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Resumen

Las interpretaciones sobre el patrimonio cultural de Santa Teresa han adoptado
formas variadas a lo largo del tiempo, desde el analisis de su valor histérico y
religioso, hasta su indudable estatus en la industria de objetos y reliquias. Sin
embargo, en este articulo nos proponemos revisar otra parte de su legado, reflejado
en su desafiante autoridad literaria, epistolar y pedagbgica, en tanto estos tres
espacios —el comunicativo, el intimo y el comunitario— formaron parte de la
elaboracion de su propio modelo de santidad y de su inagotable y eficaz programa
cultural y formativo.
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Title
The religiosity of Saint Teresa of Jesus in the field of the new monastic spirituality:
an approach to female holiness in Early Modernity

Abstract

Interpretations of St. Teresa's cultural heritage have taken various forms over time,
from the analysis of its historical and religious value, to its undoubted status in the
industry of objects and relics. However, in this article we propose to review another
part of his legacy, reflected in his challenging epistolary, corporal and pedagogical
authority, and to endow it with value, while these three spaces, the communicative,
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the intimate and the communitarian, were part of the elaboration of his own model
of holiness and of his inexhaustible and effective cultural and formative program.
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‘8

Todo se juega en el lenguaje, finalmente. De los ojos ala
boca, las visiones y su desorden toman cuerpo en la
lengua que se atreve a decirlas. Es esa lengua en
pedazos que no obedece a ningin orden establecido de
lo predecible. Lengua cortada por el espasmo de la
enfermedad, cortada por el dolor de “un espiritu que
corta el cuerpo y por un amor que la hiere y la enciende:
“Ni puede la palabra recoger tanto amor, pues, como
fuego que arde demasiado, no cabe a la palabra contener
la llama” ;Qué dice entonces? “La lengua estd en
pedazos y es solo el amor el que habla”.

(Marina Garcés sobre Santa Teresa en La lengua en pedazos)

El afio de 1604 se inicia el procedimiento de beatificacion de la madre
Teresa de Jesus, tras un largo proceso de reconstruccion de su subjetividad y
de su santidad que, con esmerado ahinco, habia iniciado el jesuita Francisco
Ribera casi una década después del fallecimiento de la madre carmelita. La
canonizacion y reconocimiento de la religiosidad de Santa Teresa en el
campo de la espiritualidad monastica tiene lugar en el marco de los procesos
facticos de la primera oleada de santos post-tridentinos, cuya santidad, frente
a la tendencia religiosa anterior, se anudara sobre un modelo eclesial cada
vez mas vinculado al sacerdocio universal y menos a la devocion popular.
En este sentido, la religiosidad, el pensamiento y las formas de vida de la
madre Teresa quedaron llamados a convertirse en los galones para otorgarle
el ministerio de mediadora consagrada y afianzar su relacion personal con
Dios, tal y como fueron entendidas sus cualidades por la Sagrada
Congregacion de Ritos.

Como Santa Teresa, nacieron en el seno de la nueva Iglesia catdlica
reformada nuevos modelos de santidad femenina, sometidos al caracter
coercitivo de las relaciones de poder eclesiasticas, mediante las que «la
percepcion de los santos fue absorbida por un sistema jerarquico y juridico
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procesal» (Egido, 2000: 67). La elaboraciéon de un modelo de santidad
intervenida por el poder se convirtidé en una estrategia cada vez mas eficaz
que, en términos generales, no solo servia para humanizar a los santos y
convertirlos en referentes accesibles, también difundia la espiritualidad a
través de una nueva imagen de Dios mas magnanima en su benevolencia.
Este desplazamiento estratégico convertia a Dios en Redentor y lo alejaba de
la imagen de Soberano infranqueable y censor. El proceso de humanizacion
que también atraveso a las figuras santas condujo a los modelos de santidad
hacia un proceso intenso de transmutacion de su subjetividad. Frente a la
imagen alejada y artificiosa de las santas femeninas como hacedoras de
milagros e identidades extraordinarias, la nueva santidad quedo revestida de
un fulgor protector que traté de convertirlas en guias y acompafiantes
espirituales.

Este procedimiento gradual, orquestado por las autoridades
eclesiasticas y civiles, recurrié a una ontologia de su santidad fundamentada
en el caracter afectivo y bondadoso de las santas. Asi pues, en lugar de
limitar los milagros de las figuras espirituales a procesos de abstraccion
social, estos quedaron ligados a distintas formas de sujecion y mediados por
la consciencia y el afecto que debian despertar las veneradas madres. En un
proceso que, también en el caso de las santas femeninas, otorgaba a los
referentes religiosos una nueva funcion en la comprension moderna del
orden social, en tanto «arquetipos de fe y conducta en el marco del nuevo
modelo contrarreformista» (Burke, 1984: 40).

En este sentido, la importancia de la virtud y la ortodoxia fueron
asumiendo el valor absoluto y determinante como cualidades indispensables
para la santidad, desplazamiento que tuvo una doble consecuencia. Por un
lado, transformo al santo en una santidad heroica de la ecclesia militans, en
tanto constituia la entidad victoriosa frente a la maldad . Por otro, el cambio
de paradigma en el juicio sobre las santidades auténticas, que dependia cada
vez mas de la virtud y no de las cualidades excepcionales y milagrosas resto
peso al papel de los testigos, encargados de legitimar la autenticidad de los
milagros que habian visto. De este modo, el papel que antiguamente habian
ocupado las mujeres como testigos y acompafiantes de los milagrosos y las
misticas, y que habia sido determinante para comprobar la santidad auténtica
de todos ellos, paséd a ser competencia de los tedlogos. Ello supuso que los
testimonios, mayoritariamente femeninos, fuesen reemplazados por el juicio
masculino de los canonistas, hecho que redujo la importancia de estas
mujeres a una flagrante minoria.

La rentabilidad de humanizar el culto supuso la eclosiéon de multitud
de hagiografias que contribuyeron a transmitir los patrones de religiosidad y
afianzaron su utilidad como manuales de adoctrinamiento y difusion de los
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renovados valores religiosos. Ahora bien, en el caso de las santas estas
hagiografias, sus relatos, sus vidas y sus textos, se convertirian también en
un espacio moévil y tenso mediante el que las devotas glorificadas harian
saltar el estercotipo habitual a través del que San Pablo (1 Cor, 14: 34)
sentenciaba a las mujeres a mantener un silencio tacito en las Iglesias, donde
todas ellas quedaban desautorizadas para hablar. En general, tal y como lo
expres6 un modesto guru del siglo II d.C. «una mujer deberia guardarse
modestamente de exponer su voz ante extrafios del mismo modo que guarda
de quitarse la ropa». Evidencias, ambas, del proceso de silenciamiento de las
voces de las mujeres acalladas en la esfera publica de los discursos
acreditados, los debates y los comentarios elevados.

El reiterado énfasis sobre la autoridad de la voz grave masculina, en
contraste con la femenina tiene un largo recorrido en la tradicion literaria e
intelectual occidental, hasta el punto de consolidar en el imaginario cultural,
allende los siglos, una relacion culturalmente complicada entre la voz de las
mujeres y la construccion de su rol sexual en el entramado social. Lo que
significa que el discurso publico y la oratoria no eran simplemente
actividades en las que las mujeres no tenian participacion, sino que eran
«practicas y habilidades que describian la masculinidad como género»
(Beard, 2018: 27) y, por tanto, atributos exclusivos y excluyentes de la
virilidad.

De modo que, si la carmelita fue provista de todas las cualidades que
constituian los signos distintivos de la santidad en femenino del nuevo
catolicismo, fundamentales para alcanzar el camino de la santidad
individual, la politica eclesidstica centralizadora y la interaccion de los
simbolos constitutivos de la santa no empafaron su desafiante autoridad en
el juego del poder textual y su dinamica espontanea en el campo de la
instruccion femenina.

EL PRIMER GIRO SUBVERSIVO DE TERESA DE JESUS: EL TEXTO
EPISTOLAR CORPORIZADO Y LA LEGITIMACION DEL PROYECTO DE
CANONIZACION

La historia de la vida y la obra de Teresa de Jestis y su proceso de
santificacion no pueden entenderse Unicamente como objetos estaticos que
deban recibir un estudio concreto a raiz de los acontecimientos que vivio la
madre carmelita; son también, y aun primariamente, aquello que la monja
dejo escrito y cuyo contenido permite restituir su actividad en el campo de
relaciones que se instituye entre ella y su escritura. En efecto, su actividad
escrita toma sentido al entenderse como un tipo distintivo de discurso escrito
a través del que es posible hablar significativamente, no solo de la
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composicion de sus obras y sus discursos, también de la condicion previa a
la composicion de dichos discursos. Estas interpretaciones de sus escritos
pueden adoptar formas variadas segun la lectura que hagamos de ellos, desde
una lectura biobibliografica sobre la enumeraciéon de hechos que narra en su
produccion escrita, hasta las abstractas interpretaciones que podemos hacer
de su material autégrafo y biografico, aunque ambas miradas tienen en
comun, al menos en su procesamiento, un modo narrativo de representacion
que intensifica su potencial textual para la comprension de sus referentes
como fendémenos distintivamente historicos y literarios.

Quizas por ello, muy especialmente en el caso de sus cartas, la
escritura autdgrafa de Teresa de Jesus constituye el material mas importante
e intimo de la santa carmelita y durante largo tiempo se intentd invalidar su
contenido y convertirlo en simple objeto de veneracion y culto mas alla de su
significacion. En este sentido, si bien la Inquisicion permitié la super-
vivencia de los libros teresianos y los convirtié en emblemas de la santidad,
transformando a la religiosa en «un personaje publico ataviado de los valores
de la obediencia, la humildad y la penitencia» (Ahlgren, 1996: 152), la
correspondencia de la santa no corrié la misma suerte. Tal y como ha
documentado de forma brillante Garriga Espino (2015: 135), «las cartas de
Teresa de Jesus, por ser material autdgrafo, biografico e inscrito en la
cotidianidad, pronto se vieron desprovistas de su valor textual, historico y
literario y pasaron a formar parte de la industria de milagros y reliquias». Es
decir, esta voluntad inicial de sustraer la autoridad textual de las cartas,
reducia su componente literario y critico a la mera admiracion reliquiaria y
anulaba la problematica experiencia escrituaria de la monja y lo que ello
suponia para la ortodoxia catdlica.

Muy probablemente, la intencion de hacer de la presencia de las cartas
una suerte de ausencia o, por lo menos, una presencia discreta, propicié la
desaparicion, dispersion o mutilacion de buena parte de su correspondencia y
el comienzo de una carrera epistolografica que continua activa hasta nuestros
dias. Una persecucion que tiene como fecha inaugural, segin indica Garriga
Espino (2015), el 1582 y que se inicia con la agencia de Jerénimo Gracian y
Maria de San José, dos de los protagonistas del intercambio epistolar
teresiano. Especialmente, el arranque de la voluntad compilatoria del legado
teresiano se le debe a Jeronimo Gracian, quien advirtié primero del gran
acierto que supondria recopilar la totalidad de su correspondencia y, mas
importante todavia, al enunciar su importancia, sefialaba también la
necesidad de reconocerle su valor literario. Pues, «si se hubiesen de juntar
las cartas que la Santa Madre Teresa de Jesus escribio a diversas personas y
la doctrina y avisos que en ellas da, con la mucha devocion que pone a quien
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lee, seria un libro de los mas provechosos y deleitosos que hubiese»
(Gracian, 1913: 64).

Sin dejar de reconocer su batalla por la conservacion y recuperacion
de las cartas, nos interesa en este punto su intenciéon de hacer de las epistolas
teresianas algo que vaya mas alla del mero objeto de veneracion al otorgarles
explicitamente el estatuto de libros, por cuanto avisos provechosos hay en
ellas. El gesto del religioso, de manera inaugural, presta atencion a la calidad
de las cartas de Teresa de Jesus, lo que resulta obvio en el discurso histdrico,
pero que no habia sido sistematicamente considerado, en tanto su valor
historico es fundamentalmente, en origen, un artefacto verbal y literario, un
producto de un tipo especial de uso del lenguaje. Y, al encumbrar las
epistolas a la categoria de libros, Gracian sugiere que las cartas no pueden
ser unicamente un objeto de veneracion, bien al contrario, han de ser
comprendidas como productoras de un tipo distintivo de conocimiento y
analizarse primero como estructura del lenguaje.

Ahora bien, la voluntad de Gracian por compilar la produccion
epistolar teresiana mengud en 1592 con su expulsion de la orden y su
posterior cautiverio. Desgraciadamente, durante los afios que pas6 privado
de libertad, las cartas se revalorizaron y su papel como objetos de culto de la
santidad seguramente condujeron a las hermanas de Gracian a ceder las
posesiones del religioso al convento de Jerénimas Descalzas del Corpus
Christi de Madrid lo que supuso la dispersion y posterior desaparicion de la
mayor parte de la donacion epistolar. Unicamente pervivirian de este legado,
el conservado por Juliana de la Madre de Dios, priora de la congregacion de
carmelitas descalzas de Sevilla y hermana de Gracian.

Frente al tormentoso recorrido de las cartas de Gracidn, parece que el
testimonio epistolar de la madre carmelita tuvo mejor destino en manos de
su otra corresponsal, Maria de San José. Y es que, segiin Garriga Espino
(2015: 39), «esta hizo entrega de sus cartas a José Sobrino Morillas,
hermano de Francisco Sobrino, obispo de Valladolid, quien las entregaria en
1614 al Convento de Carmelitas de dicha ciudad». Sobrino Morillas insiste,
tras recibir el legado, en la importancia de dicha entrega y reitera el prestigio
y la eficacia de la escritura de Teresa de Jesus, una escritura que simboliza,
actualiza y evoca la autoridad de la fe y del poder ideoldgico del acto
simbolico y de cultura que implica el ejercicio de su propia escritura.

Que esto sea asi se confirma por el hecho de que la calidad de las
cartas puede ser evaluada por sus cualidades literarias y culturales,
independientemente de que la informaciéon que transmiten haya quedado
desfasada y de que las circunstancias que recogen hayan sido relegadas a
topicos de la época. Por ello, tal y como lo supo advertir Gracian, el conjunto
epistolar de Teresa de Jesus, al menos aquello que ha quedado conservado
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autégrafo o copiado y reproducido, va mas alld del intercambio informativo
e inmediato que suponen las epistolas o del valor museistico y reliquiario
que se le quiso otorgar, pues estan dotadas de un estatus literario. Es cierto
que, al reconocer la naturaleza literaria de estos escritos no debemos olvidar
su estatus como medio de comunicacion fundamentalmente, pero si
reconocer estos textos como ejemplos de la produccion de conocimiento en
el dominio interpretativo de las articulaciones y problematicas que dieron
vida y movimiento a las inquietudes de la santa y que ella define a través de
una mirada sabia que no puede dejar de sustraerla a si misma.

Frente a las cartas, la configuracion de la voz de Teresa de Jesus,
desde el Libro de la vida, hasta las Fundaciones, constituye un devaneo
consciente y premeditado a través del que la escritora carmelita configura un
espacio discursivo a medio camino entre la subordinacion textual y
apostdlica y la autoridad literaria. El paradigma de la escritura de la madre
Teresa libra una auténtica batalla retérica mediante la que, a través de
determinadas estrategias, no siempre dice saber lo que verdaderamente sabe,
pero, sin embargo, siempre sabe mucho mas de lo que dice, hecho que queda
demostrado por la regulacion constante de aquello que la carmelita decide
decir o no decir:

Una de las cosas por que me animé siendo la que soy a obedecer en escribir
esto y dar cuenta de mi ruin vida y de las mercedes que me ha hecho el
seflor, con no servirle sino ofenderle, ha sido esta. Que cierto, yo quisiera
aqui tener gran autoridad para que se me creyera esto (Vida, 3-4: 104).

El control de su yo-textual, no solo consiste en el sometimiento de su
palabra y su retérica, también en determinados procesos de disimulo y
ocultamiento que le permiten desdibujar su soberania discursiva, al tiempo
que respaldar su posicion y su religiosidad, bajo una patina de obediencia
absoluta a la autoridad divina. Cautelosa y comedida, la carmelita situa su
hegemonia como escritora en un espacio liminal en el que edifica el
arquetipo discursivo de sus experiencias misticas:

Como una vez el Sefior me dijo; que muchas cosas de las que aqui escribo
no son de mi cabeza, sino que me las decia este mi maestro celestial; y
porque en las cosas que yo sefialadamente digo: esto entendi, o me dijo el
Sefior, se me hace escriupulo grande poner o quitar una sola silaba que sea.
Asi cuando puntualmente no se me acuerda bien todo, va dicho como de
mi, o porque algunas cosas también lo seran (Vida, 8: 217).

En esa imposible voz que oscila entre el discurso permitido y el
terreno de lo indecible ird construyendo la religiosa su propia autoridad
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literaria. Una potestad que, tras los pliegos del lenguaje, nunca se niega a si
misma, mas bien trata de enfrentar, con diversas vestiduras retoricas, a la
autoridad del tedlogo o del superior, en un juego incesante de sentidos
perceptibles y fingidos silencios epistemologicos. Sin embargo, esa
regulacion obsesiva de su palabra, al tiempo que el recurso de la busqueda
de un espacio discursivo que le restase capacidad desafiante a sus escritos,
fue utilizado con infatigable ahinco, tanto por sus defensores como por sus
detractores para negar su autonomia y su excelencia literaria (Rossi, 1983).
Pues, ni su capacidad como mujer religiosa, ni mucho menos su condicion
de escritora podian permitirse, al contrario, «obligaban a poner en
funcionamiento una inmensa maquinaria de transformacion identitaria en
aras de abonar el terreno para la canonizacion» (Garriga Espino, 2015: 4).

Un proceso, el de la construcciéon de su figura como santa, que
gradualmente, y de forma muy inteligente, convertiria sus primeras
biografias en auténticas hagiografias y su identidad literaria en una especie
de sabiduria sobrenatural. El peligroso movimiento de doble anulacion
consistia, entonces, en convertir la retérica de su saber en una retorica de la
experiencia, al tiempo que en anular definitivamente su subversion, que
emergia en las parcelas de lo literario, y revestirla de auténtica sumision,
distanciando su voz de sus acciones y vinculandola a la de la autoridad
divina. De este modo, y a través de estas tretas maniqueas, su obra se
convertia en un motivo mas para demostrar su santidad y perdia su valor
literario, mientras que su ingenio quedaba disimulado y se presentaba como
don milagroso, estrategias ambas necesarias para legitimar su canonizacion.
Definitivamente, y ya tras su muerte, Teresa de Jesus perdia su hegemonia
literaria, viéndose obligada a rechazarla, aun después de fallecida, para
convertirse en un auténtico modelo de santidad post-tridentino, dentro de la
mas estricta ortodoxia cristiana. Un modelo que, pese a los multiples
esfuerzos de la tradicion, no cesa de querer ser subvertido en su afan por
reconstruirse a si mismo y recuperar su verdadera autoridad.

EL SEGUNDO GIRO SUBVERSIVO DE LA MONJA DE AVILA: LA
INCIDENCIA EN EL CUERPO COLECTIVO Y LA LABOR PEDAGOGICA

Una cuestion a la que se ha prestado mucha atencion en el marco de
los estudios teresianos es la que consiste en su labor pedagodgica,
materializada en la fundacion de casi una veintena de conventos en territorio
nacional y la semilla de otros tantos en diversas geografias del mundo. Los
que fund6 la madre carmelita, como el resto de conventos en los paises
catolicos, conservaban la funcién de institucion de seguridad social y
fomento espiritual para las mujeres. En relacion a la formacion espiritual y
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religiosa, la aplicacion de los decretos trentianos aportdé cambios profundos y
determinantes en el funcionamiento conventual, siempre en beneficio de la
politica eclesiastica central. Asi pues, tal y como adelanta Schultz van Kessel
(218: 204-205), «en el plano espiritual, las reformas del Concilio de Trento
significaron tanto la institucionalizaciéon como la profesionalizacion del
perfeccionamiento individual por medio de la virtud de perfeccion, cuyo
objetivo era conquistar el monopolio de la santidad canonizaday». La atencion
que se presto a la vida interior en los conventos femeninos correspondia, por
tanto, a la espiritualidad interiorizada que se habia desarrollado desde el final
de la Edad Media, en tanto componente de la mistica femenina del
humanismo cristiano. Esta busqueda de la interiorizacién abrid paso al
camino de la santificacion personal y la experiencia individual con Dios,
para lo que fue absolutamente imprescindible, no solo el estudio y el rezo de
las religiosas, también la presencia de una guia experta, capaz de acompaiiar
y guiar la direccion espiritual de las fieles (Sanchez Hernandez, 2015).

Al hilo de todo ello, Trento también dejo su impronta en la difusion de
una santidad que, influida por ese nuevo modelo contrarreformista,
fomentaba los patrones de la humildad, la vida monastica y la compasion
hacia el projimo. Esta tendencia hacia el cuidado del bienestar comun tuvo
su trasunto en una de las medidas disciplinarias que concernieron a los
conventos femeninos, la de restablecer y potenciar el modo de vida
comunitario (Ahlgren, 1996: 152). Precisamente, fue su autoridad
pedagogica y de sentimiento colectivo una de las cualidades que granjed con
mayor ahinco el camino de la madre Teresa hacia los altares de la santidad y
una de las virtudes con las que fue reconocida, y sigue siéndolo, en el
patrimonio mistico y religioso femenino.

Seguramente su experiencia iniciatica en el monasterio de la
Encarnacion, donde ingresé contra la voluntad de su padre en la temprana
fecha de 1536 y con 21 afios de edad, al tiempo que la heterogeneidad de
gentes y practicas que regian el convento, la llevé a ambicionar con el paso
de los afios otro tipo de vida religiosa, mas auténtica y atravesada por la
oracion, la contemplacion, la pobreza y el recogimiento. Guiada por un
sentimiento mas humilde de la religiosidad, y tras dos décadas en la
Encarnacion, empezo el que seria su gran proyecto formativo con la apertura
de una comunidad de pobreza y recogimiento, estrictamente regida por el
proposito de eliminar las dotes para erradicar las desigualdades entre las
religiosas de la comunidad. Y es que, en el seno mismo de las comunidades
religiosas existia una neta distincion entre las diversas capas sociales, en
tanto, en la mayoria de los conventos, las religiosas vivian segiin su rango y
acorde a la dote de acceso que habian pagado para ingresar en el convento
(San Romaén, 2014).
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La erradicacion de esta jerarquia sustentada en la potestad monetaria
constituye el lugar central desde el que situarse para entender el horizonte de
posibilidades en el que se fraguo6 la labor religiosa y la posterior incidencia
pedagogica de Teresa de Jesus. Su intencion inicial, y la que la acompafaria
buena parte de su vida fue, entonces, la de fundar conventos sin dote,
capaces de vivir de las limosnas. Esta mendicidad publica exasper6 en buena
medida a las autoridades y, pese a que la renovacion contrarreformista hizo
de Teresa un emblema del catolicismo, su inclinacién hacia la religiosidad
humilde, la pobreza y la igualdad hizo que su decidida posicion desafiase, en
mas de una ocasion, las disposiciones tridentinas y su programa de reforma.
Pues, su formacion espiritual y el mismo origen de sus experiencias misticas,
tan extraordinarias como insdlitas, le hizo ver y entender esa suerte de
responsabilidad pedagdgica para con quien, como ella, entendia la
religiosidad cotidiana de un modo mas humilde. La busqueda incansable de
caminos para sortear las relaciones jerarquicas impuestas en el interior de los
conventos, en beneficio de la posibilidad de cultivar los vinculos intimos y
afectivos, condujo a la santa a iniciar su propia labor fundadora, basada en la
autoridad de la experiencia y el patrimonio interior (Rossi, 1983).

Si bien su reconocido empuje y su relacion confusa con las
autoridades resultan enormemente interesantes para cualquier estudioso en la
vida y la obra de la santa, queremos focalizar la atencion en el que fue, junto
a la vocacion humilde, el segundo de los puntos problematicos de la madre
Teresa con el poder candnico. Nos referimos, precisamente, a la voluntad de
la carmelita de restablecer el modo de vida comunitario y, por tanto, su
intencion de romper con las facciones econdomicas que se habian establecido
en el seno de las comunidades religiosas, reduciendo las injerencias
familiares que tantas desigualdades causaban. En un retrato carifioso e
intimo, la carmelita Ana de San Bartolomé, heredera de las ensefianzas de su
maestra Teresa, le recordaba a las novicias del convento de Amberes lo
siguiente: «y veréis por vosotras, que algunas veces vendréis tristes y
melancoélicas a la recreacion y que vais con repugnancia, y veréis que la
alegria y el buen espiritu de las hermanas os divierten de vuestra pena y os
vuelve en alegria». La amistad alcanzé casi una dimension profética en la
vida y la espiritualidad de la santa, como también en la de sus discipulas, lo
que le permiti6 que esta se materializase, no solo en su magisterio con Dios,
también, y sobre todo, en su vinculo con el resto de religiosas.

En el contexto de la mistica cristiana tardomedieval y protomoderna,
la relacion directa con Dios se fundamentd en el amor hacia una divinidad
personal con quien mantener un intenso contacto en el plano de lo divino. En
la busqueda de ese amor espiritual, las conmociones corporales, el surgir de
los deseos y los afectos y la amistad profunda con Dios desempefiaron un
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papel decisivo como indicadores de los abismos mas profundos del alma
teresiana y, sorprendentemente, no se redujeron al vinculo cristocéntrico,
sino que alcanzaron a transmutarse en su propia forma de vida y en sus
relaciones interpersonales y religiosas. Asi pues, la uniéon corporal con el
Dios encarnado, los cuidados y la compasion conformaron la religiosidad de
la madre Teresa, vivida en el alma y en el cuerpo y, pese a la clericalizacion
del universo sagrado a lo largo de toda su trayectoria religiosa, la llevaron a
fundir su fe apasionada con la compasion hacia el projimo y el cuidado de
sus hermanas.

En este punto, nos interesa sobremanera, ese vinculo que entablo la
carmelita con las religiosas y de qué modo la recreacion ludica y carifiosa
con sus hermanas se convirtid, en la vida de la santa, en un auténtico acto de
resistencia frente a los confesores y guias espirituales con los que tuvo mas
de un embate. Al leer las Fundaciones irradian en sus paginas cantos de
amor hacia Dios y su presencia en su vida, pero también una trova de
gratitud hacia la vida cotidiana y la amistad, no solo con la divinidad, «es
muy buen amigo Cristo porque le miramos hombre y vémosle con flaquezas
y trabajos, y es compaiia» (Vida, 8-4: 78), también con sus allegados, «ande
la verdad en vuestros corazones como ha de andar por la meditacion y veréis
claro el amor; el amor que habéis de tener a vuestros projimos»
(Fundaciones, 3-4: 66).

Un sentimiento colectivo que nunca le llevé a renunciar a la
autonomia personal, sino que, mas bien al contrario, la dot6 de un
compromiso con la libertad y el sentido colectivo de la critica al despotismo
autoritario. Incluso, refiriéndose al mercado matrimonial y a la politica
filbgama, en ocasiones, su critica iba mas alld del enfrentamiento con las
autoridades, y la santa alababa el arquetipo de mujer consagrada a los
modelos culturales religiosos con sentencias como aquella que insistia a sus
hermanas al recordarles la sujecion de la que se habian librado, refiriéndose
al matrimonio. Asi pues, mas alla de la estricta ortodoxia cristiana a la que
fue sometida su figura, el individualismo espiritual y el espiritu de sacrificio
auténomo y solitario con el que fue disimulada la labor de la santa durante
siglos, y leida por multitud de generaciones, poco tiene que ver con la
actividad de la instructora femenina en realidad. Esta, lejos del ideario
propagandistico de raigambre conservadurista se asentd, principalmente, en
la recreacion colectiva que, alejada de la pomposa lente de la canonizacion,
encontrd su sentido en la intimidad comunitaria y en una genealogia de la
espiritualidad fundada en el afecto y el cuidado de lo colectivo.
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CONSIDERACIONES FINALES

En definitiva, pero con necesaria cautela, podemos formular algunas
premisas interesantes que se desprenden del estudio conjunto de la
mentalidad, la incidencia religiosa y la palabra de Teresa de Jesus. Una
mujer que contd con las cualidades necesarias para convertirse en emblema
de un catolicismo necesariamente reforzado y en lucha contra la reforma
protestante. Alli donde se mire resulta asombroso descubrir hasta qué punto
ocupa el campo de los discursos y las representaciones la imagen de una
Teresa de Jesus granjeada por el estricto filtro de la ortodoxia cristiana, que
la ha convertido, a lo largo de los siglos, en un modelo contemplativo,
simbolo de la mas absoluta pulcritud espiritual. Un discurso impregnado de
la necesidad de contenerla, del deseo, apenas disimulado, de hacer de su
presencia una apariencia discreta, una suerte de trazado comedido, tan
necesario por su funcidon esencial y atribuida de religiosa humilde y
penitente.

Este esfuerzo legitimador, influido por el nuevo modelo
contrarreformista, no solo tuvo que ver con la cuestion especificamente
canonizadora de la carmelita, que la conduciria definitivamente a los altares
de la santidad, también estuvo atravesado por la necesidad de las autoridades
civiles y eclesiasticas de sofocar su desafiante figura, especialmente en el
plano de lo textual y pedagodgico. Una actitud sediciosa, que aun velada y
conscientemente disimulada, escenifico un esfuerzo por parte de la santa de
responsabilizase de su retérica basada en su autoridad como escritora y
reformadora. Precisamente es el modelado de una autoridad literaria, en
eterno movimiento entre la supervivencia y la fingida subordinacion,
sumado a una extraordinaria responsabilidad pedagogica, lo que corrobora la
inconsistencia entre el lugar social atribuido al personaje de Santa Teresa de
Jestis, y a las desviaciones y apropiaciones de su palabra a lo largo del
tiempo, y su verdadero mundo literario y experiencial. Una anomalia
ideoldgica y virtuosa, la de su patrimonio mistico, textual y didactico, que
acabaria por vencer todas las resistencias y por codificar, mas alla de los
mandatos de género, una identidad compleja y fascinante que ejercio, y sigue
ejerciendo, una influencia decisiva sobre el desarrollo de la cultura espiritual

e intelectual de Occidente.
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