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Prélogo

ujeres que escriben, mujeres que hablan en la Edad Me-
Mdia acerca de lo que les sucede en un espacio invisible: el

de la interioridad. Escriben y hablan de una experiencia
interior. Mujeres, escritura, experiencia interior: la conjuncién de
estos tres elementos es explosiva por lo ins6lita en la cultura me-
dieval. Es tan insélita que no parece verdad. Y, sin embargo, lo es.
En la Edad Media, las mujeres se apropiaron de los instrumentos
de escritura para hablar de si mismas y de Dios, pues Dios fue lo
que encontraron en sus cAmaras, en sus moradas, en sus castillos
del alma. Rompiendo las barreras de un mundo que las habia con-
denado al silencio; alzaron sus voces que fueron ofdas porque sa-
lian de sus excesos sobrenaturales. Articularon sus voces en sus
cuerpos, convertidos en signos de Dios, mostrando visiblemente
su santidad. Y de este modo se lanzaron a la aventura de poner sus
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almas a la intemperie y sufrir las transformaciones, los trabajos de
la espera. A la espera de Dios: toda la pasividad del mundo se con-
centra en la celda interior. Pues, a la espera de su nada, esperaron
ser vencidas, aniquiladas en la Divinidad.

La éxperiencia mistica contenida en sus palabras y recogida en
los textos es uno de los grandes tesoros de la espiritualidad del.Oc-
cidente europeo. A la caverna donde esa experiencia mora hay que
acercarse, sin embargo, con temor y temblor. No se puede llegar
con los nombres de nuestro siglo y tratar sin mds de conquistarla
nombrando: histeria, depresién, anorexia. Nombraremos, pero de
nada servird, pues permanecerd herméticamente cerrada, sin que
sus palabras fluyan hasta nosotros. Hay que vencer las murallas.de

los siglos dejando atrds el sentimiento de superioridad del nuestro
y tratando de comprender el suyo. Bs necesario resituar las palabras
en su mundo, en su cultura. Es necesario reconstruir, contextuali-
zar. Sin ese trabajo previo es imposible recuperar el significado, de
‘modo que los textos puedan responder a nuestras preguntas. ;Qué
les sucedi6 a aquellas mujeres de la Edad Media para que lograran
deshacer las construcciones de su cultura y qué sucedi6 en esa mis-
ma cultura para permitir que semejante fenémeno ocurriera? ;Cémo
descubrir en sus experiencias sus vidas? Pues, para que efectiva-
mente hablemos de experiencia, algo habra de tener que ver con la
vida.

La respuesta pasa por traer a nuestro mundo y a nuestra cultu-
ra las palabras de Hildegarda de Bingen, Hadewijch de Amberes,
Efeatriz de Nazaret, Matilde de Magdeburgo, Margarita de Oingt,
Angela de Foligno, Margarita Porete y Juliana de Norwich. ;Por
qué justamente ellas? Esas ocho mujeres nos hablan directamente.
Sus vidas llegan hasta nosotros desde su propia escritura y desde
su propia voz. Su testimonio revela de forma ejemplar-la-gran ex-

eriencia mistica: en la potencia de su facultad visionaria (Hilde-
garda), en la belleza de su voz poética (Hadewijch, Beatriz, Ma-
tilde), en la resonancia de su universo simbdlico (Margarita de
Oingt), en la profundidad de su conocimiento teolégico (Margari-
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ta Porete, Juliana) o en la intensidad misma de su experieneia (An-
gela de Folignoy. Presentarlas a ellas en sus mundos, ésa es la in-
tencién que nos ha movido. Tratar de colocar sus palabras en el
lugar que les corresponde, tal es el reto propuesto.

Cuando la mirada del siglo xx se posa sobre los tltimos siglos
de la Edad Media europea advierte en seguida una transformacién
en el campo de la experiencia religiosal Un cambio profundo pare-
ce perfilarse en estos afios en los que emergen nuevas formas de
lenguaje y de representacién, nuevas interpretaciones de los idea-
les de una espiritualidad pauperistica y apostélica que buscan la
expresién verdadera del antiguo paradigma de imitacién de los
ap6stoles y de Cristo. El cambio nace lentamente con el progresar
de la sociedad feudal en los siglos x1 y X, en el interior de los mo-
vimientos de Paz de Dios y de la Reforma de la Iglesia, y también
fuera, en la paulatina aparicién en escena de los laicos llamados a
participar en el fenémeno religioso de una forma nueva. El mode-
lo apostolico lo encontramos muy pronto en algunos monasterios.
En los claustros reformados del Cister se empieza a hablar de él, a
ponerse en préctica. Le acompafia una invitacién a la introspec-

_cién,.al.descubrimiento-del «<hombre interior», a la experiencia hu-
mana completa, carnal y espiritual, en el camino de la unién con
Dios. Més alld de los claustros, la transformacién es general en
todo Occidente. Incide con mayor énfasis alli donde la economia
de beneficio triunfa con més fuerza: en la ciudad, en esos centros
urbanos que se multiplican y se muestran cada vez econdémica
pero también culturalmente mds dindmicos, en esos espacios don-
de circulan cada vez mds y més deprisa el dinero y las mercancias,
pero también las ideas (L. K. Little). Y es allf, en el seno de la abun-
dancia, donde, a través de una inversion ritual y literal al mismo
tiempo, aparece de pronto la pobreza. Pobreza literal y pobreza
simbolica se inscriben en la cultura y en la espiritualidad de la épo-
ca y se convierten en la verdadera via para seguir a Cristo en este
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mundo. Como muestra el Sacrum Commercium, una obra escrita en
circulos franciscanos en los afios veinte del siglo xim, para Dama
Pobreza, esposa de Cristo, el mundo es el verdadero monasterio.

Y en el corazén de ese mundo, ancho y grande, la mirada del si-
glo xx posada sobre la Edad Media descubre aténita la presencia
de la escritura femenina{ La voz de las mujeres no suena por pri-
mera vez en la historia, pero son nuevas en Occidente la fuerza y la
centralidad con las que brota el discurso femenino acerca de la ex-
periencia espiritual, que es, con frécuencia, visionaria y mistica. Los
sonidos que emite esa voz no sc;gum’—vogs, sino diversos, como di-
versas son, en primer lugar, laﬁ@gﬁpesde el latin de la tradi-
cién a todas y cada una de las lefigtias maternas, dialoga un com-

. plejo tejido de voces (L. Muraro). Son voces que se despliegan en el

espacio y en el tiempo; suenan unas veces al norte; otras, al suf;
ahora, al este; ahora, al oeste de Europa. A veces se las oye con in-
tensidad en un lugar concreto, en una época y en una lengua; otras
veces, en cambio, se alzan con fuerza en otro idioma y en otra tie-
rra. Y asi, desde el siglo xu al xv, la escritura mistica femenina se
construye multifome y diversa. Pero en su diversidad hay algo que
la unifica y permite reconocer; algo que, como un eco constante, re-
pite siempre su llamada a poner en palabras la experiencia. ¥
Distinguir, sin embargo, es importante. A lo largo de esos cuatro
siglos existen al menos tres momentos, tres generaciones, tres etapas
que construyen ese paisaje al que sélo el siglo xx accede globalmen-
te. El primer momento es el siglc_;_x)l;.@n él, atin en latin, atin en el in+
terior de los monasterios y las celdas, se oyen voces nuevas: Hilde-
garda de Bingen y Elisabeth de Schénau rasgan sutilmente el velo de
la tradicién apuntando a desglosar en primera persona el «libro de la
vida». El estallido se produce, sin embargo, en un segundo momen-
to, en la generaci6n siguiente, ya en el siglo xum. Este es, mas que nin-
gtin otro, el siglo de la mistica femenina. La voz latina deja ahora
paso a muchas otras lenguas; éstas traspasan los muros de claustros
y conventos y se hacen miltiples en la novedad de sus formas, en la
cantidad e importancia de sus textos, en las vias de difusién de sus
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ideas, y en el didlogq audaz y renovador al que responden y, al mis-
mo tiempo, invita{tj’ues se trata, en muchos sentidos, de un didlo-
go, esto es, deun discurso que atina los modelos de la literatura cor-
tés y trovadoresca con los de la teologfa victorina y cisterciense del
siglo anterior; que hace converger en una tnica forma de vida los
ideales apostdlicos y pauperisticos de la etapa precedente, la vida
activa y contemplativa, la imitacién de Cristo, la identificacién con
la esposa del Cantar que es también la Magdalena, la exploracién de
si en el «<hombre interior» desarrollada a través de las nuevas formas
de autoconocimiento y de las précticas confesionalesﬁ: Y asi, la escri-
tura femenina de este segundo‘momento produce en primera perso-
na, entre 1200 y 1270, una formidable mistica del-amor, una mistica
que podemos llamar cortés (B. Newman). Después de esa fecha, algo
se transforma; al tiempo que crecen los recelos y las dificultades, una
nueva generacién de escritoras-herederas se alza en el horizonte; al-
gunas de ellas, mas radicales en sus contenidos, en sus-vidas y en
sus formas de escritura, alcanzan a dar el dltimo paso; llevan sus
obras y sus vidas al extremo de sus consecuencias. La mistica de los
dos tltimos siglos de la Edad Media se abre con ellas. Y en cierta me-
dida, aunque situada en otro mundo, la escritura mistica del Barro-
co encuentra también sus raices, directas o indirectas, en el ejemplo
deellas. -

;Quiénes son esas mujeres? La mirada puede seguirlas paso a
paso. El foco se desplaza de manera progresiva, iluminando alter-
nativamente el escenario. En el origen parecen estar los paises de
habla germénica, los territorios del Imperio o cercanos a él, como
las tierras del Rin o las de Brabante. Es alli donde en el siglo x1, cer-
ca de Mainz, encontramos los primeros testimonios, los preceden-
tes. Es alli también, aunque més al norte, en ciudades ricas, dindmi-
cas y comerciales, donde no sélo se producen los primeros textos de
la mistica cortés (los de Hadewijch, Beatriz o Matilde), sino también
donde aparecen las nuevas férmulas de vida extraconventual y se-
mirreligiosa. Muy pronto ese modelo emerge por doquier: en Italia
lleva la impronta de la revolucién franciscana que hace triunfar en
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el interior de la Iglesia las formas de vida radicalmente unidas a
Dama Pobreza, ensayadas ya en el siglo precedente. De ese mundo
proceden Clara de Asis, Margarita de Cortona, Clara de Montefalco
y también otras. Pero el foco italiano adquiere toda su intensidad
conla voz en claroscuro de Angela de Foligno, a finales del siglo xm.
A la vez aparecen nuevas luces coeténeas. En Francia, aunque en
dos regiones muy distintas, escriben por entonces dos grandes au-
toras: Margarita de Oingt, en las cercanias de Lyon, y Margarita Po-
rete, en el norte, en Valenciennes, esta tiltima en estrecha conexién
con el foco de Brabante. A mediados del siglo x1v, de nuevo destaca
Italia; el modelo se centra ahora en la Toscana con la figura magni-
fica y chocante de Catalina de Siena, que muestra los cambios pro-
fundos que imprime el siglo. Algo maés tarde se repiten en Brigida
de Suecia. Y a caballo ya del siglo xv, antes de que la Edad Media to-
que a su fin, aparece finalmente, mas alld del canal de la Mancha, en
Inglaterra, la escritura espléndida de una gran tedloga: Juliana, la
reclusa de Norwich, en cuyo polo opuesto, ambigua y polivalente,
se sitdia la imagen que nos transmite de si una incansable viajera y
peregrina: Margery Kempe.

He aqui los testimonios de la historia, que siempre ilumina par-
cialmente. Y, sin embargo, el mundo del que surgen todas ellas es
comtin a un conjunto mas amplio. Es posible que de algunas figu-
ras simplemente no conservemos sus escritos y es licito pensar que
en ofros lugares y momentos se produjo, o pudo hacerlo, la escri-
tura mistica femenina. En Lombardia, la enigmatica figura de Gui-
llerma de Bohemia, que llega a Mil4n en 1260 y vive como beguina
rodeada de un amplio circulo de discipulos a los que imparte sus
ensefianzas, apuntaria en esa direccién (L. Muraro). Algo semejan-
te cabe pensar de los reinos hispanicos en los que en el siglo xv
tenemos testimonios de escritoras cuya espiritualidad, sin embar-
g0, se mueve al margen de la mistica unitiva y visionaria: en Ara-
g06n, Isabel de Villena, y en Castilla, la insélita Teresa de Cartagena
(M. Rivera Garretas). Pero ya desde el siglo X1 y en el xiv, en Ia pe-
ninsula Ibérica se dice de algunas otras mujeres, a las que sélo co-
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nocemos por sus biograffas hagiograficas, que fueron maestras, y
que escribieron. En cualquier caso, si poco sabemos con certeza en
relacién a la escritura, al menos si podemos afirmar que un gran
movimiento espiritual femenino cristalizé en las tierras de Occi-
dente a partir, al menos, de 1200, cuando las corrientes nacidas en
las décadas precedentes se asientan con solidez, creando un mode-
lo (H. Grundmann). Lo atestiguan las fundaciones cistercienses y,
“sobre todo, los conventos urbanos de las ramas femeninas de las
6rdenes mendicantes: clarisas y dominicas, que se extienden ré-
pidamente por toda Europa; lo atestiguan también la existencia pro-
bada de comunidades informales de mujeres semirreligiosas, la
expansién de las nuevas formas de devocién y de las nuevas préc-
ticas y la proliferacién de mujeres tenidas por santas en vida, que,
en el marco de un cierto paradigma, moldean sus figuras de maes-
tras y profetas. ;Qué paradigma es ése? ;Como es ese mundo del
que surge la escritura femenina? )

No se trata simplemente de una opcién de vida religiosa. A par-
tir de 1200, las nuevas corrientes de espiritualidad femenina y los
movimientos religiosos protagonizados por mujeres cobran mil-
tiples formas: monjas, reclusas, beguinas. Estas tltimas, sin em-
bargo, constituyen una de sus manifestaciones més originales y ca-
racteristicas. Se trata de mujeres que viven una vida religiosa al

margen de las instituciones eclesiasticas, es decir, al margen del mo-
Margen de las msutucone >HCAs, €5 edr, al margen del mc
nasterio; se las conoce muy pronto con el nombre genérico de mu-

lieres religiosae o, en segiin qué zonas y qué épocas, con los nombres
de papelarde, beatas o beguinas. En el norte de Europa, en Brabante
y en tierras del Imperio, aparecen muy pronto, a caballo del siglo x.
Alli, especialmente en el territorio de la diécesis de Lieja, las vemos

pafiera, o bien formando pequefias comunidades urbanas inde-
pendientes. En muchos casos, se dedican al cuidado de hospitales;
en otros, llevan en la ciudad una vida mendicante, recorriendo sus

calles, o incluso recorriendo itinerantes, en solitario o junto a otra
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mujer, los caminos de Occidente. Mateo Paris en su Crdnicz.z de Co-
Jonia las define con acierto:{En aquel tiempo —escribe-, especialmente
en Germania, gentes de ambos sexos, pero especialmente mujeres, 31?1—
prendieron vidas religiosas de una forma mds leve, llamdndose a si 1’nzs—
mos «religiosos», profesando continencia y simplicidad de vida a través de
wrn voto privado, sin atarse a ninguna regla ni encerrarse en un monaste-
@Chronicu Majora, v. 4, p. 278).

Con todo, algunas de estas comunidades se hacen importantes,
adquieren pronto ciertas dimensiones, se gobiernan segtin unos
estatutos, se acercan mas al modelo claustral e incluso, algunas de
ellas, se convierten en parroquias. Pero, sea cual sea su forma, in-
discutiblemente el movimiento se encuentra arraigado en los ideales
evanggélicos y apostélicos de pobreza voluntaria y predicacién, uni-
dos a la espiritualidad y la mistica cisterciense. Evidentemente, de
esos ideales participan también otros grupos de mujeres dedicadas
ala vida religiosa, pero en este caso las mulieres religiosae, declinan-
do los votos tradicionales de las que ingresaban como monjas, se
distancian de la rigidez de las instituciones y apuestan por viviren

dependencia con la que pretenden ejercer tanto su religiosidad ac-
tiva como las précticas extdticas y devocionales donde residird la
principal fuente de conflictos que las enfrentard, especialmente a
partir de los afios setenta del siglo xir, a las instituciones eclesiasti-
cas. Y, sin embargo, el Cister claramente las apoya.

Y es que el Cister ha fijado su mirada desde el siglo anterior en las
mujeres. A principios del siglo xi1, los monjes blancos estimulan
las asociaciones privadas entre las casas religiosas de mujeres y las de
su propia orden, se desarrollan formas de afiliacion, y desde los
afios ochenta muchios e importantes monasterios, como en Castilla
el de las Huelgas, se incorporan legalmente al Cister. A partir de
1200, 1a cadena de incorporaciones es impresionante hasta el pun-
to de llevar en 1228 al Capitulo General a prohibir formalmente
nuevas, prohibicién que se cumple laxamente. Junto a esa expan-
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si6n de la rama femenina de la orden y en conexién con ella, el Cis-
ter muestra su abierto apoyo a las mulieres religiosae. No sélo Villers
y Aulne, las dos grandes abadias del norte (una de las cuales, la de
Villers, mantuvo contactos con Hildegarda y conservaba en su bi-
blioteca al menos algunas de sus obras), favorecieron y protegieron
su expansion, sino que los lazos entre las beguinas y las comunida-
des religiosas femeninas cistercienses seran a lo largo del siglo xim
estrechos y flexibles. Por un lado, muchas mujeres viven sucesiva-
mente los dos modelos, educdndose entre beguinas antes de ha-
cerse monjas o viviendo largos afios como mulieres religiosae, pero
acabando sus dias en el interior de los claustros. Por otro lado, al-
gunas comunidades de beguinas se transforman con el tiempo en
monasterios de la orden y las formas de espiritualidad femenina,
nuevas y sorprendentes, son comunes.

A monjas y beguinas hay que afiadir también una vieja forma
de vida religiosa que ahora se renueva en sus contenidos: la de las
reclusas. Ermitafias, anacoretas de otros tiempos, el siglo xu las tras-
lada a las ciudades. Las celdas se construyen contra los muros de
las iglesias (A. Benvenuti Papi). La nueva forma de eremitismo fe-
menino tiene como particularidad la ambivalencia de su relacién
con el mundo. Emparedadas o muradas, como se las denominara
en otras regiones, las reclusas se apartan del mundo encerrandose en
una celda; lo hacen, sin embargo, en un medio urbano, medio so-
bre el cual acaban adquiriendo a menudo una poderosa influencia;
muchos y muchas acuden a ellas a solicitar su consejo y magisterio,
y asi, su gesto de encerrarse fisicamente en el interior de sus celdas
les abre la puerta a una capacidad insospechada de accién sobre el
exterior (A. Mufioz). Tales mujeres no suelen ser monjas. Algunas
han sido beguinas o lo seran después de la experiencia eremitica.
En su rechazo de un marco institucional y de una regla monstica, se
acercan claramente a las mulieres religiosae. Existen, sin embargo,
reglas para reclusas; una de las més famosas la redacta para su her-
mana en 1150 precisamente un cisterciense, Aelred de Rivaulx.
Pero los cambios profundos en esa férmula eremitica se hacen pa-
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tentes, sobre todo en las primeras décadas del siglo xmI, como
muestra, en otro dmbito pero en la misma época, la Ancrene Riwle,
una serie de normas y consejos para la préctica cotidiana de un
grupo de reclusas en Inglaterra.

En todo caso, en el norte de Europa los monjes de Villers prote-
gieron por igual a beguinas y reclusas; su admiracién sin reserva por
esas mujeres y sus formas de espiritualidad les llevé a acercarse a
ellas, a ofrecerles su direcci6n, pero también a pedirles su intercesién
y consejo. Villers conserva asi las tumbas de tres de estas mujeres a
las que otorga honores de reliquia: Juliana de Cornillon, Helwide
de Saint Cyr y Markine de Ewillenbruch. ;Qué significado dar a ese
culto a las mulieres religiosae?. ;Como explicar el empefio del Cister,
no por ambivalente menos cierto, en la llamada cura monialium, es
decir, la direccién espiritual de su rama femenina? ;Por qué el apo-
yo alas beguinas? Entre las muchas interpretaciones que se han dado
a las relaciones de la orden masculina de los monjes blancos con las
comunidades mondsticas o beguinales y con reclusas y beguinas in-
dependientes, una, formulada desde hace muchos afios y no nece-
sariamente la exclusiva, parece evidente: algo en las nuevas formas
del discurso religioso femenino los fascina (S. Roisin). Para entender
de qué algo se trata es bueno mirar més alld del Cister, pues muy
pronto la misma fascinacién invade a muchos sectores instituciona-
les de la Iglesia y, desde los afios treinta, dominicos y francig¢anos
emulan el acercamiento cisterciense.

Desde principios del siglo xim, la espiritualidad femenina y sus
manifestaciones mas radicales y nuevas en las riulieres religiosae en-
contraron firmes defensores en el interior de las jerarquias de la
Iglesia. Algunos clérigos, frailes o monjes pusieron su pluma y su
poder legitimador al servicio de algunas de estas mujeres. El ejem-
plo més conocido es el de Jacques de Vitry, canénigo regular y autor
de la Vida de Maria de Ognies (+1213), a la que llama su «madre es-
piritual» y de la que, tras su muerte, llevara colgando del cuello un
dedo como reliquia. Jacques de Vitry vio en la religiosidad de las
beguinas un modelo femenino. poderoso y capaz, desde su pers-
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pectiva, de oponerse al papel de las mujeres en el seno de la herejia
cétara, un problema que por la misma época preocupa al canénigo

" de Osma Domingo de Guzmén. Con ese fin, al menos én parte, es-

cribe la Vida. De este modo, convertido en un interesado defensor
de las formas de religiosidad propias de las beguinas, tras la muer-
te de Marfa y ya acabada la redaccién de su obra, viaja a Oriente
para tomar posesién de su cargo como cardenal obispo de San Juan
de Acre. De camino, pasa por Roma. Alli obtiene verbalmente del
papa Honorio 1T en 1216 la autorizacién oficial para que estas mu-
jeres formen pequefias comunidades y vivan en casas comunes. En
esa misma estancia italiana, Jacques de Vitry se encontré con el car-
denal Ugolino, decidido defensor ante el mismo papa Honorio del
primer franciscanismo, que, de manera semejante al foco de Lieja
en Brabante, proclamaba por la misma época la necesidad de nue-
vas formas espirituales: pauperisticas, apostélicas, misticas.

En su Vida, Jacques de Vitry es consciente de las dificultades que
esa necesidad entrafiaba: muestra los apoyos iniciales, pero también

- da cuenta de los primeros problemas y de los primeros detractores.

En el prélogo de la obra, recuerda las vejaciones que estas mujeres
habifan de soportar de quienes las calumniaban poniendo en duda
su ortodoxia, y relata la historia de un cisterciense, un anciano reli-
gioso de Aulne, que se interrogaba escandalizado acerca de quiénes
eran esas mujeres y esos hombres llamados con ciertos nombres nue-
v0s que no osa pronunciar, y entre los que se encuentran, en el de-
cir del cardenal, las beguinas; iluminado por Dios, el anciano escu-
cha durante la oracién la respuesta: serdn hallados firmes en su fe y
activos en sus obras (Vita Marine Ogniacensis, p. 637). La desconfian-
za hacia lanovedad, el protagonismo en ella de las mujeres, las du-
das iniciales y el apoyo finalmente del Cister, representado aqui en
el anciano monje de la abadia de Aulne, se inscriben en esta simple
historia.

En todo caso, parece evidente que biografias como la de Marfa,
al plasmar la relacién de estas mujeres con sus bidgrafos, canéni-
gos regulares, cistercienses, dominicos o franciscanos, nos infor-
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man de los modos y précticas de las mulieres religiosne de un modo
distinto a las tradicionales hagiografias. En el caso de Marfa, su
bi6grafo la ha conocido en vida, ha sido su confesor y al mismo
tiempo su discipulo. Sabe de su ascetismo, que tilda de admirable
y «excesivo» al mismo tiempo, de su vida activa al cuidado de los

leprosos, de su vida contemplativa, de sus experiencias extaticas y

de su poderoso caracter de maestra. La biograffa quiere acudir a
las fuentes de ese magisterio y de la experiencia que lo sustenta y,
por ello, como sucedia ya en la Vida de Hildegarda, que en esto es-
tablece un claro precedente, la primera persona de la mujer per-
manece latente en la narracién y emerge a veces con audacia, rom-
piendo el corsé del discurso hagiogréfico, en el seno de su didlogo
con los hombres.

Siguiendo el modelo de la Vida de Maria de Ognies, se escriben
muy pronto otras, como la de la reclusa Ivette de Huy (+1228) o la
de la beguina Odilia de Luik (t 1220). En los afios treinta, el cané-
nigo regular y después dominico Tomas de Cantimpré se hace un
especialista en el género. Tomds no sélo escribe un Suplemento a la
Vida de Maria de Ognies, sino que de su pluma salen también a la luz
tres vidas: la Vida de Cristina de Saint Trond, llamada Cristina mirabi-
lis, la Vida de Margarita de Ypres, beguina y famosa extatica, escrita
con los informes del que fuera su confesor, el también dominico Si-
ger de Lille, y finalmente la Vida de Lutgarda de Aywieres. Tomas co-
noci6 personalmente a Ludgarda. De hecho, segtin su propio testi-
monio, el encuentro con ella en 1230 cambié su vida y le llevé a
hacerse dominico. En la época de ese encuentro, Lutgarda ya era
cisterciense, pues tras permarnecer unos afios en una comunidad
benedictina, se habfa incorporado en 1206 a la comunidad de mu-
lieres religiosae de Aywitres, que en 1210 pasé a ser un monasterio
de la orden. La Vida de Lutgarda de Tomés de Cantimpré es quizds
la primera que se construye siguiendo el tradicional esquema de
las tres etapas de un camino de perfeccién: status inchoantium, o de
iniciacién; status proficientium, o de progreso, y status perfeccionis, o
de perfeccién (B. McGinn); después de ésta, muchas, como la de
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Beatriz de Nazaret, seguirdn ese modelo. Las biografias espiritua-
les se multiplican a lo largo del siglo xm, escritas unas veces sobre
apuntes aﬁtobiog'réficos, como la de la misma Beatriz (t+1268),
educada entre beguinas y después monja cisterciense; otras, sobre
previas notas biogréficas de la pluma de sus compafieras, como la
de Juliana de Cornillon (t1258), beguina perteneciente a una co-
munidad dedicada al servicio de los leprosos, extraida por Juan de
Lausanne de un relato previo escrito en francés por la reclusa Eva
de Sant Martin, amiga de juliana; otras, finalmente, se escriben so-
bre la base de las notas biogréficas de sus confesores, como la de
Ida de Lovaina (1 1290), que fue primero beguina y después monja
cisterciense en Nivelles, redactada por un autor anénimo sobre los
apuntes de su confesor Hugo.

Pero si estas primeras Vidas, que pronto tienen sus correspon-
dientes paralelos en muchos lugares de Occidente, denotan en su
fuerte contenido hagiogréfico la fascinacién y también el apoyo in-
dudable que otorgd al movimiento un sector significativo de la
Iglesia, no menos importante es prestar atencién a las primeras vo-
ces que se alzaron directamente en contra de la nueva espirituali-
dad y, en especial, de las formas no institucionales de la misma.
Esas voces formulan con progresiva claridad la amenaza que para
el orden religioso y social se encerraba desde el principio en sus
propuestas.

Ya en la primera mitad del siglo x111, la oposicién al movimiento
estd lo suficientemente viva como para actuar desde los tribunales
de la Inquisicién, al menos en la diécesis de Cambrai, bajo la si-
niestra actividad, como inquisidor papal, del antiguo hereje Robert
Le Bougre. La beguina Hadewijch de Amberes, que nombra al in-
quisidor explicitamente, parece sentir en los afios cuarenta esa
amenaza como un peligro real para si misma. A partir de los afios
cincuenta y sesenta, esa oposicién se generaliza en toda Europa. Es
entonces cuando se pone en marcha una investigacion llevada a
cabo en diferentes regiones que da como resultado una serie de in-
formes preparatorios para el Concilio de Lyon de 1274, el primero,
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pero no el tltimo, de los que iban a decretar resoluciones contra las
beguinas. En estos informes las razones de la oposicién eclesids-
tica, el peligro potencial o real vislumbrado por parte de amplios
sectores de la Iglesia, se encuentran espléndidamente formuladas
y nos ayudan a comprender indirectamente quiénes eran esas mu-
lieres religiosae.

Uno de ellos, el de Bruno de Olmiitz, obispo del este de Germa-
nia, indica con claridad que el principal motivo por el que la Igle-
sia debe oponerse a la existencia de estos movimientos femeninos
es que estas mujeres escapan al control de las dos tnicas institu-
ciones pensadas socialmente para ellas: el matrimonio y el monas-
terio. Estas mujeres, escribe en su informe, se sustraen por igual a In
obediencia a los clérigos y a las obligaciones del yugo matrimonial y no se
dejan sujetar por las reglas de un orden; sugiere asi al papa un reme-
dio: hacer de ellas esposas o meterlas en una orden aceptada [...].

Otro de los informes, el del dominico Hugo de Romans en el sur
de Francia, se centra especialmente en las itinerantes que viven de
la mendicidad, en las beguinas mendicantes o «girévagas»: existen
ademds —dice~ «mulieres religiosae pauperes» que, para recoger lo estric-
to necesario, recorren las ciudades y los pueblos, cosa que 1o es conve-
niente y para una mujer es peligroso [...].

Un tercer informe nos sita de lleno en Flandes. Es el del fran-
ciscano Gilbert de Tournai, el cual denuncia al papa los siguientes
hechos: Hay entre nosotros mujeres llamadas beguinas. A un cierto nii-
mero de ellas les atraen las sutilidades del pensamiento y se complacen en
las novedades. Han interpretado en lengua vulgar los misterios de las Es-
crituras. Las leen en comiin, con irreverencia, con audacia, en pequefias
asambleas, en los talleres y en plena calle. Yo personalmente he visto, lei-
do y tenido entre mis manos la Biblia en lengua vulgar [...]. Hay que des-
truir los libros peligrosos para que el verbo divino no se vulgarice en len-
gua vulgar, las cosas santas 1o se les den a los perros y las margaritas a
los cerdos (Collectio de scandalis ecclesine Archivium franciscanum his-
toricum, 1931, 24, pp. 61 y 62). Remata su largo informe sefialando
que lo que le Ilevé a advertir del peligro fue la popularidad de al-
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gunas de estas mujeres de las que se decia que habfan recibido los
estigmas de Cristo.
Cultas, atraidas por la especulacién, maestras en vulgar y en los

de signos corpora-
les de santidad que las hacen «populares», esto es, poderosas e in-
: uienes las rodean. La imagen, si se les afiaden los
adjeﬁvt)’évflké visionarias y extaticas, no se alejarfa mucho de la de
sus defensores. Y es que el ataque no se dirige propiamente contra
el modelo, sino contra las posibles desviaciones del modelo en sus

formas més independientes, escapando al control de la Iglesia. Se

_quiere forzar asiala institucionalizacién de las formas beguinales,

confirmar la tendencia que ya en esta época consolida algunos be-
guinatos como comunidades de mujeres enclaustradas, regladas y
dirigidas por las 6rdenes mendicantes. Pero el ataque afecta en ge-
neral al movimiento. En estos afios, la beguina de Magdeburgo,
Matilde, entra en un convento cisterciense bajo la direccién espiri-
tual de los predicadores; tal vez no es absurdo relacionar ese gesto
con el clima de amenaza en que se vive.

El siguiente episodio serd, sin embargo, més cruento. En 1310
muere en la hoguera Margarita Porete, una beguina autora de una
obra condenada como herética por veintitin teélogos de la Sorbo-
na. Las proposiciones consideradas heréticas en su libro se recogen
un afio més tarde en el Concilio de Vienne y sirven para definir los
contenidos doctrinales de la llamada @E@dﬁllitm]jgm’ritu, que
desde el siglo anterior parece detectarse en varios focos de Europa
relacionada con las nuevas formas espirituales y con las desviacio-
nes de los hombres y mujeres que las practican (R. Lerner). En es-
trecha conexién con el decreto Ad nostrum, que condena el Libre
Espiritu, aparece un segundo decreto, De quibusdam mulieribus, que
condena las formas de vida beguinal de cualquier tipo; sélo una
cldusula posterior salvara la existencia de las beguinas enclaustra-
das. A tenor de la historia religiosa de los siglos x1v y xv, el decreto
no se aplicé con igual rigor en todas partes. La existencia de begui-
nas solas o en grupo se atestigua con frecuencia en muchos luga-
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res, pero el decreto legitimé las persecuciones periédicas en diver-
sas regiones de Europa y lanzé un sombra de sospecha sobre las
mulieres religiosae que no se levantaria en toda la Edad Media.

™ La sombra afecté también a sus confesores. La historia de las
relaciones espirituales entre los frailes mendicantes y las mujeres re-
ligiosas deja entrever las consecuencias de esa amenaza latente.
Las nuevas formas de espiritualidad femenina acogian con intensi-
dad la emergencia de técnicas y précticas ligadas a los procesos de
autoconocimiento, autoandlisis y confesion, que se configuran ante
todo como un «espacio para hablar» (J. Root). E1 TV Concilio de Le-
trén las habia institucionalizado proclamando la obligacién anual
de la confesién, que institufa como sacramento y que asociaba es-
trechamente a la eucaristia. Devocién eucaristica y confesién van
desde entonces intimamente unidas. Las mulieres religiosne asumen
ambas y las enmarcan progresivamente en la direccién espiritual.
Nace asf, como un aspecto fundamental de la espiritualidad feme-
nina bajomedieval y de la escritura mistica, un didlogo que se cons-
truye a través de una relacién asimétrica de las mujeres con sus
confesores. Asimétrica en ambas direcciones. A la ensefianza teol6-
gica y teérica y a la mediacién con las instituciones ofrecidas en esa
relacién por la figura masculina del sacerdote, se contrapone el co-
nocimiento experiencial femenino que exige para si el reconocimien-
to de su relacién inmediata con lo Divino. A la autoridad institu-
cional se opone la autoridad carismdtica. No sin problemas. Tanto
en el caso de las beguinas como en el de las mujeres de las érdenes
terceras: dominicas o franciscanas, es decir, mujeres ligadas por
ciertos votos a esas 6rdenes pero que no han profesado como mon-
jas, la tensién crece con el tiempo.

Este proceso se puede comprobar claramente en la evolucién de
las Vidas de mujeres santas escritas por predicadores (J. Coakley),
pero puede seguirse también en otros &mbitos y en otras 6rdenes.
El peligro es la inversién dereles,-la-desaparicién de la mediacién

a meclaclon

26

PROLOGO

como la Legenda Maior, escrita por su confesor, Ramén de Capua,
se esfuerza en demostrar lo infundado de la amenaza. Desde la po-
sicién de autoridad y poder que representa el que en esta ocasién
el confesor de la santa sea ademads el General de los Dominicos,
Ramoén traza la hagiografia de la terciaria con todos los rasgos que
caracterizan el modelo, los lleva a su cenit y desde allf intenta pro-
bar que la autoridad carismética de la mujer, y el poder que esa au-
toridad indiscutiblemente le confiere sobre el pueblo de Siena, no
se opone a la autoridad institucional sino que esta al servicio dela
Iglesia y, en tltima instancia, conduce a los fieles justamente a la
confesién. Las santas vivas de las generaciones posteriores deberan
demostrarlo cotidianamente. El modelo hagiogréfico de las Vidas
se resiente. Catalina es a partir de ahora el marco de referencia. El
dominico Tomés Caffarini, autor de varias Vidas, reproduce la for-
mula. La conoce bien. El mismo actia como escriba de Ramén en
los tiltimos capitulos de la Legenda Maior y posteriormente escribe
un Suplemento y una versién «popular» conocida como la Legerida
Minor (F. Sorelli). Las Vidas posteriores, a finales del siglo xivy yaen
el siglo xv, se apoyan explicitamente en esa imagen adaptada de
Catalina: ellas fueron todas como la santa.

El peligro que Ramén de Capua intenté exorcizar desde el cora-
z6n de las relaciones entre la mujer y su confesor aparece también
en otros campoquesde el siglo xm, autorizadas justamente por la
experiencia, por el carisma de la palabra revelada, las mujeres mis-
ticas ensefian, son maestras. Toman la palabra para hablar de Dios
hablando de si mismas. La legitimidad de ese discurso es ambiva-
lenteDPoco antes de 1290, el te6logo de Paris Enrique de Gante ex-
presa con precisién esa ambivalencia en una disputatio escoldstica
en la que se discuten las posibilidades de ese magisterio. ;Puede
una mujer ser doctor en teologfa? La respuesta es clasica y cono-
cida. Puede, efectivamente, inspirada por la gracia divina y la cari-
dad; la férmula latina dice: ex beneficio, pero no puede ex officio, pues
carece de los «signos» piiblicos de estado doctoral: constancia, efi-
cacia, autoridad y efecto. Y, en todo caso, jamés dirigiéndose a to-

27



LA MIRADA INTERIOR

dos, jamés dirigiéndose a los hombres, sino en silencio, privadamen-
te, no en pilblico ni delante de la Iglesia (Enrique de Gante, Summae
Quaestionum Ordinarium, 1, art, XI, quaest. 11, ff. 77v-78r). Las reite-
radas prohibiciones del magisterio piiblico de las mujeres promul-
gadas a lo largo del siglo x1v se basan en estos mismos argumentos.

Enlo sucesivo las mujeres siguen ensefiando. Pero una inquietud

parece recorrer sus vidas y sus textos. En Inglaterra, a principios
del siglo xv, dos mujeres muy distintas, viajera y peregrina la pri-
mera, reclusa la segunda, argumentan, en distintos lenguajes pero
en la misma lengua, la legitimidad de su voz y su palabra: Yo no en-
seflo, sefior, no me subo a un pilpito. Yo sélo uso la conversacién y las
buenas palabras y lo haré mientras viva (The Book of Margery Kempe,
cap. 52); asi se defiende con firmeza Margery Kempe ante el tribu-
nal que la acusa de hereje y de lollarda. Su coetdnea Juliana abre asi
los primeros capitulos de su libro: Dios os prohibe que digdis o asu-
mdis que Yo soy una maestra, pues no es asi ni nunca fue mi intencion (Ju-
liana de Norwich, Shewings, versién corta, 6, 40-43, cap. 8). ;Cudl
era entonces su intencién? ;De qué hablan las escritoras misticas
de la Edad Media? ;Por qué escriben?

Escribir: s6lo la necesidad inexcusable puede explicar la exis-
tencia de un corpus textual referido a la experiencia mistica. De mo-
dos diferentes se habl6 de esa necesidad, pero en cualquier caso no
hay duda de que estos textos surgieron ante la imposibilidad de
hacer cualquier cosa si no era justamente eso, escnbl%on claridad
didfana se expres6 a finales del siglo xm Margarita de Oingt acerca
de esta cuestwn o escnbxa 0 se moria. Hﬂdegarda de Bmgen, la

e corﬁgg@@ente al lecho de la

enfermedad Fn ese Iugar entre la muerte o la escritura hay que co-
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locar la decisién de estas mujeres de escribir, en un gesto nuevo en
la cultura europea, cuyos precedentes escasos y lejanos debian de
haber caido en el mas completo olvido.

Cerca de muchas de estas mujeres escritoras habfa hombres que
las alentaban y ayudaban. Conocemos el nombre de algunos y tam-
bién los precisos limites de su ayuda: Volmar y Gottfried, monjes
secretarios de Hildegarda, pulieron y corrigieron gramaticalmen-
te su latin; Enrique de Halle, dominico, copi6 el texto en alemén de
Matilde de Magdeburgo y, con toda probabilidad, fue traducido al
latin gracias a su insistencia. El fraile A. escribié al dictado de la
voz de Angela de Foligno. Solas escribieron, en cambio, Hadewijch
de Amberes y Beatriz de Nazaret en neerlandés, como sola escribié
en latin y francoprovenzal Margarita de Oingt, en francés Margari-
ta Porete, y en inglés Juliana de Norwich.

Aquellos hombres, Volmar o el fraile A. por ejemplo, repitieron
una y otra vez que ellos no habian afiadido nada al texto escrito en
el caso de Hildegarda, ni al dictado de la voz en el caso de Angela
de Foligno. Una auténtica obsesién de fidelidad les indujo a testi-
moniar acerca de cudl habia sido exactamente su tarea, lo que re-
sulta comprensible teniendo en cuenta que el tema de la escritura
era revelacién divina. Es la misma palabra de Dios la que Hildegar-
daescribfa, como lo era la de Matilde de Magdeburgo, o la experien-
cia misma de Dios lo que se contenia en el relato de las demds. El
testimonio de fidelidad dé aquellos copistasmacto-
res debe ser creido, pues existen otros casos en los que se advierte
la introduccién de cambios. Asf, por ejemplo, el capellan y confesor
de Nazaret escribi6 en los afios setenta la vida de Beatriz a partir de
algunos testimonios autobiograficos, que no se han conservado, y
también insert Los siete modos de amor, que es la obra de Beatriz
que si existe en su lengua original y que por tanto puede ser com-
parada con la version latina del capellan. El traductor no se empe-
fia en sostener su literalidad, sino que advierte de que ha «colorea-
do» el estilo. Y, en efecto, es posible comprobar una distancia entre
el original y la traducci6n, consistente de modo fundamental en el
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traslado del plano alegérico, que es el modo objetivo de introdu-
cirse en el espacio interior (H. R. Jauss), al de la expresién directa
de la experiencia subjetiva. No hay alteracion de los contenidos,
sino una reveladora oscilacién entre los modos de expresién, que
manifiestan, a pesar de la diferencia, una cierta cercania de la ale-
goria con respecto a una particular manera de subjetividad.

La necesidad de que la escritura se refiriera a un suceso experi-
mentado por un «yo» la encontramos ya en la cultura del siglo xx,
pues s6lo asi se explica que Theoderich de Echternach, el biégrafo
de Hildegarda de Bingen, siguiendo el trabajo iniciado por Volmar
y Gottfried, los monjes secretarios de la visionaria, recogiera los tes-
timonios autobiograficos de Hildegarda y, rompiendo con las con-
venciones del género, los introdujera en su Vida, de tal modo que,
aunque sea entrecortada y fragmentariamente, podemos oir direc-
tamente la voz de Hildegarda narrando lo que le sucedi6.

No es posible ocultar aqui lo problemética que resulta la prime-
ra persona en los textos  medievales, en una epmlmno
se ha acostumbra
que se concibe més |
(B. K.:Vollmann). Al menos se unpone aclarar el lugar que ocupa la
primera persona que narra un suceso autobiogréfico, ya sea en las
Vidas o en los textos misticos, dentro del discurso textual desde el
siglo X1 en adelante, con la intencién de fijar las semejanzas y tam-
bién las diferencias. Para empezar, hay 'que decir que es pos1ble

reconocer una tendencia generalizada que recorre la escritura en
lengua vulgar y que marca una clara ruptura con respecto. alasli-

teratu.r as arcalcas S,y esa conslste €N _una nueva atencmn al indivi-

pueda ma?ae caracterizacién p51c010g1ca El héroe que fascin6
al publico de la segunda mitad del siglo X1 ya no era el represen-
tante de la colectividad ni el eslabén genealégico tipico de la épica,
sino el caballero errante desgajado de la corte cuyo acto funda-
mental era internarse en el bosque en busca de la aventura (E. Kéh-
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ler).]Y si el roman acabé con los viejos cantares de gesta, fue debido
a que integrd y se apropié de la gran invencién del siglo, el amor,
expresado en las canciones de los trovadores del sur de Francia
desde principios de siglo. La cansé provenzal y la chanson courtoise
del norte de Francia modularon las especulaciones sobre el amor
laico expresado en la primera persona del singular: el trovador aman-
te que habla de amor a la dama. Si abandonamos el 4mbito de la
lengua vulgar para situarnos en el latino, también hallamos mani-
festaciones de la primera persona a principios del mismo siglo xiz:
la autobiografia de Guibert de Nogent, De Vita sua, ola de Pedro Abe-
lardo, Historia calamitatum, ademas de las célebres y controvertidas
cartas de Heloisa y Pedro Abelardo.

Algo dice esta homogeneizada tendencia de hablar en primera
persbna, mas alld de los géneros literarios y de las lenguas. Cierta-
mente, hay que andar con tiento: ni la cansé de un trovador res-
ponde a una situacién concreta y literal de su vida, ni lo que se
denominaban autobiografias en el siglo xu son idénticas a lo que
entendemos por este nombre en el siglo xx. Es absolutamente im-
prescindible sacarse el velo roméntico para aproximarse a la reali-
dad de esa primera persona del mundo medieval, pues si pensa-
mos que en ella encontraremos al sujeto que de un modo directo
expresa todo aquello que le acontece convencido de su importan-
cia, sin duda caeremos en el error. Pero tampoco nos parece licito
pensar vacia a esa primera persona, considerarla como una simple
retérica que en absoluto tiene que ver ni con la realidad de la per-
sona, ni con su experiencia como individuo. Por el contrario, su
aparici6n generalizada en tan diferentes 4mbitos textuales pare-
ce apuntar a algo, lo que de una forma rdpida podria definirse como
el final de una cultura arcaica y la anticipacién de un mundo mo-

_derno. En muchas ocasiones, y en estrecha relacion con el género y

las exigencias de un ptblico, fue un ensayo, un experimento que

7todav1’a necesité de algunos siglos para llenarse auténticamente de

. tud. Pero antes de trazar las indudables diferencias en el uso de la
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primera persona en los distintos géneros y textos, creemos que es
importante relacionarla con el interés por el relato biografico o au-
tobiogréfico, que despierta en esta misma épaca.

" Enla Edad Media, el interés por la vida de una persona deriva,
sobre todo, del caracter ejemplar que pueda contener. De ahi que el
género se cultivara para narrar la vida de un santo, que es justa-

.mente aquel cuya vida ofrece un caracter ejemplar. Las hagiografias
altomedievales ya muestran esa sensibilidad especial por aquello
que le acontecié a un individuo, que merece ser narrado porque es
imitable. Se trata de historias que reproducen la Vida por excelen-
cia, que es la Vida de Cristo, aunque naturalmente contaminada
por las hazafias heroicas de una Europa que no ha abandonado atin
los rasgos aristocraticos de una cultura pagana, perteneciente a un
pasado ya lejano, pero superviviente entre las ruinas. Que las ha-
glografias son bellisimos relatos que en su interior contienen una
semilla novelesca, eso no es decir nada nuevg, Por el contrario, el
plano que invade el relato hagiogréfico es el dél acontecimiento y

su protagonista, el santo, a diferencia del héroe épico, no es el que .

actia, sino aquel a quien le suceden los acontecimientos, aquel que
se pone en aventura como haré el caballero errante en la novela cor-
tés. En su acepci6n original, la aventura remite al adviento que en el
cristianismo es el acontecimiento por excelencia, o sea, el nacimien-
to de Jestis en Belén. [En su versién secularizada, «aventura», como
diré en sus Lais Maria de Francia, es aquel suc’ewpcional enla

nanw construccién novelesca de un Chrétien
de Troyes, «aventura» es el plano que domina la trama argumental
de una historia que puede ser entendida como una etapa dentro de
la blograﬁa ficticia de un individuo. Cuando a los trovadores de los
que, por lo general, s6lo se conocia un nombre se les quiso adju-
dicar una Vida, se escribieron pequefias novelas en miniatura. Las
vidas trovadorescas se elaboraron mucho tiempo después de que el
trovador hubiera ya desaparecido, en ocasiones incluso un siglo
después, lo que naturalmente indujo a la ficcién mezclada con al-
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gunos datos reales o directamente a la invencién. Las vidas trova-
dorescas escritas en la segunda mitad del siglo xm, si bien no pue-
den ser consideradas como documentos histéricos, atestiguan una
necesidad, y ésa es la de que la primera persona poética poseyera
ademds una identidad biogréfica, lo.cual resulta tremendamente
revelador paralo que aqui tratamos de exponer: la aparicién de una

siglo XI yseva mtens1f1cando a lo largo del siglo XTI, encontrando

_ para ello diversas soluciones segtin los distintos dmbitos lingiiisti-

cos y géneros literarios.

Con ello nos referimos a que si bien es importante tener en
cuenta, en primer lugar, el cardcter generalizado de aparicién de la
primera persona, y en segundo lugar, la relacién entre la primera
persona y la vida, y que todo ello responde a un cambio de menta-
lidad en la cultura europea segtin el cual el sujeto comienza a ocu-
par un lugar, también hay que advertir las diferencias: aquello que
contiene una vida trovadoresca no se sittia en el mismo plano de
realidad que las Vidas referidas a las visionarias o misticas (como
por ejemplo la que se narra al principio de Matilde de Magdebur-
g0), ni la primera persona de la lirica trovadoresca posee el mismo
valor que las primeras personas que hablan de la propia vida en las
biografias o en los textos misticos. La diferencia fundamental con-
siste en que aqui no es necesario inventar nada: las Vidas se escri-
ben en vida de la hagiografiada o muy poco tiempo después de su
muerte,ry 1o s6lo eso, sino que ademds se emplean para ello testi-

~ monios autobiogréficos.

Al escribir la Vida de Hildegarda, justo después de su muerte,
Theoderich insert6 el propio testimonio de la santa. El capelldn de
Nazaret también empleé textos autobiograficos y no hay por qué
dudar de su existencia, no ya por el precedente Hildegarda, sino
porque también habla de que traduce una obra de la que sf se ha
conservado el original: Los siete modos de amor. No nos extrafiemos
de que existan esos testimonios. Las mujeres no sélo escribfan para

comunicar sus experiencias extraordinarias, sino que también,
e
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como dice Margarita de Oingt, escribian para s mismas. La practi-

ca de confesién, el autoandlisis y la meditacién incidieron en la
aparicién de una escritura intima y privada en la que las mujeres
trataron de comprenderse a si mismas y a sus s actos dentro de la
vida religiosa.

La valoracién y comprensién de los testimonios autobiografi-
cos, ya sea en las Vidas o en los textos misticos, exige un reconoci-
miento de los marcos, los t6picos y los estereotipos existentes en la
época para “abordar algo tan complejo como la vida de un indivi-
duo. Todo el significado que pueda rezumar de una vida depende
directamente de su semejanza con respecto al suceso arquetipal,
que en aquel mundo era el suceso biblico. Los acontecimientos vi-
tales eran concebidos como figuras, simbolos eficiiyo seno s& ence-
rraban variantes formales virtuales pero de contenido semejante y
susceptibles de ser repetidas y consumadas en Ia historia.

Asi, por ejemplo, Jonds, al ser tragado por la ballena, era inter-
pretado como figura anunciadora de Cristo, estableciéndose una se-
mejanza entre su desaparicién en la ballena y los tres dfas de Cris-
to en el sepulcro, y fijindose as las relaciones entre el Antiguo y
Nuevo Testamento, siendo el segundo la consumacién del primero
(E. Auerbach). La historia del Antiguo y Nuevo Testamento se pro-

longaba cual una gigantésca sombra en la vida de las personas, las

cuales para comprender sus vidas tenfan que recurrir a los textos
sagrados en busca de la relacién de semejanza. El pensamiento fi-
gural invade las biografias y las autobiografias, de tal modo queel
acto individual adquiere verdadero sentido.en su relacién con el

| arquetipal y éste es el que le concede el-marco para su valoracién y
comprensién. En ocasiones, se cita explicitamente la referencia al -

texto biblico; en otras, la referencia esta supuesta.

Asi, por ejemplo, Hildegarda de Bingen comprendié y valord
su acto de abandonar Disibodenberg para marchar a Rupertsberg
y fundar alli su monasterio, semejante al de Moisés en el Exodo. El re-
lato del gran suceso en la vida de Angela de Foligno, la visita del
Espiritu Santo en su camino de peregrinacién a Asis, se narra en el
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marco del suceso de los peregrinos de Ematis en el Nuevo Testa-
mento. La Vida de Cristo constituyd, sobre todo desde principios
del siglo xm1, el gran modelo y las referencias se multiplican. En es-

-del siglo x1, el

&clal.hﬁwwmndono de la familia y de todo
équello conocido para vivir en el exilio y efi la mas pura extranje-
ria, tal como se requiere en el pasaje evangélico, constituyé el mas
claro indicio acema_ddedod&emammm su
nueva vida en Magdeburgo Matilde o la propia Angela de Foligno.

En las vidas de estas mujeres, al menos las que conocemos, acon-
tece un suceso que supone un giro en su existencia o el inicio de una
nueva vida. En el caso de Juliana de Norwich, fue la enfermedad
que alos treinta afios la dejé a las puertas de la muerte y que ella in-
terpretd a partir del simbolismo numérico como un suceso seme-
jante a la muerte y resurreccién de Cristo. Varian las formas de ex-
presar este giro, de aludir a lo que podriamos denominar el suceso
fundamental, unas veces absolutamente extraordinario y otras, nor-
mal; en algunos casos, sucede antes y en otros, después, en lo que
respecta a la edad bioldgica; a veces, significa un cambio de vida ex-
terior y otras, s6lo afecta a la interior, pero la cuestién es que ahi est4
siempre la ruptura coincidente por lo general con el inicio de la es-
critura o del relato oral. Se trata de un intenso fuego que penetra en
el cerebro (Hildegarda), de la visita del Espfritu Santo (Angela de
Foligno) o de la enfermedad (Juliana), lo que induce a la transfor-
macién, ese suceso que en los términos del cristianismo se denomi-
na la conversién. Iniciar el «camino de la penitencia», ésa es la vida
nueva que se abre ante la conciencia de estas mujeres, para las que,
para decirlo con Hadewijch de Amberes, de pronto se dibuja la fi-
gura del destino. Es la realidad de la vida y, con ella, de la concien-
cia del destino lo que emerge con inusitada fuerza.

Si nos atenemos al claro y directo testimonio de Margarita de
Oingt, fue la conciencia de la muerte lo que de pronto la derribé y
la introdujo en el nuevo sendero, y aunque se ha repetido que los
ritmos de vida en la Edad Media no son los nuestros, no deja de ser
sorprendente el hecho de que este suceso fundamental ocurriera en
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la mayor parte de la vida de estas mujeres entre los treinta y siete y
los cuarenta y tres afios, siempre que es posible fecharlo (Hildegar-
da de Bingen, Beatriz de Nazaret, Matilde de Magdeburgo, Ange-
la de Foligno) y a los treinta afios en el precoz caso de Juliana de
Norwich. Se trata de la adquisicién de la madurez, como compren-
di6 a la perfeccién Margarita Porete, eso que constituye el «milagro
de la vida» en el decir de Cristina Campo: «Porque la madurez no
es persuasién y menos atin fulgor intelectual. Es un precipitar stbi-
to, bioldgico, dirfa: un punto tocado por todos los érganos para que
la verdad pueda hacerse naturaleza» (p. 39). Y a partir del suceso
fundamental, la primera iluminacién y conversién en lenguaje reli-
gioso, se inicia la escritura cuyo objeto es dar testimonio de la expe-
riencia consistente en la unién con Dios. La historia de la unién de
una mujer con Dios sucede en el interior de una vida vivida por un
sujeto. Hay que afiadir algo importante: si otorgamos credibilidad a
esta historia y la reconocemos como veraz se debe a que su propio
mundo reclamaba a voces esa autenticidad.

Con esto queremos decir que el insélito hecho de que en la
Edad Media una mujer escribiera para hablar de si, de lo que le su-
cedia, era algo requerido y exigido por su mundo, que era un mun-
do masculino. Y es aqui donde quizds podrian fijarse las distancias

entre estos textos y otros en primera persona de la misma época. Vi-

sionarias y misticas respondieron a una intensa crisis religiosa en

la que se buscaba no ya el conocimiento teologlcwggli conaci-
miento ezgpenenmal deDios (G. Pozzi). Posiblemente, fue en el 4m-
bito teolégico donde en 1 Etiropa se vivi6,por vez primera la exigen-
cia de fundar el conocimiento en la experiencia —en la visién, en el
olfato, en el tacto—, lo que més tarde se amplid a otros &mbitos, como’
por ejemplo el conocimiento geografico del mundo. La teologia era
el dominio de los hombres, el de la alta cultura. La visién dicotd-
mica, tan propia de la cultura medieval, siempre repartidora de
funciones, hizo recaer la experiencia en las mujeres. En una orde-
naci6én del mundo a partir dé los géneros, a lo masculino correspon-
dian la cultura clerical, la escritura, el latin, el conocimiento teolo-
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gal, mientras que a lo femenino correspondian lo laico, la oralidad,
las lenguas vulgares, la experiencia.

“Una tremenda coincidencia tuvo que suceder en el siglo xum, pues
mientras las mujeres necesitaron escribir, los hombres necesitaron
ofrlas. Y asi mientras Theoderich interpretaba la facultad visiona-
ria de Hildegarda haciéndola entrar en las bodegas del amado es-
poso segiin le sugeria el Cantar de los Cantares, ella misma la ha-
cia derivar de haber bebido del pecho de Cristo como Juan en la
Ultima Cena. Ellas s constituyeron el testimonio vivo de la existen-
cia de Dios. Pues ellas hablaron de si nusmasm@lgc&de
D1o§;ﬁis§_tal punto se establecieron las correspondencias entre

femenino y. experiencia de Dios, que-en el siglo x1v los hombres

misticos tuvieron que feminizarse: el gran maestro Eckhart, cima

de Ia mistica medieval, habl6 de que el alma era mujer, mientras

que Enrique Suso, su discipulo, mds literal que su _@_ggsgp_,j_elis—
W,Dws se habia querldo manifestar a lo mas inferior, a
lo mas fréagil, que dentro de los valores medievales profundamen-
te miséginos eran las mujeres. A ello correspondia el hecho de que
Dios se habia humillado en la encarnacién, lo que justamente per-
mitfa asimilar las mujeres a Cristo.

Actos como el de Suso deben inscribirse dentro (ie_esias_ldeas
segun las cuales la feminizacién constituia la necesaria humilla-
cién para la unién con Dios (C. Bynum). Y asi, podriamos recuperar
aqui la expresi6n de Jacques Lacan y sostener que la mistica suce-
di6 fuera de la cultura del falo. »Conswmc
mente femenino y s6lo de aquellos hombres que supieron encon-
trar a la mujer que vivia en su interior. Los textos que nos permiten
conocer este fendmeno relatan lo imposible: los sucesos acaecidos
en el alma de una persona con un nombre y una vida. A las alqui-
micas transformaciones del alma Georges Bataille las denominé
experiencia interior: él mismo quiso vivir «los movimientos inte-
riores», «el viaje hasta el extremo de lo posible» para alcanzar «el
punto vertiginoso» en lo que podria considerarse un equivalente
del siglo xx de la experiencia mistica medieval.
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En la soledad de sus casas y de sus cuerpos, aquellas mujeres se
arriesgaron a vivir y escribir la experiencia interior. En muchas

ocasiones, sus textos escapan de cualquier definicién de género.

Eso ocurre, por ejemplo, con el libro de Matilde de Magdeburgo
La luz fluyente de la divinidad, en donde se mezclan los versos con la
prosa, pasajes autobiograficos con otros en que el sentimiento de
la divinidad estd entendido desde el conocimiento teologal, ha-
ciendo explotar la nocién de género literario. Confesién es lo que
més se aproxima a este libro, siempre y cuando se perciban las di-
ferencias brotadas de los distintos paradigmas histéricos que lo se-
paran de las Confesiones por excelencia, que son las de san Agustin.
La definicién que Marfa Zambrano concedié a la confesién como
«salida de sf en huida» conviene aquf de modo inmejorable, pues
la idea que expone Matilde de su vida como exilio coincide con la
de escritura como confesién. Pues «no se escribe ciertamente por
necesidades literarias, sino por lanecesidad que la vida tiene de re-
velarse» (p. 25) y en la confesién «no son sus sentimientos ni sus
anhelos siquiera, ni aun sus esperanzas; son sencillamente sus co-
natos de ser. Es un acto en el que el sujeto se revela a sf mismo, por
horror de su ser a medias y en confusién» (p. 29). Bajo ningtin titu-
lo se transmiti6 el Libro de Angela de Foligno, porque quizas se
advirtiera como el Libro, sin necesidad de calificativos, lo que es-
trictamente significa Libro de la Vida.

La alegorizacién que cubre las visiones de Hildegarda, y sobre
todolas de Hadewijch, el relato de Beatriz de Nazaret o el Espejo de
Margarita no Ilegan a ocultar ese espacio libre en que se generé la
escritura mistica, libre de las convenciones del género y con ellas

de los pactos fijados con el piblico, sino era el de que el texto dije-

ra en verdad en lo que afectaba a lo que por la gracia de Dios le ha-
bia sucedido a la persona. Desde ese espacio de libertad surgen las
palabras para hablar de lo inefable: la unién con Dios. Sélo las ima-
génes suprimen la inefabilidad hasta un cierto punto y sélo con
imégenes es posible hablar de la unién. El alma es la amada que
busca a su esposo, el amado, que es Dios. El lenguaje erético del
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Cantar de los Cantares constituy6 la forma modélica para hablar
de la unién. En los comentarios al Cantar de sus sermones, San
Bernardo actualizé dicho lenguaje para una nueva espiritualidad
que habria de centrarse en torno al amor, y del mismo modo, su co-
etdneo y amigo Guillermo de san Thierry reflexiond sobre amor y
conocimiento en sus tratados.

Y asi, mientras se articulaba la nocién de amor mistico a partir
de la exégesis del Cantar, los trovadores del sur de Francia busca-
ban palabras y sonidos para hablar de amor, pero no del amor a
Dios, sino del amor a la mujer. Una concepcién laica del amor, el
amor cortés, se fue forjando junto al amor mistico; en ambos casos
se perseguia la pureza del amor de modo que éste pudiera consti-
tuir asi un camino de perfeccionamiento y de renovacién interior. ;
Modelo laico y modelo mistico nacieron en Europa en la misma
época, a principios del siglo X1, y en algunos momentos debieron
entrar en contacto para intercambiarse mutuos descubrimientos,
para prestarse vocablos y expresiones.

Entre las diferencias més destacables entre ambos modelos de
amor, habria que poner el acento en el caracter epitaldmico del
amor mistico salido del Cantar de los Cantares, frente al cardcter
adultero del amor trovadoresco. En efecto, el mito tristaniano con-
densé los aspectos mas transgresores del amor cortés ademés de
poner al descubierto su intima tensién entre el deseo de posesién
de la amada y los obstaculos para dicha posesion, concentrados en
el hecho de que éste era un amor adtltero. En el mito el obstacutlo
se simbolizé mediante la espada que en el interior del bosque se-
paraba los cuerpos de los amantes. Y es que el amor cortés es el
amor de la imposibilidad, como ya sostuvo hace tiempo Denis de
Rougemont en su célebre El amor i Occidente, siendo una de las me-
jores expresiones para aludir a tal imposibilidad la de amor de lonh,
«amor de lejos», creada por el trovador de la segunda generacién,
Jaufré Rudel. La lejania sirvié para mostrar lo imposible del amor:
un amor que quiere cercania pero que renuncia a ella y que a pesar
del deseo del cerca goza con el amor de lejos. Esa paradoja amoro-
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sa, que recorre las seis canciones de Rudel, fasciné a sus coetidneos
y a las generaciones posteriores de trovadores, asf como a los no-
velistas del norte de Francia, de tal modo que la discusién sobre el
amor de lejos invadi6 el discurso sobre el amor cortés en lengua
vulgar. Por ello, no es de extrafiar que esta formulacién del amor
propiamente laica alcanzara también al discurso de amor mistico.

En los monasterios femeninos del siglo xim, la actualizacién del

Cantar de los Cantares que proponia a la monja como esposa de Cris-
to llegd sobre todo a través del Speculum virginum, una obra de ca-
récter profundamente didéctico que encontré amplia difusién, asi
€omo un texto en vulgar, en alemdn, que conocemos como el Can-
tar de San Trudpert (SanktTrudperterhohelied), ambos de mediados del
siglo x(La exégesis del Cantar contenida en estas dos obras intro-
dujo el lenguaje erotizado para hablar con Dios en los Ambitos de
la religiosidad femenina y, sin duda, model§ actos tales como el de
Hildegarda de Bingen, que en su monasterio de Rupertsberg ves-
tia a sus monjas de seda blanca y coronas para mostrar asi mejor
que ellas eran las novias de Cristo.

Mayores dificultades ofreceri; sin embargo, los canales a tra-
vés de los cuales penetraron las expresiones del amor cortés en
la mistica femenina, pero lo cierto es que Hadewijch de Amberes o
Margarita Porete emplearon las expresiones de «amor de lejos» y el
oximoron «lejos-cerca» de inequivoca procedencia rudeliana y
postrudeliana. El hecho de que estas mujeres renunciaran al latin
para escribir y, en cambio, hicieran uso de sus lenguas maternas, el
vulgar, tuvo que incidir en la disolucién de las fronteras entre los
modelos laico y religioso-eclesidstico. Sus vidas en las ciudades
como beguinas también debieron contribuir a que conocieran lo
que los muros de un monasterio habrian impedido. En cualquier
caso, si el lenguaje del Cantar era ya tremendamente audaz y san
Bernardo tenfa que advertir constantemente de que se trataba sélo
de figuras y de simbolos, su traduccién al vulgar junto con las ex-
presiones también en vulgar procedentes del amor cortés tuvo que
resultar escandalosa; de ahi la necesidad de traducir al latin Io que
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originalmente se habia escrito en vulgar intentindose borrar asi las
huellas del discurso laico del amor (como en el caso de Beatriz de
Nazaret, Matilde de Magdeburgo y Margarita Porete){Pero en la
mistica femenina el amor a Dios no es imposible, y su discurso-de
amor no se desgarra entre el deseo de posesion y la no posesién,
sino en un deseo que cuanto més se realiza, mas se intensiﬁ@ Es
la locura de amor, la furia de amor, orewoet como lo llamaron Bea-
triz de Nazaret y Hadewijch de Amberes.

(i el objeto de deseo masculino es el cuerpo de la mujer, el obje-
to de deseo femenino es la alteridad absoluta: Dios que es el Otro.
«El objeto del deseo femenina es nada y al mismo tiempo todo. Siem-
pre més y otra cosa distinta a ese uno —el sexo por ejemplo— que le
dais, le prestais. Lo que con frecuencia es interpretado, y temido,
como una especie de hambre insaciable, una voracidad que os va a
devorar totalmente», escribia Luce Irigaray (1977, p. 29). Algunos*
afios antes, en Speculum de 1974, Luce Irigaray pens6 en la mistica -
femenina (La mystérique) y considerd que fue ese lugar -y al decir
«ese lugar» se refiere a la noche oscura, a la tiniebla segtin el tér--
mino de Angela de Foligno- el tinico en la historia del Occidente',
desde el que la mujer hablé, actud, incluso ptblicamente [...] mien- :
tras el hombre «renuncié a su saber para ponerse a la escucha de
sus locuras» (pp. 238 y 239). Y més adelante comprendi6 asi el amor ~
de la mistica por Cristo: «Al menos un hombre la comprendi6 has-
ta morir entre los més atroces sufrimientos. El mas femenino de to-
dos los hombres que es el Hijo. Que ella no cese més de contemplar
en su desnudez ofrecida a las miradas, en las incisiones de su carne
virginal, en la extensién dolorosa de su cuerpo crucificado, en las
heridas de los clavos que lo agujerean, en su suspensién, en su pa-
sién y en su abandono. Inundada de amor por él/ella misma. Mo-
delo que, en su crucifixién, le abre una via de redencién en la de-
cadencia en la que se encuentra» (p. 249). En el cuerpo sufriente de
Cristo la mujer se contempl6 a si misma.

Tanto Jacques Lacan como Luce Irigaray interpretaron el amor
mistico femenino como una posibilidad radicalmente diferente del
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modelo de amor masculino, en donde la idea freudiana de sublima-
cién e idealizacién resultaba absolutamente i.nadecuada@n la mis-
tica femenina, el amor a Dios no es una idea, sino una experiencia
terrible en la que el alma arrastra al cuerpo a participar en ella.
Gozo y dolor constituyen las dos caras de una misma experiencia
en la que se involucra a la persona en su totalidad. Y el camino de
tal experiencia pasé por la pasién de Cristo. Vivir la pasién de Cris-
to, ése fue el objeto fundamental de las pricticas meditativas a las
que se libraron las mujeres ya fuera en las celdas del monasterio o
en las cérceles, tal como denominaban a las habitaciones de las ca-
sas en las ciudades donde muchas de ellas residieron)

En realidad, tal como mostré Caroline W. Bynum (en lo que nos
parece un memorable esfuerzo por asumir la alteridad medieval),
la ascesis de las mujeres misticas no fue una interiorizacién de la
misoginia medieval y no procedié de la condena de la propia car-
ne@l sufrimiento fue un modo eficaz de hacer precisamente presen-
te el cuerpo en una concepcién de la persona en absoluta dualista,
sino todo lo contrar@ El hecho de que los hagidégrafos insistieran
en la descripcién de las précticas ascéticas y las misticas en cam-
bio en sus escritos hablen con suavidad de ellas, diciendo por ejem-
plo que al meditar «olvidaban comer» cuando de lo que se trataba
era de un total ayuno, sélo significa la exigencia por paite de los
hombres de subrayar el exceso de los comportamientos de sus ha-
giograffas y con él la ruptura de lo natural. Muestra la fascinacién
sentida por aquellos hombres que comprendieron a su manera
aquellas practicas.

El objeto principal de la meditacién consistié en visualizar los

pasos de la pasién, y el arte miniado, esculpido o pintado sirvi6

como punto de apoyo (J. Hamburger). No hay que descartar que la
necesidad sentida por las misticas de ver con todo detalle en sus
visualizaciones incidiera en el realismo con que se reprodujo la Pa-
sién en el tiltimo gético. Meditacién y visualizacién constituyeron
en muchas ocasiones el impulso y la practica para que naciera la
visién libre y esponténea. Sin embargo, hay que establecer diferen-
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cias, aun cuando este &mbito, el visionario, haya sido poco y mal
explorado. Asi, por ejemplo, la prodigiosa facultad visionaria de
Hildegarda de Bingen tiene que ser diferenciada de las visiones na-
cidas de la meditaciénf’,En el caso de Hildegai‘da, la visién no pro-
cede de la meditacién de la pasién de Cristo, sino que se trata de un
extraordinario desarrollo de la imaginacién creadora (H. Corbin),
auténtica base de toda su obra profética: las imagenes van brotan-
do una tras otra, como si de auténticos frescos se tratara, y en su
caso no hay punto de apoyo en la obra de arte, sino que los minia-
turistas que convirtieron las visiones en imédgenes plasticas tuvie-
ron que esforzarse porque carecfan de modelos iconogréficos an-
teriores; Y aunque el hombre constituya en la obra de Hildegarda
el centro de la creacién y aunque Sapientia y Caritas (Sabidurfa y
Amor) configuren el mismo rostro femenino de Dios, la abadesa de
Rupertsberg no se detuvo en el relato de la experiencia sino de un
modo fugaz y, en cambio, desplegé el conocimiento surgido de su
intimidad con Dios, al menos segtin su propio testimonio y segtin
la interpretacién que desde el lenguaje del Cantar de los Cantares
ofreci6 su biégrafo Theoderich de Echternach. Su obra es una cos-
mologia, que procede de la revelacién divina habida de la unién.

Es justamente debido a esto por lo que hemos considerado que
Hildegarda abre el espacio mistico en Europa, aunque sea necesa-
rio fijar la distancia que la separa de las misticas del siglo xm, cuyo
objeto de escritura fue la misma unién mistica. Muchas de ellas
fueron visionarias, de otras nada se sabe de sus visiones, y final-
mente otras como Margarita Porete parecieron rechazarlas. En la
facultad visionaria se cifraba gran parte de su carisma y es muy
posible que su ausencia en una mistica como la Porete justificara
su terrible fin en la hoguera (A. Hollywood). Porque si bien Ia es-
critura femenina de las misticas y visionarias surgia en el lugar del
deseo, en ese deseo insaciable de un todo que es nada, el recorrido
del camino conclufa inexorablemente en su aniquilacién, en unlu-
gar donde ya no se sentia ni goce ni dolor, en un lugar donde el yo

habifa sido vencido y derribado para alcanzar el ser de Dios. Estaes
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la «fdbula mistica» que una y otra vez se ird dibujando en esta es-
critura femenina.

Los ocho capitulos siguientes estén dedicados cada uno de ellos
auna mujer y su obra. Para el analisis de sus textos y el estudio de
sus figuras nos han sido de utilidad muchos estudios que se reco-
gen en Ja bibliograffa al final de este libro. Los textos de estas es-
critoras, de los que aparecen citados fragmentos en el interior de
los capftulos, los hemos traducido siempre de sus lenguas origina-
les, por lo que al final se cita el lugar en que se encuentran en las
ediciones, también recogidas en la bibliografia, junto con aquellas
traducciones a las lenguas modernas que también nos han resulta-
do ttiles. Los autores que han guiado de modo especial la inter-
pretacién de los textos misticos aparecen citados entre paréntesis
en el interior del capitulo remitiendo a la bibliograffa. Pero hay que
decir que algunos han marcado decisivamente nuestra compren-
5i6n y han orientado este libro. Nos parece justo citar aqui sus nom-
bres: Alois Maria Haas, Kurt Rubh, Caroline Walker Bynum, Giovan-
ni Pozzi, Jeffrey Hamburger. Los capitulos dedicados a Hildegarda
de Bingen, Matilde de Magdeburgo, Margarita de Oingt y Angela de
Foligno se deben a Victoria Cirlot, y los dedicados a Hadewijch de
Amberes, Beatriz de Nazaret, Margarita Porete y Juliana de Nor-
wich, a Blanca Gari. Queremos agradecer a Amador Vega todas sus
sugerencias y criticas en la lectura de este libro; a Alejandro Pérez
Vidal por su revisién de las traducciones del neerlandés antiguo; a
Alicia Padrés, Elisenda Padrés, Neus Clavera, Oliver Hesselmann

y Kathia Alves por la ayuda en la recopilacién de bibliograffa y re-

producciones de miniaturas.

Pla de lIa Calma
28 de julio de 1999
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