sacramento se pueden relacionar con
la estigmatizacion de San Francisco, pues a este le sucede el milagro
contemplando un serafin alado con forma de crucificado del que salen
rayos que impresionan su carne. Por otro lado, no creemos que el
recelo despertado por Maria de Ajofrin se supere solo por el docu-
mento notarial, como sefiala Majuelo Apifidniz (2004, 137), quitando
importancia a otros signos milagrosos que contribuian a dar credibili-
dad a la visionaria.
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communicate his designs» (1997, 58), si bien la aparicion
de los estigmas comienza en Maria de Ajofrin de manera
privada, aunque luego su conocimiento se extienda por el
beaterio. Ademas, como las santas vivas italianas Osanna
de Mantua y Catalina de Racconigi, discipulas de Catalina,
Maria de Ajofrin recibe una corona de dolores en su cabeza
(ultima fase en la recepcion de estigmas) que se asemeja a
la corona de espinas de Jesus (capitulo 16).%

Por otro lado, aunque su actividad de caridad no sea
extramuros como la de la santa dominica, Maria, al igual
que Catalina, curard enfermedades de modo milagroso,
como muestra cuando sana la sangre producida por un
golpe en una compafiera del beaterio (fol. 209r), el mal
del costado de otra (fols. 218v-219r), la enfermedad de un
candnigo de Toledo (fol. 220v), los dolores de su confesor
(fols. 223r-v) o el torcimiento facial de su propia madre (fol.
209v). Asimismo, como Catalina, Maria llevara a cabo una
fundamental actividad profética, aunque la revelacién del
augurio no se producira ante un publico, segun veremos
cuando trate su autoridad en la corte; su hagiografo al final
de la Vida nos advierte de que se cumplié su profecia sobre
una gran mortandad que asolaria el reino: mortandad pro-
ducida, entre otros medios, por la peste (fols. 229v-230r;
cf. 222v). Finalmente, Maria lanza también, al igual que la
italiana, una dura critica a los malos sacerdotes e interviene
como ella en asuntos politicos, pero a esto haré referencia
en los puntos siguientes.

Ahora bien, hay indicios de santidad que comparte no
solo con Catalina sino con el resto de santas europeas que la
preceden y que forman parte de ese movimiento visionario
femenino al que me he referido antes, que pudo conocer por
la difusidn oral y manuscrita de sus textos.' Tal el ascetismo
al que somete al cuerpo, impuesto en este caso tanto por
ella misma como por los otros, que lo ponen a prueba para
comprobar su inmovilidad en el éxtasis, compartida con sus
correligionarias continentales (fol. 199r). El cuerpo sufriente
es, en este caso, un signo de autoridad, y un revelador
espejo del sufrimiento redentor de Cristo, producido por
enfermedades sobrevenidas o por extremados sacrificios.*®
Pero debo decir que encontramos un matiz interesante con
respecto a sus antecesoras: segun su hagiografia, Maria de
Ajofrin quiere imponer a los otros los mismos latigazos que
ella recibe por guardar silencio sobre sus revelaciones.” Es
decir, la autoridad aqui se proyecta no solo ejerciendo vio-
lencia sobre su cuerpo sino también sobre los demas (en el
caso de Catalina, esta forma de violencia estaba cefida a sus
descripciones del castigo divino en los lugares supraterre-
nales): «Y suplicava al Sefior con gran firmeza y afinco que
pusiese al dicho su confessor alguna evidente sefial por que

% Sobre la corona de espinas y otros signos de la Pasién en los
cuerpos de las santas vivas italianas, véase Zarri (1996, 239-240).

5 En concreto, tenemos constancia de que Angela de Foligno
y Brigida de Suecia eran conocidas a finales del XV: véase Arcelus-
Ulibarrena (1992), Grafia Cid (2014), Sanmartin Bastida (2014,
104-106).

16 Como asevera Mufioz Fernandez (1994b, 301), la palabra reli-
giosa de una mujer se legitima a través de la imitacién de Cristo, ya que
por medio de las experiencias del dolor se produce una asimilacién
con la Pasién del Salvador.

7 Curiosamente, a Maria le azotan los angeles, frente a Juana de
la Cruz, a quien azotan los demonios (Vida y fin..., fol. 50r).
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creiese si fuesse capaz de la ver, y si no fuese digno, le diesse
duro azote por que creiesse» (fol. 200v).*®

Por otro lado, al igual que Catalina y que otras visionarias
famosas en la época, como Brigida de Suecia, nuestra beata
jeronima tiene visiones del Mas Alla: en concreto, cuando
recibe la llaga en el costado y sufre un trance durante cua-
renta horas, hard un viaje al purgatorio (capitulo 18).%°
Ademas de ser intercesora por las almas que viven alli, a la
manera de otras visionarias, es mediadora de los que estan
en la tierra, y asi su pueblo se libra del castigo de un diluvio
por las oraciones de la beata (fol. 213r).

En cuanto a otros rasgos compartidos con la tradicion
hagiografica femenina, Maria de Ajofrin muere dejando un
cuerpo incélume, que destila aceite y con buen olor (fols.
228v, 231v), y que, mediante el manejo de sus reliquias,
el acercamiento a su sepulcro, o simplemente oraciones y
exvotos de cera a él ofrecidos, produce milagros post mor-
tem. Asi, al final de la Vida manuscrita, como respondiendo
al inicio de un proceso de beatificacién, se introducen tes-
tigos que dan cuenta de la veracidad de los milagros relata-
dos. Precisamente, el culto al cuerpo muerto se encuadraria
dentro de la politica de las 6rdenes religiosas de emplear
su mediacién para lograr adeptos, y por ello los cuerpos
de las beatas con fama de santidad solian enterrarse en los
monasterios de frailes que las habian acogido bajo su direc-
cion espiritual.®

AUTORIDAD A TRAVES DE SU RELACION CON LA COMIDA Y LA
EUCARISTIA

Un claro signo de santidad era una determinada relaciéon
de las mujeres visionarias con la comida que incluia éxtasis
eucaristicos y abstinencia de varios dias.? La supervivencia
haciendo un ayuno extremo era una muestra de la predi-
leccidn de Dios por la persona, pues permitia sobrevivir en
circunstancias imposibles. No obstante, contamos con el
ejemplo de varias santas que parece murieron de inanicion
(Catalina de Siena, Columba de Rieti, Alpais de Cudot...),
de quienes se dice que eran incapaces de comer.?2 Este no
es en principio el caso de Maria de Ajofrin, quien asegura
poder llevar a cabo la abstinencia total durante las cuarenta
horas siguientes a la comunidn, pero que a veces no lo hace
por no estar segura de ser entendida (fol. 195v); si bien, tras

8 A partir de ahora, transcribo directamente del manuscrito de
El Escorial respetando las grafias, excepto la u con valor consonantico,
que transcribo como v; modernizo solo la puntuacion y acentuacion.

19 Las visiones del purgatorio no seran después infrecuentes entre
las beatas, como muestra Mufioz Fernandez (2012).

20 Lo cual, segiin Mufioz Fernandez (1994a, 96), denota una acti-
tud patriarcal. Por otro lado, hay que decir que, curiosamente, al con-
trario de lo que sucede en las vidas manuscritas de Maria Garcia o
Juana de la Cruz, no se nos narra la muerte de la jerénima, aunque
al comienzo de la hagiografia se nos deja entrever que pudo deberse
a una «pestilentia» y que fue a las tres de la medianoche (fol. 193r).

1 No me extiendo sobre este tema porque se ha debatido, con
respecto a las visionarias castellanas, en Sanmartin Bastida (2015a).

2 Maria de Ajofrin parece en ocasiones alimentarse solo de la
eucaristia, como practicamente hicieron Santa Catalina, Columba de
Rieti, Ida de Lovaina o Alpais de Cudot (Bynum 1987, 84, 93, 213);
Catalina y Liduvina de Schiedam aseguraban no poder llevarse nada a
la boca (196). Para la tematica sacramental en Maria de Ajofrin enmar-
cada en la Reforma, véase Mufioz Fernandez (2009, 400-401, 414-418).

145, enero-junio 2020, 125-135, ISSN: 0018-215X, https://doi.org/10.3989/hs.2020.010



R. SANMARTIN BASTIDA, LA EMERGENCIA DE LA AUTORIDAD ESPIRITUAL FEMENINA «ORTODOXA»: EL MODELO DE MARIA DE AJOFRIN 129

contemplar milagrosamente una Verdnica con carne y san-
gre, se le acaba cerrando el estdmago (fol. 198v).

Lo cierto es que la jeronima, a diferencia de Santa
Catalina, no coge mas fuerzas cuando no come (signo que
ha sido interpretado como anoréxico; véase fol. 208r), pero
el hecho de que se describa con tanta atencidn su dieta (por
ejemplo, unas pasas: fols. 198v, 210r; un huevo: fol. 212r),
como también hizo Raimundo de Capua con la de Catalina,
y que se nos dé completa cuenta de sus dias de abstinencia,
es una palpable demostracién de que el cronista, relator o
hagidgrafo quiere probar la santidad de la mujer a través de
su relacién con el alimento.

Al igual que en el caso de Catalina, la recepcion de la
eucaristia constituia un instante clave porque favorecia el
éxtasis mistico. En un determinado momento, en el capitulo
tercero, Maria de Ajofrin toma la comunidn en forma de un
cordero vivo «en spegie de pan»:%

E como lo recibiesse en la boca, sintié luego bullir
e que andava de un cabo a otro como cosa viba, e ovo
mui gran pavor e tragolo con temor, e luego sintié como
se le puso engima de las telas del coragdn, y tanta fue
el alegria y consolagion que ovo que diez dias con sus
noches no durmid, llorando y orando, y luego fue rro-
bada en espiritu (fol. 195r).

Desde entonces, cada vez que recibe el sagrado sacra-
mento entra en arrobo y le queda un sabor en corazon,
garganta y boca que le dura por cuarenta horas.* En otra
ocasidon, la comunién la deja en éxtasis durante nueve
horas, y al final acaba sobreviviendo sin comer los cuarenta
dias posteriores a tomar la comunidn (fols. 208v-209r; fijé-
monos en la cualidad cuantitativa de la narracién y el valor
del niumero cuarenta, los dias que hizo ayuno Cristo en la
Tierra). Su principal consuelo reside durante ese periodo de
tiempo en poder recibir al Sefior, por lo que en los inter-
valos de enfermedad sufre doblemente porque no le per-
miten saborear el manjar eucaristico (fol. 207r). Un manjar
que le hace impresion tan fuerte que en un determinado
momento le produce una llaga en la cabeza (fol. 201v) vy,
en otro, abre la llaga de su costado (fols. 222r-v); ademas,
recibido de manos de su confesor Juan de Corrales, le cura
de sus enfermedades y permite que se cierre la herida de
su costado (fol. 222v). Este sacramento es fuente y origen
de fundamentales visiones, en las que el corpus christi, o el
arca en el que se incluye, cobra una luz especial, se incen-
dia en llamas, toma forma de estrella, ostenta un pedazo de
carne, deja un sabor como de flores, o se rodea de las cinco
plagas (fols. 195r, 214r-v, 216v, 217r, 220r-221r).

Por otro lado, como otras santas, Maria de Ajofrin
demuestra su autoridad recibiendo en ocasiones la comu-
nién no directamente de las manos del sacerdote, sino,
primero, ayudada por tres angeles que recogen las formas

23 Esta vision de la hostia en forma de cordero vivo viene pre-
cedida de experiencias similares de visionarias anteriores que ven a
Cristo crucificado en el sacramento; Hans Belting (1981, 80) interpreta
este tipo de escenas como una autosugestion que parte de la preexis-
tencia de la imagen material en el arte.

2 Este potente sabor en el paladar también le sobrevenia tras
tomar la comunidn a Catalina, quien se quedaba «con la fragancia de la
sangre en la boca y en el paladar de tu cuerpo durante muchos dias»,
y a quien se concedid «el gusto, sabor y olor de la sangre y cuerpo de
Cristo crucificado» (Catalina de Siena 2007, 294, 356).

volanderas por el resuello de sus suspiros, como nos relata
el capitulo 27 (fol. 210v), y, segundo, reuniendo secreta-
mente con su lengua las particulas (convertidas en reliquia)
de una hostia caida en el suelo por descuido de un clérigo
(fol. 215r).

AUTORIDAD A TRAVES DE SU RELACION CON LA CORTE

En el relato de su vida, se nos muestran dos tipos de
autoridad de Maria de Ajofrin en su relacién con la corte.
Un modo se ejerce a través de los dones carismaticos: Maria
muestra su autoridad espiritual vaticinando la victoria de los
Reyes Catolicos (capitulo 42) o intercediendo para disolver
disputas. En un momento dado el obispo de Badajoz (que
fue testigo de la llaga en el costado) le manda que haga
de mediadora en una disputa de la corte, «a do estaban
los sefiores reies y el cardenal de Espafia» (fol. 213v), y
tiene entonces una revelacion, subida al terrado de la casa
mirando al sol de frente, que la narracidon no nos explica
demasiado, pero que sin duda cumple su funcion (fols.
213v-214r).%

El segundo tipo de autoridad se ejerce a través del posi-
cionamiento que la beata toma con respecto a la autoridad
terrenal: hay una clara prioridad de la espiritual sobre la
terrenal que, inevitablemente, eleva a la beata. Existe un
episodio muy ilustrativo al respecto: en un momento dado,
a Maria se le informa de que la reina quiere verla. La beata,
pensando que se trata de la monarca terrenal, Isabel I, se
niega a obedecer, y solo cuando entiende que se refieren a
la reina del Cielo nuestra jerénima reacciona.?®

El dia otavo de la Resurretiéon fue robada en spiritu y
vio cémo vino a ella un barén mui rreverendo y honesto
en hedad, vestido de una capa de seda colorada, y
dixole: «Ven, que te llama la reina»; y ella, pensando
que la llamava la reina terrenal, no quiso yr con él. E él
dixole otra vez: «Ven, que te llama la Reina del Cielo».
E fue con él e fallose en una iglesia fuera de la gibdad, a
do estava Nuestra Sefiora, la Virgen Maria, con su hijo
en los bragos (fol. 195v).

¢Qué pensar aqui? Claramente, la autoridad espiritual de
Maria de Ajofrin le permite realizar una accién que en otros
contextos se tacharia de falta de vasallaje o descortesia.

Que la reina Isabel, precisamente, podia tener interés
por la beata nos lo confirma el hecho de que sea su notario
y capelldn, Gracidn (en el manuscrito «Gargia») de Berlanga,
quien dé fe de la veracidad de la llaga del costado (fol. 231r).
En este sentido, debemos decir que, frente a los afios pos-
teriores en que serd el regente Fernando quien auspicie en
Castilla a mujeres visionarias como Marta de la Cruz, Maria
de Santo Domingo o Juana de la Cruz (las cuales, recorde-
mos, le predicen conquistas o su venidera condicion de
emperador: Bilinkoff 1997, 47), en la época de Maria de
Ajofrin sera la Reina Catdlica la que en sus tierras preste
atencidn y apoyo a santas vivas como nuestra jerénima.

% En ese subirse al terrado podemos encontrar también un gesto
de autoridad, por la posicion de altura que otorga a la beata. Subida
asimismo a un terrado, como veremos enseguida, la Virgen le comu-
nica que ayudara a su pueblo.

% Este pasaje lo reproduce mas por extenso Mufioz Fernandez
(19944, 123), pero no comenta la actitud que esta respuesta de Maria
de Ajofrin implica para con la reina.

Hispania Sacra, LXXII
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AUTORIDAD A TRAVES DE SU RELACION CON LA INQUISICION Y
CON LA AUTORIDAD ECLESIASTICA

El papel de Maria de Ajofrin en la Inquisicidn, institu-
cion que se establece en torno a 1480, ha sido ya desta-
cado por Ronald Surtz en su famosa monografia.”” Esta
beata impulsé y apoyd la nueva Inquisicion establecida por
los Reyes Catdlicos, seguramente influida por su confesor,
quien era examinador de la Inquisicién toledana (fols. 222r,
223v-224r). En el clima acosador de Toledo de mediados
del siglo XV, estas intervenciones deben leerse como for-
mas claves de ejercer la autoridad y mostrar ortodoxia.?®
Si en alguna ocasién Maria de Ajofrin conmina a Corrales
a ser vigilante y contribuye a detener a dos mozos que
iban a cometer pecado (fol. 223r), su apoyo a la institucion
susodicha se manifiesta principalmente en su lucha contra
el hereje, y en concreto contra los judaizantes. Seran los
dones carismaticos de Maria los que le ayuden a realizar
Su «caza»: una vision, por ejemplo, contribuird a que un
hereje, a quien iban a dar la comunidn, sea desenmasca-
rado, y la prueba estard en la hostia sangrante que demues-
tra la veracidad de la denuncia de la beata (fol. 206r). Y otra
visidon de apoyo fundamental a la actividad inquisitorial sera
la que encontremos al final de su Vida, cuando un Cristo
atado a la columna, por cuya espalda corren rios de sangre
(cf. capitulo 7), asegura a Maria que se encuentra asi por las
afrentas que cometen contra él los herejes: «Hija, mira qual
me ponen los herejes cada dia, y di esto al dean de Toledo
y al prior de la Sisla, que estdn en la Inquisition» (fol. 223v).

Por otro lado, si tenemos en cuenta que las mujeres
carismaticas recibian revelaciones privadas, podemos
entender que éstas las hicieran hostiles al clero al introducir
en la Iglesia un magisterio o una autoridad paralela a la de
los prelados y doctores, por su supuesta relacion directa con
la divinidad y con el cuerpo de los santos (Vauchez 1992,
44).” En las hagiografias, no obstante, la relacion es ambi-
valente, pues muchas veces las visionarias colaboran con la
élite masculina al constituirse en grandes defensoras de los
sacramentos, seguramente para evitar acusaciones de hete-
rodoxia, pero al tiempo se elevan como grupo privilegiado
en la relacion con la divinidad, ante la que ejercen como
mediadoras, incluso respecto al estrato eclesiastico.

El poder y la condicién privilegiada de Maria de Ajofrin
se muestra asi en varias ocasiones: cuando se pide a la
beata que interceda ante el Sefior por un prelado castigado
en la otra vida, ya que es ella quien «mas poder tenia» (fol.
207r); o cuando la encontramos comunicando una vision
a un clérigo en la que este es torturado en el purgatorio
por no haber bautizado a un nifio (fols. 205r-v); o indi-
cando al capelldan de la iglesia mayor que no puede subir

27 Para la intervencién antijudia y apoyo a la nueva Inquisicion de
Maria de Ajofrin, es fundamental Surtz (1995, 79-84); véase también
Mufioz Fernandez (2009). En la misma linea, aunque interpretando
este apoyo como obra mas de sus bidgrafos que de la beata, se mueve
el trabajo de Trillia (2009).

2 Sobre el clima de Castilla en esta época contra los judaizantes
es fundamental el trabajo de Vidal Doval (2015).

2 \/éase también Sallmann (1992), quien sostiene la importan-
cia del movimiento penitencial en este magisterio femenino porque
otorga a las mujeres la ocasion de contestar al monopolio masculino
del éxtasis, no a través del sacerdocio, sino del misticismo y el profe-
tismo (126).

Hispania Sacra, LXXII

de inmediato al Cielo por no haber satisfecho lo que se le
indicé en un testamento (fol. 218v). Es por su magisterio
espiritual que Maria puede criticar duramente, como otras
visionarias, a las autoridades eclesidsticas, y esto hemos
de entenderlo en el contexto de la Reforma, como bien ha
sefialado Mufioz Fernandez con respecto a las beatas del
area toledana (2009, 398-399). Estricta con la élite clerical
se presenta Maria en una visién del capitulo 14, justo antes
de la recepcidn del estigma del costado, cuando nos habla
de «la grande yra que tiene [Dios] sobre la Iglesia y sobre
los prelados y rexidores della» (fol. 202r). En un par de oca-
siones esta critica esta puesta en boca de la Virgen («E dixo
mas Nuestra Sefiora: “Mas sin reverentia es comida la carne
de mi hijo de los indignos sacerdotes que el pan que es dado
a los perros”»: fol. 197r); una Virgen, que, por cierto, asume
un papel sacerdotal y que aleja del «enemigo» a Maria
tomandola de la mano (fol. 199r).3°

Finalmente, un momento cumbre de la autoridad de
Maria de Ajofrin se produce cuando se le aparece el cape-
llan del monasterio muerto, por la noche, pidiéndole dis-
culpas por no haberla creido cuando debidé hacerlo (fols.
215v-216r); v, al final de la vida manuscrita, cuando nada
menos que el cardenal Pedro Gonzalez de Mendoza, arzo-
bispo de Toledo, anticipandose al papel que luego jugara
Cisneros con Maria de Santo Domingo o Juana de la Cruz,
confirma su admiracion por las visiones de Ajofrin en una
carta al prior de la Sisla que se transcribe en el manuscrito
(fols. 230r-v), y cuando en otra misiva, dirigida a nuestra
beata, solicita su intercesidn para cumplir bien el papel que
le habian encomendado (fol, 230r).

AUTORIDAD A TRAVES DE SU RELACION CON EL LIBRO

Maria de Ajofrin es presentada en varias visiones soste-
niendo un libro. De por si ésta ya es una imagen que confiere
autoridad al poseedor del objeto, y recordemos aqui que
en el siglo XV empiezan a proliferar los retratos de mujeres
con libros, entre ellas la Virgen (asi aparece en la obra de
Maria de Santo Domingo), la Magdalenay la propia Catalina
de Siena.?' No obstante, debemos decir que Maria entra en
trance no leyendo (al parecer es iletrada), sino observando
las ilustraciones de los folios del cddice que sostiene, como
la de una Verdnica pintada, imagen venerada que habia pro-
ducido visiones en misticas anteriores.?? En esta ocasion, la

3 El papel sacerdotal de la Virgen lo encontramos tanto en la
pintura como en la literatura mistica de hombres y mujeres: por ello,
aunque las visionarias europeas hacen hincapié en este aspecto, dudo
de que pueda hablarse de un incipiente feminismo. Por otro lado, pese
a esa critica anticlerical, Maria Ajofrin necesitara a los sacerdotes para
afianzar su autoridad (véase Mufioz Fernandez 1994b, 301): es el con-
fesor, el prior de la Sisla y un circulo de religiosos quienes legitiman la
autoridad de la jerénima, no sus compafieras de beaterio. Ademas,
hay que decir que la beata hace una critica a la inmoralidad clerical, no
a su principio de autoridad (Majuelo Apifianiz 2004, 138).

31 La vision de la Virgen leyendo se encuentra en la primera reve-
lacion del Libro de la oracién de Maria de Santo Domingo (c. 1518: fol.
b5v): «jOh, dulce Madre de Dios! ¢Y qué miras en essos libros?». Para
bibliografia sobre representaciones de mujeres con libros véase Linton
(1998); Hamburger (2009); Ebenhoéch y Tammen (2018).

32 En otra ocasion, la Verdnica del altar lanza rayos de claridad
(fol. 214r). Sobre la popularizacion de la Verdnica en Occidente, véase
Chastel (1978); para la Verdnica y su relacion con las monjas visio-
narias, Hamburger (1998, 317-382). Seguin Belting, en determinadas
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faz de Cristo cobra carne y sangre en una revelaciéon que
dura una hora y que hace que esa imagen se llene de res-
plandor (fol. 198v). Aunque el libro que le acompafia siem-
pre es uno de oraciones, no deja de llamar la atencion que
se subraye su presencia en manos de nuestra beata y su
papel en la experiencia sobrenatural o milagrosa: en una
ocasién Maria se abraza a uno «que tenia de devotiones»
como una suerte de amuleto de proteccién, frente al miedo
que le produce la aparicion del fantasma del capellan (fol.
215v); en otra, a nuestra beata, antes de una revelacion
milagrosa, la hallamos en el oratorio sosteniendo dos libros
«en donde tenia sus orationes» (fol. 217r); y en otra se le
aparece una calavera en el libro de oraciones en el que reza
para anunciarle la muerte de una compafiera aquejada de la
peste (fols. 219v-220r).

En mi opinidn, el hecho de que se nos especifique repe-
tidamente que Maria tenia un libro entre las manos antes
de la experiencia sobrenatural no es baladi: por un lado,
como he sefialado, otorga autoridad (novedosa) a la mujer;
por otro, si consideramos que se trata de un libro de oracio-
nes, nos puede remitir una vez mas a las propuestas de la
Reforma: la meditacion parte del libro escrito (recordemos
que las muy famosas Meditaciones en la vida de Cristo del
Pseudo-Buenaventura y la Vita Christi de Ludolfo de Sajonia
animaban al lector a pensar las ilustraciones que acompa-
fiaban al texto imitando las posturas fisicas como modo de
sentir sus emociones) y, desde ahi, podia uno levantar el
vuelo visionario.

AUTORIDAD A TRAVES DE LA RELACION CON EL ARTE

Las ilustraciones de los libros nos llevan al siguiente
punto: Maria de Ajofrin no es diferente de otras visionarias
en su relacion con el arte; ya no es solo que este ambito
(en un sentido funcional y no estético) le sirva de punto de
partida para entrar en éxtasis sino que sus visiones tienen
mucho que ver con la iconografia de la época. Al igual que
Inés de Montepulciano ve a la Virgen tal como se la repre-
sentaba iconograficamente en su época en el trono con los
angeles (véase Frugoni 1983, 140-141), nuestra beata ten-
dra visiones celestiales muy pictéricas, como la adoracion
del Nifio por los dngeles y los Reyes Magos, que arranca
de su oracién ante la escultura de la Virgen con el Nifio (en
una cuna) del altar: esta vision desemboca en la contem-
placién del episodio biblico de los Santos Inocentes (fols.
210v-211v).® Mencionaré también sus plasticas visiones de
una procesion celestial, de la coronacion de la Virgen o del
descendimiento de la Cruz (fols. 218v, 220v). Por otro lado,
ya hemos visto como Maria de Ajofrin tiene una revelacién
ante una pintura del matrimonio mistico de Catalina de

manifestaciones la Verdnica o Vera Icona conquista el estatus de origi-
nal auténtico y en el siglo XlII se convierte en una reliquia con la ima-
gen del rostro de Cristo (asi en la basilica de San Pedro de Roma) bajo
la influencia de Iglesia oriental, es decir, en una suerte de imagen reli-
quia (1981, 151); y esto produce una realidad nueva: la percepcion de
la presencia fisica de la persona figurada. Asi, la Verdnica «reivindica
el efecto de la impresidn auténtica, es decir, también de vida» (2009,
575). Belting nos describe con agudeza el proceso por el cual laimagen
se convierte en reliquia y la reliquia en imagen (1981, 240).

3 Frugoni (1983, 141-142) también nos ofrece otros ejemplos
de relaciones entre arte y vision a través de Gherardesca da Pisa y de
Chiara de Montefalco.

Alejandria con Cristo, al igual que su modelo dominica. Que
el arte la impresiona y la sugestiona parece ademas muy
claro en el episodio en que se sube a un terrado y contem-
pla cdmo unas «imagenes del tiempo antiguo» se iluminan
(fols. 212v-213r), delante de las cuales es levantada por los
aires antes de que la Virgen le comunique que sus plegarias
salvaran al pueblo de la lluvia torrencial que hacia aumentar
el cauce del rio y estropear la cosecha.

Del mismo modo que otras misticas que interactian con
crucifijos que sudan sangre o hablan con ellas (Gertrudis de
Helfta, Angela de Foligno), Maria de Ajofrin se relaciona con
esculturas y pinturas como si fueran arte viviente.?* Y en el
caso de la beata jerdonima se da un «paso» que no aparece
en muchas de sus antecesoras, ya que Maria no solo habla
con las imagenes artisticas sino que interacciona con ellas
de un modo particularmente dindmico: el Nifio de la escul-
tura del altar alza la mano para bendecirla (fol. 194v) y ella
misma consigue cambiar la posicién de la escultura dejan-
dola con un pie levantado cuando lo alza para que lo bese la
beata (fol. 217v).3> Ademas, hemos visto como la represen-
tacion del pafio de la Verdnica cobra vida en un determinado
momento; en otra ocasion, la imagen de la Virgen de una
pared se comunica con ella adquiriendo claridad milagrosa
(fol. 210r); y en otra, su imagen suda por tres veces gotas de
agua que limpia Maria con un pafio con el que luego lavard
su rostro (fol. 210r).3¢

Pero, sin duda, el episodio mas impresionante se pro-
duce en el capitulo 39, cuando la escultura de la Virgen
ante la que rezan la beata y sus compafieras por el hermano
de la beata, que esta en prision, le libera de sus cadenas.
Después el hermano de Maria dejara exvotos de cera ante
esta Virgen, regularmente, hasta su muerte y partida al pur-
gatorio, adonde ird tras su fallecimiento, segin informacién
que le suministra esta imagen milagrosa a la jerénima.

éEra el arte una fuente de magisterio espiritual orto-
doxo? Si, porque, como muestra Chirara Frugoni (1984),
el publico de estas mujeres estaba rodeado de una icono-
grafia a la que apela continuamente la mujer visionaria, v,
en mi opinion, la interactuacién de ésta con ese arte cir-
cundante de algin modo la incorporaria al entorno de los
personajes sagrados y le proporcionaria mas autoridad: no
olvidemos que ambos (personajes sagrados y la visionaria)
comparten poderes milagrosos. ¢Qué otra cosa podemos
pensar cuando Maria de Ajofrin se pasea con el Nifio (un
nifio que quizds fuera el mismo que acompafiaba a la Virgen
en la escultura del altar a la que se alude tantas veces en su
Vida) por un Toledo que podria ser Belén para encontrar un

3% Sobre estas visionarias continentales y su relacidn con las caste-
llanas en su interaccidn con las imagenes, asi como con el arte viviente,
véase Sanmartin Bastida 2015b, y para un andlisis mas completo de
las visiones de Maria de Ajofrin en este contexto, Sanmartin Bastida
en prensa. Para un estudio amplio de las imagenes con vida en mila-
gros y visiones (también con protagonistas hombres), véase Freedberg
(1992, 323-357). Muiioz Fernandez (2009, 402) habla de las imagenes
«como portales de acceso a los espacios visionarios».

% En imagenes artisticas como la Madona Rucellai de 1285, de
Duccio, encontramos ese Nifio JesUs que proyecta el pie hacia delante
invitando a besarlo (véase Belting 1981, 31).

3% El nimero tres es importante en los fluidos de la Virgen: en
algunas apariciones milagrosas dara tres gotas de su leche, que sim-
bolizan la Trinidad, a sus devotos: ahi esta el famoso milagro de San
Bernardo.
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lugar donde alojarse (fols. 195v-196r)? Y es que Maria se
relaciona con el arte presente en la Casa de Maria Garcia
de un modo continuo, como si no hubiera fronteras entre el
mundo representacional y el mundo real (si puede llamarse
asi) en el que vive, y adquiere autoridad sustituyendo a la
Virgen en el papel de la historia sagrada (asi en el episo-
dio relatado), como también le sucede a otras visionarias a
quienes se les encomienda el Nifio Jesus (véase Sanmartin
Bastida 2012, 131-135).

Para terminar con este apartado, me gustaria aposti-
llar algo que hila esta relacion con el arte a la Inquisicidn:
la posesion y veneracion de imagenes se consideraba una
muestra de no ser judaizante ni converso, y asi en los juicios
inquisitoriales la relacion con las imagenes constituia un ele-
mento clave para librarse o cargarse de sospechas (véase
Pereda 2007; Sanmartin Bastida 2019, 60-61). Visto lo que
hemos sefialado anteriormente, podemos afirmar que tam-
bién su relacion con el arte aportaba autoridad ortodoxa a
Maria de Ajofrin.

AUTORIDAD A TRAVES DE LA PUESTA EN ESCENA DE LA PALABRA
Y EL SILENCIO

La palabra, y sobre todo la puesta en escena de la pala-
bra oral, es fundamental en las visionarias. Como en el
caso de Fray Arnaldo o Raimundo de Capua, que respecti-
vamente se ocupan de Angela de Foligno y de Catalina de
Siena, Juan de Corrales da mucha importancia a la palabra
oral, que es la que fija no solo el acontecimiento sobrena-
tural, sino el tiempo en el que sucede, como por ejemplo
vemos en el inicio del capitulo séptimo: «Después desto
susodicho, en el dia del vencimiento de la cruz, acabados de
decir los maitines, ya que ronpia el alva, segtiin aquella me
dixo quedose sola esta santa virgen en la iglesia» (fol. 198r;
cursivas mias).”’

En este sentido, aunque en este caso hablemos de una
«hagiografia» por tratarse de una vita, de algin modo esta
oralidad convierte a este texto en «autohagiografia», apli-
cando un término empleado con acierto por Bartolomei
Romagnoli (2015, xxxv), pues es la santa, en este caso
Maria, quien suele relatar los episodios que le suceden
al confesor que los fija por escrito, no tanto como testigo
(como en el caso de Maria de Santo Domingo) sino como
transmisor (pues él no estd presente durante las revela-
ciones), del modo que lo era Fray Arnaldo de Angela de
Foligno.® Pero, testigo o transmisor el confesor, seran las
mujeres visionarias (que antes de Teresa solian ser analfa-
betas) quienes eleven la oralidad al nivel de la escritura al
agenciarse por este medio la autoridad. Esto no quiere decir
que la escritura pierda relevancia, como lo prueba el hecho

3 Esto no quiere decir que la oralidad del testimonio sea exclusiva
de las mujeres, véase también este pasaje: «Y una destas cartas ubo y
tiene el capelldan maior con mucha veneration y onrra, el qual me dixo
que, poniéndola sobre tres enfermos de diversas enfermedades, luego
fueron sanos» (fol. 200r; cursivas mias). En este sentido, no interpreto
este nivel de oralidad como una muestra de veracidad pasiva, como
hace Majuelo Apifidniz (2004, 138).

38 Sobre el proceso de escritura de Fray Arnaldo de las experien-
cias que le relataba la visionaria umbra y la revision posterior que ésta
realizaba, véase la introduccién de Garcia Acosta al libro de Angela de
Foligno (2014, 20-25). Véase también, sobre la autografia y la escritura
devocional femenina, Greenspan (1991 y 1996).
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de la necesidad de escribir cartas (a las autoridades ecle-
siasticas o al propio confesor que la guia) o notificaciones
(de milagros como estigmas), que en Maria de Ajofrin se
lleva a cabo por obra de la ciencia infusa y la ayuda de un
angel, al ser ella analfabeta (capitulos 12 y 13), o, en otro
momento, de su compafiera Inés de San Nicolas, en una
carta al cardenal que queman y sobrevive milagrosamente
al destrozo, adquiriendo después, como si otra reliquia mas
de la santa se tratase, propiedades milagrosas (fol. 228v).*
En la transicion de la cultura oral a una «civilizacién de lo
escrito», los anuncios proféticos de las visionarias, que aca-
barian pasando al papel, ocuparian, ademds, un estadio
intermedio fundamental, como ha sabido destacar Grafia
Cid (2016).%°

No obstante, frente a otras visionarias como Maria de
Santo Domingo o Juana de la Cruz, Maria de Ajofrin vive sus
profecias y revelaciones a solas, y luego las cuenta a su con-
fesor.** No hay publico que refrende su poder y su acceso
a la santidad y quizas por ello, aunque esta relacién con la
palabra no es conflictiva, si lo es en cuanto que el lenguaje
deviene secreto. Seguramente la falta de confianza que
muestra la beata en su hagiografia se deba a que el modelo
de santidad se estaba afianzando y todavia no habia sido
suficientemente codificado y reconocida su ortodoxia: ella
es la primera santa viva cuyas experiencias sobrenaturales
nos llegan (también las tuvo la coetdnea Maria de Toledo,
pero no disponemos de hagiografia escrita por contempo-
raneos) y solo después de que el modelo se asentara en
Castilla pudo haber un publico que conociera el cédigo y
refrendara la santidad.

Si a la jer6nima se le anima constantemente a relatar lo
que le sucede, ella se niega de manera repetida durante el
relato, por lo que sufrird severos castigos, como los latiga-
zos propinados por quien parece ser su angel de la guarda
(capitulo 17). Sin embargo, la obstinacién de la beata en
no hablar y conservar el silencio en torno a lo que le ocu-
rre puede considerarse un signo de santidad porque cer-
tifica su humildad, al sentirse indigna de los favores del
Cielo, como le sucederd afios mas tarde a una Juana de la
Cruz que quiere ocultar sus estigmas.*? Este argumento de
humildad lo corrobora la misiva mencionada de Gonzalez
de Mendoza, donde leemos: «Principalmente me mara-
villo en muger hallarse tanta dureza y no querer decir lo
que tantas vezes sintié, maiormente siendo mandada por
quien todo lo manda, lo qual es sefial de su gran humilldad
y del menospregio que tenia de la gloria mundana» (fol.

39 Mereceria la pena profundizar en el papel que juegan los ange-
les en las vidas de estas tempranas visionarias: en el caso de Maria
de Ajofrin, «ninguno escribid las cartas sino ella por su mano con el
angel» (fol. 200v), y con Juana de la Cruz constantemente dialoga un
angel que le da explicaciones teoldgicas. Seguramente una fundamen-
tal diferencia en la relacién de ambas con su angel radica en que a
Maria de Ajofrin, como veremos enseguida, el suyo la azota, mientras
que el de Juana la trata con mas respeto.

40 Sobre las cartas milagrosamente escritas que superan las prue-
bas del fuego y el agua para convertirse en objetos sagrados con pode-
res taumaturgicos, véase Mufoz Fernandez (2014, 437). Trillia (2014)
percibe en estos pasajes un frustrado deseo de escribir por parte de
Maria de Ajofrin, a quien interpreta como una mujer embaucadora.

41 Sobre la puesta en escena del trance de las visionarias ante un
publico véase Sanmartin Bastida 2012, 241-289.

42 \éase Vida y fin..., fol. 39r.
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230v).* También esta actitud puede expresar dudas inter-
nas, comunes entre las visionarias y por tanto esperables:
las dudas sobre si lo que les pasaba procedia de Dios o del
demonio, pues la experiencia sobrenatural podia venir del
Maligno disfrazado de angel de luz (fol. 197v; véase Caciola
2003, 34-35). Ademas, tampoco nos debe extrafiar el recelo
y empecinamiento en el silencio de Maria si al comienzo de
su experiencia visionaria no es creida por su confesor Juan
de Biezma —al contrario de lo que le sucede con Corrales,
quien la obliga a contarle todas las cosas que le suceden,
cosa que ella acaba haciendo al tiempo que le exige que las
conserve en secreto (fols. 212v, 222v)—.*

Lo interesante es que, al pasar a ser escritas las palabras,
la existencia y las revelaciones de Maria de Ajofrin, estos
hechos suponen la aparicion de sucesos milagrosos, por-
que, por ejemplo, sus cartas aplicadas sobre la carne produ-
cirdn sanaciones (fol. 200r), y leyendo su Vida podra curarse
una mujer enferma de los pechos (fol. 226v). Una Vida que,
como ya hemos sefialado, al final del relato manuscrito
parece presentarse como un producto cerrado al que se le
pueden afiadir milagros post mortem para el proceso ecle-
sidstico de santificacion de su protagonista.

Me gustaria terminar este trabajo sefialando algo impor-
tante o cuanto menos curioso: esta censura no es solo auto-
censura, también otros censuran el documento de Corrales
cuando tachan el capitulo octavo de la transcripcién de Fray
Bonifacio, en el que ella, cual Santa Librada o Wilgefortis,
aparece crucificada.

El dia de Sant Agustin, con mucha atencién rogava
al Sefior esta santa virgen por todos. Después de algu-
nos dias, fue otra vez traspasada en suefio, y viose
puesta en alto y colgada de las manos en un madero en
una gran altura, quanto la vista humana podia alcancar,
e fuele dicho divinamente: «Aqui estaras hasta que pro-
metas de dezir y recontar todas las cosas que viste y
oiste». De lo qual ella no curé (fols. 198r-v).

Esta cristificacion de Maria de Ajofrin (que, curiosa-
mente, toma forma de amenaza) puede asimilarla, como
hemos sefialado con respecto a los estigmas, a Catalina
de Siena, aunque la dominica nunca fuera crucificada en

4 La reticencia a hablar también puede entenderse porque en el
tiempo de Maria Ajofrin aln se repiten los consejos paulinos contra
la predicacién de las mujeres, a quienes se encomienda permanecer
calladas (I Timoteo 2: 11-12; | Corintios 14: 34-35). Mufioz Fernandez
percibe una posibilidad de «desautorizacién en razén de su sexo» en
ese azote de Dios a Maria de Ajofrin en castigo por callar su experien-
cia (1994a, 132), pero creo que mas bien se trata de mostrar los extre-
mos de humildad de la jerénima, que nos recuerdan los de Sor Juana,
quien también calla bastante en su citada Vida manuscrita, aunque sus
trances fueran publicos.

4 Nos comenta Corrales: «dijome que la maldicién de Dios y de
sus santos fuese sobre mi si en su vida yo descubriese lo susodicho»
(fol. 222v). Corrales no se libra de ser reprendido por no creer sufi-
cientemente en Maria Ajofrin, quien predice su futuro inmediato:
«me dixo que estuviese fuerte en las batallas del Sefior porque avia
de pasar muchos trabajos por el su amor» (fols. 222v-223r) y acto
seguido le cura de la enfermedad que le sobreviene, regafiandole por
su falta de fe en ella. Sobre las relaciones con su confesor (aunque
no distinguiendo entre Biezma y Corrales) y como esto se traduce en
la autoridad de Maria, véase Mufioz Fernandez (1994b, 297-230).
Biezma al comienzo no cree a la beata y no la apoya en sus visiones
(fols. 198r-198v, 199v, 200v).

sus trances.* Quizds por esta asimilacién a Cristo la beata
establece un silencio en torno al milagro, pese a que se le
obliga a hablar. La censura al manuscrito podria ser no muy
distante en afios a su composicion, pues ya en los juicios
a Maria de Santo Domingo (1508-1510) sus estigmas y su
cristificacion fueron puestos bajo sospecha.*® No obstante,
dado que es una censura a la transcripcién de El Escorial
podriamos datarla también a finales del siglo XVI, cuando el
Padre Siglienza consulta el manuscrito para su recuento de
la vida de la beata jerénima.?” Quizds, de hecho, esa tacha-
dura fuese censura suya, pues en la narracién incluida en la
Historia de la Orden de San Jerénimo no incluye este episo-
dio. Esto seria curioso: Siglienza y Maria de Ajofrin repeti-
rian la censura, por diferentes motivos, de la cristificacion
de una mujer, a quien, no debemos dudarlo, este colgarse
del madero otorgaba gran autoridad.*

Una autoridad espiritual femenina que podria resultar
inquietante a la autoridad eclesidstica, pese a todos los apo-
yos de la corte con los que pudiera contar y las muestras de
su ortodoxia. Y una autoridad para la que Maria de Ajofrin
fue el primer peldafio consolidador (las visionarias poste-
riores se relacionaran de manera parecida con el modelo
de Santa Catalina, la comida, la corte, la controversia judeo-
conversa, el libro, el arte y la palabra oral) y que adquirira
nuevos matices (ahi esta la mayor teatralizacion del trance
de Maria de Santo Domingo o la reivindicacién del género
femenino en Juana de la Cruz) cuando se haga publico y
reconocido el paradigma. A partir de Ajofrin, revelaciones
y profecias se haran en presencia de un auditorio que ya
no necesitard mantener el secreto porque la extensiéon de
la fama del nuevo modelo hacia mas segura (y, por tanto,
ortodoxa) su puesta en escena.®

4 Sobre la cristificacion de la mujer y en especial de Catalina,
véase el articulo de Grafia Cid (2009), y aplicado a la santa viva Lucia
de Narni, Herzig (2013a), donde ahonda en la lucha que las mujeres
santas italianas establecen con los herejes, judios o musulmanes, en la
misma linea que Maria de Ajofrin.

4 No solo en los juicios: la alusién a la herida en el costado apa-
rece tachada en el epigrafe del manuscrito de Las Revelaciones de
Maria de Santo Domingo (fol. 246r). Sobre la cristificacion de la mujer,
centrada en los estigmas, versa Herzig (2013b y 2015), donde hace
hincapié en la imitacion que realiza Maria de Santo Domingo de Lucia
Brocadelli, tal vez pasando un poco por alto la del modelo de Catalina,
estudiado en Sanmartin Bastida (2013).

47 Hay que decir que el codice donde esta nuestra Vida es una
miscelanea con diversas cronicas de vidas y fundaciones relaciona-
das con la Orden de San Jerénimo escritas por diferentes manos, que
incluye, aunque no en su versién completa y definitiva, la tercera parte
autografa de la Historia de la Orden de San Jeronimo, donde se recoge
la vida de Maria de Ajofrin. Para un estudio de la supuesta manipula-
cién postridentina que establece Siglienza de las vidas de jeronimas
con fama de santidad véase Trillia (2016).

4 Podriamos hablar, por tanto, de una amenaza a la autocensura
de Maria de Ajofrin lanzada por una autoridad divinal masculina que
la conmina a relatar su experiencia, que se contradice con una censura
posterior (seguramente procedente del estamento eclesiastico mascu-
lino) que tacha el pasaje transcrito por Fray Bonifacio en el manuscrito
que hoy conservamos. En cualquier caso, la protagonista y ese lector
posterior de su Vida coinciden en la misma mirada censuradora y de
imposicién del silencio en torno a una experiencia que hacia a la mujer
revivir en una vision, literalmente, la crucifixion del Hijo de Dios.

4 Para un estudio de la evolucién de los modelos de santidad
femenina, véase la coordinacion de Morrds (2015), con un analisis
introductorio que sitta bibliograficamente esta evolucién.
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