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Es un dato sabido que, en la Europa que llamamos medieval, apa-
recieron reiteradamente entre las mujeres formas de religiosidad mar-
ginales a las instituciones del poder eclesidstico. Formas a través de las
cuales las mujeres, o algunas mujeres, expresaron ptiblicamente opinio-
nes femeninas distintas de las opiniones dominantes en torno a cuestio-
nes tan fundamentales para la vida social de entonces comola familia, la
sexualidad o las relaciones de las personas con lo divino. Tradicio-
nalmente, debido quiza al peso indudable de la Iglesia cristiana, pero
debido también a que la historiografia se ha resistido a percibir cual-
quier significado propio (es decir, no predefinido por el sistema de
géneros, que es discurso masculino) en la experiencia histérica de las
mujeres incluso cuando éstas hicieron todo tipo de gestos para hacerse
visibles, esas formas marginales de religiosidad femenina han sido
interpretadas en el marco comiin del cristianismo. Se las ha calificado de
ortodoxas o de heterodoxas, se las ha emparentado con una corriente u
otra de espiritualidad cristiana, y se las ha negado sistematicamente
cualquier pretension de genealogia separada o separable de la que muy
graficamente denominaron en la Edad Media la “successio aposto-
lorum”; es decir, una cadena de hombres que ascendia ininterrum-
pidamente, como la escalera de Jacob?, de los sacerdotes a los obispos, de
éstos a los apodstoles, y de los apdstoles a Cristo y al mismisimo Dios
padre.

! Este trabajo se ha beneficiado de las criticas y comentarios de Elena Botinas, Julia
Cabaleiro y Montserrat Cabré.

2 Tomo esta acepcién de la metéfora de Luce Irigaray, El cuerpo a cuerpo con la madre,
trad. Barcelona, La Sal, 1985, 11.
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Por otra parte, es también un dato sabido que el cristianismo tuvo,
desde sus origenes, un atractivo especifico para bastantes mujeres. Ello
no obstante el hecho de que los seguidores mas intimos de Cristo fueran
todos o casi todos hombres;® no obstante la ausencia de diosas entre las
divinidades cristianas* y no obstante, también, el requisito de masculini-
. dad para hablar en la asamblea y para acceder a cualquier puesto visible
dela jerarquia desde que la Iglesia se fue constituyendo en la ortodoxia
cristiana a partir de la segunda mitad del siglo L* Y no se suele discutir
que el cristianismo siguiera conservando para las mujeres un atractivo
especificoincluso en su version mondstica, cuando pareceria que apenas
podian quedar ahi vias de significacion sexuada libres del control de las
autoridades eclesiasticas.

Al observar que la espiritualidad y la religiosidad pudieron ser vias
de significacion sexuada en femenino en la Europa medieval, no estoy
sugiriendoque las mujeres tengamos una predisposicién especial ni para
lapietas ni paraladevotio ni parael cuidadodeloslaresy penates. Sugiero
mas bien que algunas mujeres encontraron en ciertas formas de espiri-
tualidad y dereligiosidad (formas que serian, por definicion, liminares)
vias de significacién de su identidad sexuada que no les ofrecian ni el
proyecto filosofico clasico grecorromano ni el proyecto teoldgico cristia-
no. Ellas estaban sencillamente excluidas del proyecto filoséfico de los
pensadores clasicos, un proyecto inspirado en la famosa frase Condcetea
timismo, quelos griegosleian en el frontispicio del templo de Delfos cada
vez que acudian a ese lugar de encuentro religioso y mistérico.® Ellas
estaban excluidas, asimismo, del proyecto teol6gico de la Iglesia cristia-
na, un proyecto inspirado en la también famosa frase que inicia el

? Los evangelios gnésticos describen a Maria Magdalena como la seguidora més
querida de Cristo, més querida por él que los que nos han acostumbradoallamarapéstoles
(Elaine Pagels, Los evangelios gndsticos, trad. Barcelona, Critica, 1982, 14).

4 Parece que la Virgen Maria, que no es obviamente una diosa, ha excitado maés la
devociéndelos hombres quelade las mujeres. Sobre este tema: Victory Edith Turner, Image
and Pilgrimage in Christian Culture. Anthropological Perspectives, Nueva York, Columbia
University Press, 1978, esp. p.40-103y 140-171; CarolineW. Bynum, Jesus as Mother. Studies
in the Spirituality of the High Middle Ages, Berkeley, University of California Press, 1982,135-
169; 1da Magli, La virginidad, “El Pais” 14 diciembre de 1985, 14.

*Sobre esta evolucién, véase Gonzalo Puente Ojea, Ideologia e Historia. La formacion del
cristianismo como fendmeno ideol6gico, Madrid, Siglo XXI, 1974.

¢He utilizado esta idea en La “Admiracidn de las obras de Dios” de Teresa de Cartagena y
la Querelladelas mujeres, en Angela Mufioz y Cristina Segura, eds., La voz del silencio. Fuentes
directas para la historia de las Mujeres, siglos I11 al XVI, Madrid, Al-mudayna (en prensa).
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Evangelio de Juan: “Al principio era el Verbo, y el Verbo estaba en Dios, y
el Verbo era Dios”,” porque a ellas les estuvo vedada la palabra piiblica
tanto en la profecia como en la predicacién.® Si estaban excluidas de los
saberes hegemonicos de susociedad y, no obstante, necesitaban también
ellas conocerse y construirse a si mismas desde una subjetividad acorde
con su cuerpo femenino y surgida de él y para él, no debe, entonces,
extrafiar que algunas mujeres buscaran alternativas a un conocimiento
que pretendia que el saber masculino era el saber universal; no debe
sorprender que buscaran alternativas a una subjetividad que insistia en
declararse ciega a la diferencia sexual.’

Eneste contexto, el objetivodel presente trabajo esaportar unaslineas
generales de interpretacion de algunas de las formas mas conocidas de
espiritualidad y de religiosidad femenina en la Europa medieval, desta-
cando sus aportaciones a un proyecto comiin de construccién de identi-
dad y de subjetividad sexuadas en femenino. Este enfoque permite, a su
vez, entender y situar en el contexto social general lo que esas formas de
espiritualidad y dereligiosidad tienen de manifestaciones de conciencia
de subordinacion y de acciones de resistencia contra algunas de las
formas que tomo en esa sociedad la subordinacion de las mujeres a los
hombres. Entiendo que la mayoria de las formas de religiosidad y de
espiritualidad femenina de la época son marginales a las instituciones
eclesidsticas porque las religiosas tuvieron siempre prohibido el acceso
al sacerdocio, lo cual les impidié proyectar ritualmente una dimensién
divina no mediada por hombres; y liminares en general porque actuaron
en espacios intersticiales, mal definidos por la cultura dominante, o
adaptaronasusnecesidades propiaslas definiciones dereligiosidad y de
espiritualidad que daba la cultura dominante. Mi hipétesis es que
algunas mujeres medievales abrieron para s mismas, a través de formas
de religiosidad, vias de aceso al control de su cuerpo, a la vez que
codificaban, en lenguaje espiritual, definiciones propias de lo que era el
cuerpo femenino; un control y unas definiciones que las mujeres no

’Juan, 1, 1.

*Maria-Milagros Rivera Garretas, Textos y espacios de mujeres. Europa, siglos IV-XV,
Barcelona, Icaria, 1990, 33-34.

*Sobre la subjetividad femenina en la historia: Discutendo di storia. Soggettivita, ricerca,
biografia, Turin, Rosenberg & Sellier, 1990. En filosofia: Diotima, Mettere al mondo il mondo.
Oggetto e oggettivita alla luce della differenza sessuale, Milan. La Tartaruga, 1990. En la
escritura en general: Patrizia Magli, ed., Le donne e i segni. Percorsi della scrittura nel
segno della differenza femminile, Ancona, Transeuropa, 1988 (2a ed.).
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deben ni poseer (el control) ni construir (las definiciones) en las socie-
dades patriarcales.

¢Contra qué formas de control y contra qué definicionesdelo que era
el cuerpo femenino se manifestaron esas mujeres? La forma primaria de
control del cuerpo de las mujeres por los hombres en las sociedades
patriarcales la constituyen los sistemas de parentesco en cuyo centro se
sitiia la familia heterosexual. Las definiciones basicas del cuerpo femeni-
no aparecen codificadas en el sistema de géneros vigente en esas mismas
sociedades. Ya que, como han demostrado en los afios ochenta estudios
que combinan propuestas de la antropologia cultural con premisas del
pensamiento feminista, el género y el parentesco se construyen mutua-
mente, son dos dominios analiticos inseparables."

Lossistemas de parentescobasados en la familia heterosexual surgen
cuando mujeres y hombres se ven constrefiidos a vivir juntos perma-
nentemente; es decir, a formar organizaciones sociales intersexuales en
las cuales la tasa de masculinidad/feminidad seria una tasa numéri-
camente equilibrada. Esta forma de vida no tiene por qué ser la “na-
tural”, a pesar de que nos resulte natural entenderla en estos términos.
(Lo natural, como es sabido, viene siempre definido culturalmente).
Anteriormente, por lo que a las mujeres se refiere, ellas podrian haber
vivido en ginecosociedades dominadas numérica, econémica y politica-
mente por mujeres.”? Quizé los hombres (o grupos de hombres) deci-
dieran integrarse establemente en esas ginecosociedades y, entonces,
resultara necesario modificar las reglas de convivencia intersexual
hasta entonces existentes, llegdndose a formulaciones nuevas, unade las
cuales seria la basada en la familia heterosexual.

El parentesco no es, necesariamente, causa de desigualdad entre los
sexos. Puede ser, simplemente, lugar de funcionamiento diferencial
sexuado. Las desigualdades se producen cuando un sexo busca en-
cuentra mecanismos para dominar su sitema de parentesco, transfor-
maéndolo en un sistema de parentesco matrilocal o patrilocal. Larealidad
parece ser, no obstante, que los y las antropdlogas y etnélogas que han

1°He tratado estos temas desde un puntode partida distinto (la lectura del De nulierum
passionibus de Trotula) en Textos y espacios de mujeres, 105-129.

! Jane F. Collier y Sylvia ]. Yanagisako, eds., Gender and Kinship. Toward a Unified
Analysis, Stanford, CA, Stanford University Press, 1978. He aplicado esta hipétesis en: La
construccidn delo femenino entre musulmanes, judios y cristianos (Al-Andalus y Reinos cristianos,
siglos X-XII), “17 Congreso Internacional de Ciencias Hist6ricas” Madrid 1990 (en prensa).

2Susan Cavin, Lesbian Origins, San Francisco, Ism Press, 1985.

32



estudiado el tema no conocen sistemas de parentesco igualitarios; aun-
que, ciertamente, varie muchisimo el lugar que en los diversos modelos
ocupa cada sexoy varien también los contenidos que se da a lo femenino
y a lo masculino.”

Para que los sitemas de parentesco integrados por hombres y por
mujeresen proporciones numéricamente equilibradasllegarana consti-
tuirse, tuvo que existir algtin tipo de pacto entre hombres y mujeres, un
pacto que cimentara el nuevo modelo de relacion intersexual. Este pacto
pudo ser un pacto social no desigual, sencillamente un pacto entre dos
grupos sexuados distintos. No obstante, parece que no es esto lo que
histéricamente ocurrié. Hay autoras que sostienen que las sociedades
con tasasde masculinidad / feminidad equilibradas son siempre socieda-
des patriarcales;' es decir, que ese posible pacto social no desigual a que
me referia no se produce en las sociedades histéricas que conocemos.’
En cualquier caso, si sabemos que cuando los padres se hacen (quizd
mediante la violencia) con el dominio del sistema de parentesco, este
dominio parece estar siempre histéricamente asociado con la patriloca-
lidad; es decir, con la residencia de la pareja heterosexual que contrae
matrimonio en la aldea del hombre; y, por tanto, esta siempre hist6rica-
mente asociado con la circulacién de las mujeres y la separacién de su
linaje de origen.'® Pero para llegar a la patrilocalidad se ha producido
antes otro tipo de pacto. Un pacto fundamental, que Carole Pateman ha
llamado el contrato sexual, (distinguiéndolo, pues, del famoso contrato
social de J.J. Rousseau). Un pacto desigual y seguramente no pacifico,
porque no seria un acuerdo libre entre mujeres y hombres. El contrato
sexual seria el pacto entre hombres sobre el cuerpo de las mujeres.'” Este
pacto es esencial para entender el parentesco, el género y la subordina-
cién social de las mujeres a los hombres en cualquier época histérica de
predominio patriarcal.

Entre la mucha bibliografia sobre este tema, citaré dos libros clasicos: Rayna Rapp
Reiter, ed., Toward an Anthropology of Women, Nueva York, Monthly Review Press, 1975.
Sherry B. Ortner y Harriet Whitehead, eds., Sexual Meanings. The Cultural Construction of
Gender and Sexuality, Cambrigde, Cambrigde University Press, 1981.

“Susan Cavin, Lesbian Origins, 82.

“Véase Gerda Lerner, La creacion del patriarcado, trad. Barcelona, Critica, 1990.

'*Stephanie Coontz y Peta Henderson, eds., Women's Work, Men's Property. The Origins
of Gender and Class, Londres, Verso, 1986.

Carole Pateman, The Sexual Contract, Stanford, CA, Stanford University Press, 1988.
Véase también: Montserrat Cabré, Montserrat Carbonelly Milagros Rivera, Lahistoria deles
dones, “L’ Aveng” 134 (feb. 1990) 57-63.
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El contrato sexual es, pues, previoal contrato social en las sociedades
patriarcales. Es, por tanto, previo a la formacién de las desigualdades en
las relaciones de produccién que determinan la pertenencia de clase de
las personas; lo cual supone, para las mujeres, la integracién en una clase
social en condiciones marcadas siempre por la subordinacién,’® una
subordinacién que ahora describimos con la oscura frase: “en razén de
sexo”. El contrato sexual implica, para las mujeres, una pérdida muy
importante de control sobre si mismas; un control que se refiere a las
funciones que su cuerpo tiene capacidad de desempefiar en la sociedad
y también a las codificaciones simbdlicas que definen lo que el cuerpo
femenino es en la cultura de que se trate (un control, por lo demas, que
hoy por hoy no poseemos plenamente las mujeres y que probablemente
no es posible que poseamos en las sociedades patriarcales).

A partir del momento en que se inventa y se impone el contrato
sexual, lasmujeres seintegran subordinadasen el sistema de parentesco.
Elfactor desigualdad entre los sexos quedaintroducido estructuralmen-
teala base misma dela organizacion social patriarcal. Si al construirseel
parentesco se construye también el género (como sostienen Collier y
Yanagisako), entenderemos ahora que el género femenino aparezca
siempre subordinado al género masculino; y que esta asimetria sea
fundamental al propio sistema de géneros.” Como observé Margaret
Mead hace mas de cincuenta afios, “hagan lo que hagan los hombres,
aunque sea vestir mufiecos para una ceremonia, ello aparece siempre
dotado de mayor valor”.2

En las sociedades en que los padres dominan el sistema de parentes-
co/sistéma de géneros, el momento en que los padres (0algunos padres)
se hacen con ese dominio es también el momento de creacién de dicoto-
mias analiticas y précticas, de esas oposiciones binarias fundamentales
anuestra cultura, como la misma oposicién masculino/femenino, conla
jerarquia que esas parejas de opuestos siempre comportan. Es también el
momento de creacién del mismo espacio privado, con su opuesto y
superior jerdrquico el espacio ptiblico. Y es asimismo el momento de
creacion de esa otra famosa dicotomia: personal frente a politico. La

®Gerda Lerner, The Creation of Patriarchy, Nueva York, Oxford University Press, 1986,
140.

Sherry Ortner y Harriet Whitehead, Accounhng for Sexual Meanings, Introduccién a
Id., eds., Sexual Meanings, p.1-27.

”Margaret Mead, Sexoy temperamento en tres sociedades primitivas, trad. Buenos Aires,
Paidés, 1962.
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desigualdad y la subordinacion de las mujeres estaran entonces per-
fectamente organizadas, tan perfectamente que acabarén siendo en-
tendidas como “naturales”. En su faceta de sistema de adjudicacién de
espacios —que es una de las definiciones que se ha dado para el paren-
tesco-?' los modelos de parentesc o dominados por los padres estable-
cen, pues, desde su origen mismo una limitacién muy importante de la
movilidad de las mujeres: ellas deben estar recluidas (aunque excep-
cionalmente no lo estén) en el espacio definido como privado; los hom-
bres, por su parte, dominan los dos espacios de la dicotomia aunque
operen tipicamente en el espacio publico.

El espacio privado contrapuesto al piblico que se construye al
organizarse un sistema de parentesco patrilocal es un espacio heterose-
xual por definicién” (aunque la homosexualidad exista fuera de ese
espacio y aunque en algunas sociedades patriarcales se aceptara ocasio-
nalmente el matrimonio entre personas del mismo sexo).? Con el térmi-
no heterosexual no me refiero aqui exclusivamente a un modelo de
relacion erdtica, aunque también me refiero a esta relacion. La heterose-
xualidad expresa la obligatoriedad de la convivencia entre hombres y
mujeres en condiciones de tasas de masculinidad / feminidad numérica-
mente equilibradas. Y expresa —puesto que nos hallamos ya en un sis-
tema de parentesco dominado por el padre- la imposicién sobre las
mujeres del modelo de sexualidad reproductiva (un modelo de sexuali-
dad que es masculino,? aunque no sea el modelo de todos los hombres)
como tnico modelo de sexualidad que ellas deben conocer y practicar:
que ellas deben, pues, hacer propio. Precisamente al centro de estos
sistemas de parentescose sitiia siempre el matrimonio de un hombre con

# Cit. por Celia Amorés, Violencia contra las mujeres Y pactos patriarcales, en Virginia
Maquieiray Cristina Sénchez, eds., Violenciay sociedad patriarcal, Madrid, Fundacién Pablo
Iglesias, 1990, 39-53; p. 44.

ZElensayo clésico sobre este tema sigue siendo: Adrienne Rich, Compulsory Heterose-
xuality and Lesbian Existence, “Signs. Journal of Women in Culture and Society” 5-4 (1980)
631-660. Este articulo ha provocado muchas reacciones; entre las mas recientes: Deborah
Cameron, Ten Years On: “Compulsory Heterosexuality and Lesbian Existence”, “Women. A
Cultural Review” 1-1 (1990) 38-41. Véase también: Catharine A. MacKinnon, Toward a
Feminist Theory of the State. Cambrigde MA, Harvard University Press, 1989.

BJohnE. Boswell, Christianity, Social Tolerance, and Homosexuality. Gay People in Western
Europe from the Beginning of the Christian Era to the Fourteenth Century. Chicago, The
University of Chicago Press, 1980.

* Carla Lonzi, Escupamos sobre Hegel. Lamujer clitdricay la mujer vaginal, trad. Barcelona,
Anagrama, 1981. Véase sobre esta autora: Maria Luisa Boccia, L'io in rivolta. Vissuto e
pensiero di Carla Lonzi, Milan, La Tartaruga, 1990.
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una mujer; una institucién que noes ni natural ni necesaria, sino social
e historica.

La heterosexualidad obligatoria —o el fundamentalismo heterose-
xual, como le ha llamado Teresa de Laureiis—* explica dos construccio-
nes sociales y simb6licas muy importantes histéricamente para las
mujeres en el marco de la familia: la virginidad y la “desnudez” del
cuerpo femenino. Dos construcciones sociales y simbglicas que, segtin
investigaciones de la etnologia y de la antropologfa, aparecen persisten-
temente y con gran protagonismo cultural en sociedades patriarcales
muy diversas. Dos construcciones queson fundamentales para entender
las formas liminares de religiosidad y de espiritualidad femenina me-
dievales en los sentidos que indico en la hipétesis que he formulado mas
arriba.

La virginidad afecta exclusivamente al cuerpo femenino. Tiene que
ver con la toma de posesion de un cuerpo femenino por un hombre de
fuera o de dentro de su sistema de parentesco que no haya sido clasifi-
cado de pariente prohibido. La posicién de una mujer ante la virginidad
define su lugar en el sistema de parentesco (el de origen u otro); unlugar
que suele aparecer codificado a través de conceptos como “ciclos de
vida” o “edades sociales”. La posicién de una mujer ante la virginidad
esta definida por el acceso sexual a su cuerpo. Pero no por un acceso
sexual cualquiera, sino precisamente por unacceso definido porel deseo
heterosexual, ese deseo heterosexual que conforma y define la sexua-
lidad reproductiva. (De ahi, por ejemplo, que a la virgen vieja no se la
clasifique ya como virgen, sino como solterona). La construccién cultu-
ral que llamamos virginidad estd, por tanto, estrechamente ligada con
el contrato sexual; contrato sexual que, a su vez, es la base oculta de los
sistemas de parentesco patrilineares. La relacién sexual lesbiana no
dialoga con la virginidad, son dos c6digos que pertenecen a sistemas
semanticos distintos; son dos c6digos que, aunque traten ambos de
sexualidad, no comunican directamente entre si. (Yo diria que la virgi-
nidad pertenece al saber de Atenea, la hija de Zeus que no tiene madre,
que nace de la cabeza del padre y es la diosa de un saber que no tiene,
pues, genealogia materna). La virginidad es, por tanto, cosa de hombres,
como ha escrito Luce Irigaray al investigar sobre el “misterio olvidado

B Teresa de Lauretis, The Essence of the Triangle or, Taking the Risk of Essentialism
Seriously: Feminist Theory in Italy, the U.S., and Britain, “Differences: A Journal of Feminist
Cultural Studies” 1-2 (1989) 1-37.
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de las genealogias femeninas”.* Los hombres -ha escrito Irigaray-
comercian con la virginidad de las mujeres, se sirven de ella para esta-
blecer las alianzas o para justificar guerras entre linajes o entre pueblos,
porque es a los hombres a quienes pertenece la virginidad femenina.

La construccién de la virginidad codifica, pues, el tipo o el grado de

rtenencia del cuerpo de una mujer a uno o méas hombres: la “doncella”
es del padre (que es, en principio, un pariente prohibido), y el padre
negocia la virginidad de ella hasta instalarla al centro de un nuevo gru-
po de parentesco a través del matrimonio; las casadas son de su marido;
las monjas son de Cristo; las prostitutas son de todos los hombres. En el
mundode los simbolos, la cultura patriarcal ha construido, en cambio, el
mito de la maternidad virgen; un mito del cual la manifestacién mas
conocida en Occidente es la de la Virgen Maria, pero que es un mito que
existe en otras culturas.” La antropdloga italiana Ida Magli ha inter-
pretado esta construccion en el sentido de que se trata de un mito cuyos
“atributos manifiestan, con claridad, la mitomania del pensamiento
masculino, la proyeccion de todos los deseos, conscientes e inconscien-
tes, de los machos respecto a la femineidad: una mujer-madre que no
haya sido poseida nunca por nadie y que existe para el hijo, en funcion
del hijo” 28
La construccion cultural de la “desnudez” del cuerpo femenino
resulta, quizd, menos familiar que la de la virginidad, pero la antropo-
logia ha demostrado que existe y que ha sobrevivido a cambios histéri-
cos muy importantes en culturas también en este caso muy distintas. Si
nos cefiimos al mundo medieval, podemos decir que este constructo
fue muy importante en el discurso de género (discurso masculino do-
minante, por tanto) de la Cristiandad y también del Islam; y es posible
afadir que tanto el Islam como el Cristianismc heredaron ese constructo
de culturas anteriores.

Comola virginidad, el problema dela “desnudez” afecta inicamente
al cuerpo femenino. Mas especificamente, afecta al cuerpo femenino
adulto; es decir, al cuerpo femenino definido como sexuado o heterose-
xualmente accesible.

% Luce Irigaray, Le temps de la différence, Paris, Le Livre de Poche, 1990, 103-123.

¥Una aportaci6n reciente al tema: Mary Jacobus, In Parenthesis: Immaculate Conceptions
and Feminine Desire, en Mary Jacobus, Evelyn Fox Keller y Sally Shuttleworth, eds., Body
Politics. Women and the Discourses of Science, Nueva York y Londres, Routledge, 1990, 1-10.

#Subrayados de la autora. Ida Magli, La virginidad, 13. Véase también, de la misma
autora, La sessualitd maschile, Milan, Mondadori, 1989.
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Pero (qué es esto de la desnudez? No es un constructo sencillo.
Empecemos por decir que, tanto en la cultura greco-romana-cristiana
como enel Islam medieval, el cuerpo femenino codificadocomodesnudo
es entendido como sexualmente agredible, lo cual no ocurre con el
cuerpo masculino desnudo. En el Islam y en las culturas drabes que le
precedieron, seentiende por cuerpo femenino desnudo el delamujer que
no lleva velo, ese famoso velo que cubre la cabeza y el rostro menos los
ojos, pero que cubre siempre la boca, y que sigue siendo hoy motivo de
controversia internacionalmente. Lo explica de la siguiente manera
Fatima Mernissi: “Si el hijab [velo] es una respuesta a la agresién sexual,
a ta’arrud, es también su imagen especular. Refleja esa agresion al decir
que el cuerpo femenino es ‘awra, literalmente «desnudez», un cuerpo
vulnerable e indefenso. Para las mujeres, el hijab, como fue definido por
una Medina ensituacién de guerra civil, esenrealidad un reconocimien-
to de la calle como un espacio en el cual la zina (la fornicacion) esta
permitida. La expresion ta’arrud contiene laidea de violencia, de presion,
de constriccion.”?

En el Occidente greco-romano-cristiano, se entiende que un cuerpo
femenino estd desnudo, no cuando no lleva un velo que le cubra la
cabeza y el rostro, sino cuando habla. Especialmente, cuando habla en
publico; en el caso del cristianismo, especialmente cuando habla en la
iglesia, lugar comiin de los cristianos en el cual la palabra femenina es
percibida como “indecorosa”.* Ha explicado asi esta tradicién (en lo que
al mundo clésico se refiere) Ana Iriarte: “A lo largo de este recorrido en
busca del lugar reservado a la palabra femenina en la civilizacién que
defini el silencio como «el mejor adorno de la mujer», se ha ido descu-
briendo que la linea fronteriza trazada por los griegos entre el universo
femenino y el masculino incluye la atribucién a la Mujer de un lenguaje
enigmatico que aparece intimamente relacionado con el comportamien-
to discreto que ésta debe aportar. No s6lo la desnudez compromete la
actitud pudica inherente al Ideal de feminidad, sino también el hecho de
hacerse ofr:en piiblico, la palabra delas mujeres, aligual que sus cuerpos,
debe aparecer encubierta.”?

¥ Fatima Mernissi, Women and Islam. An Historical and Theological Enquiry, trad.
Londres, Basil Blackwell, 1991, p. 182-183 (ed. francesa Albin Michel 1987).

*Esinevitable aqui la conocida referencia a la 1 Corintos 14: “Siquieren aprender algo,
que en casa pregunten a sus maridos, porque no es decoroso para la mujer hablar en la
iglesia”.

* Ana Iriarte, Las redes del enigma. Voces femeninas en el pensamiento griego, Madrid,
Taurus, 1990, 145. Heutilizado y comentado esta cita en: La “ Admiracidn delas obras de Dios”
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;Cémo conectar tres conceptos tan complejos como los que evocan
estos textos: agredibilidad heterosexual, desnudez y palabra femenina
ptblica? La antropologia culturaly también la historia nos propor-
cionan algunas pistas. Desde la antropologia cultural nosdicen que, en
las sociedades patriarcales, es muy importante que los labios femeninos
~los labios orales y los labios vulvares- estén cerrados; de ahi que se
promulguen sisteméticamente normas (que son normas bésicas de la
cultura) disponiendo que queden ocultos. Desde la historia, Gerda
Lerner nos explica que fue muy importante en los procesos de creacion
del patriarcado el velar, el cubrir con un velo, a las mujeres privadas con
el fin de distinguirlas delas mujeres piiblicas.* Estas aclaraciones nos
devuelven precisamente a uno de los temas fundamentales de la
hipétesis que estoy tratando aqui: las relaciones entre sistema de pa-
rentesco /sistema de géneros basados en la familia heterosexual, su-
bordinacién de las mujeres a los hombres y acciones de resistencia
femenina, en este caso en forma de religiosidad y de espiritualidad.

Pienso, en primer lugar, que es importante observar que los orificios
del cuerpo femenino que el patriarcado desea cerrados son la boca y la
vulva; otras aberturas muy importantes del cuerpo humano, como son
los oidos y los 0jos, deben permanecer, en cambio, bien abiertos. Cerrar
todos los labios del cuerpo femenino tiene que ver con la heterosexuali-
dad obligatoria y con la pérdida de control sobre el propio cuerpo por
parte de las mujeres al hacerse los padres con el dominio del sistema de
parentesco/sistema de géneros. El sexo femenino debe permanecer vir-
gen mientras no lo ocupe un hombre; un hombre que idealmente ser4
aquel con quien ella contraerd matrimonio, integrandose asi (subordi-
nada) en la institucién eje del sistema de parentesco y del sistema de
géneros. En este contexto, la violacién, que se entiende siempre de
hecho como violacién de un cuerpo femenino, es un mecanismo de las
sociedades patriarcales que recuerda a las mujeres que su cuerpo no les
pertenece plenamente; que su cuerpo puede ser siempre inseminado,

de Teresa de Cartagena y la Querella de las mujeres. He tratado el tema del silencio femenino
en: Textos y espacios de mujeres, 19-38; Textos de mujeres medievales y critica feminista contem-
pordnea, en Margarita Birriel, ed., Nuevas preguntas, nuevas miradas. Fuentes paralahistoriade
las mujeres, Granada, Universidad de Granada (en prensa); y en Las escritoras de Europa:
cuestiones de andlisis textual y de politica sexual, en Celia del Moral, ed., Arabes, judias y
cristianas: Lamujer en el medioevooccidental, Granada, Universidad de Granada (en prensa).
Sobre el silencio femenino en Roma: Eva Cantarella, Tacita Muta, La donna nella citt antica,
Roma, Editori Riuniti, 1985.
% La creacidn del patriarcado, cap.6.
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que su cuerpo puede verse siempre forzado a reproducirse. Despunta
aqui de nuevo la estrecha relacion entre violencia sexuada y contrato
sexual.

Si todos los labios femeninos permanecen cerrados, su sexo (es decir,
su cuerpo sexuado en femenino) quedard sin construir, quedara sin
representaciones simbdlicas propias. Quedara sin construir porque es
con el lenguaje —especialmente con la palabra piblica, la palabra com-
partida-conlo que se construyenlas categorias de nuestra cultura. Como
decia Ana Iriarte, el lenguaje de ellas es un lenguaje enigmatico, un
lenguaje en cierta manera incomprensible. Por otra parte, un sexoque no
se dice, que no esta construido con signos propios, quedara facilmente
subordinado al sexo que tenga existencia simbolica propia. Se puede
quizé entender ahora que el género femenino (como afirmaba al prin-
cipio de este trabajo) sea la construccion de lo femenino hecha por los
padres, hecha desde esa forma de subjetividad masculina; que sea, por
tanto, lo que las mujeres deben ser, no lo que ellas piensan indepen-
dientemente que son (esto seria lo que Luce Irigaray llama el sexo
femenino).* Por lo ojos y por los oidos de las mujeres abiertos penetran
los modelos de género durante la socializacién. Pero su vulva y su boca
deben estar cerradas o comunicar con hombres; hombres que, ideal-
mente, son los hombres de su familia (asilo entendia, por ejemplo, Pablo
de Tarso en su famosa Carta a los Corintios). En este contexto, es clave la
tesis de Adriana Cavarero que dice que nuestro nacimiento sexuado en
femenino es precisamente un “hecho desnudo y crudo” (un fatto nudo e
crudo ), un hecho que ha quedado fuera de la cultura.* El cuerpo
femenino estd “desnudo” porque desprovisto de cobertura simbdlica
propia, porque no pensado por y para si mismo. Se trata de una “des-
nudez obscena” que el patriarcado desea inaudible y cubierta. La desea
inaudible e invisible porque carece de codigos auténticos para leer ese
cuerpo sexuado, y la carencia de c6digos descubre en la cultura vacios
que son fuente de ansiedad y de vértigo.®

* Véase, por ejemplo, Speculum. Espéculo de la otra mujer, trad. Madrid, Saltés, 1978; Ese
sexo que no es uno, trad. Madrid, Saltés, 1982. _

* Adriana Cavarero, Dire la nascita, en: Diotima, Mettere al mondo il mondo, 93-122.

* Carla Lonzi vié la importancia de este tema ya a principios de los afios 70 cuando
escribié: “En todas las familias, el pene del nifio es una especie de hijo del hijo, al que se
alude concomplacencia y sin inhibiciones. Elsexo de la nifia, sin embargo, es ignorado: no
tiene nombre, niafecto, ni caracter, ni literatura. Se aprovecha su ocultamiento fisiolégico
para acallarsu existencia: la relacién entre macho y hembra no es, pues, una relaciénentre
dos sexos, sino entre un sexo y su carencia.” (Escupamos sobre Hegel, 33).

40



Tenemos hasta aqui formuladas algunas de las relaciones sociales y
construcciones simbdlicas que, en el patriarcado, articulan la subordi-
nacién de las mujeres a los hombres: el contrato sexual, el sistema de
parentesco/sistema de géneros fundados en la heterosexualidad obli-
gatoria, la virginidad y la desnudez del cuerpo femenino. Sabemos que
ha quedado fuera o en los margenes del sistema patriarcal el sexo fe-
menino entendido como relacién social construida por y para las pro-
pias mujeres. El siguiente paso del andlisis, que seria el sostener que en
la Europa prefeudal y feudal dominaron formas sociales patriarcales, no
requiere demostracién, ya que es un hecho que dan por supuesto todos
los especialistas en la materia.*

Hedichoal plantear mi hipétesis quealgunas mujeresencontraronen
ciertas formasdereligiosidad y deespiritualidad vias deaccesoal control
de su cuerpo y vias de codificacion de su cuerpo sexuado en femenino.
/Qué formas concretas tomé entonces su resistencia contralas formas del
patriarcado vigentes en su época?

La forma mds universal de resistencia femenina se centra en el
rechazo del sistema de parentesco/sistema de géneros basado en la
familia heterosexual, es decir, en la sexualidad reproductiva. Algunas
mujeres se niegan a integrarse en esos sistemas y manifiestan su decisién
en lenguale espiritual. Cuando esta decision no conduce a la vida mo-
nastica, esas mujeres rechazan el contrato sexual; cuando ingresan en
unmonasterio, ellasadoptan una forma ficticia de parentesco, el llamado
parentesco espiritual. Rechazan asimismo el cédigo de la virginidad,
ya que salen fuera de las alianzas entre linajes y de las redes de circula-
cion entre hombres al renunciar al matrimonio; ellas, en realidad, se
definen habitualmente como castas, mas que como virgenes, y es la cas-
tidad una constante en el proyecto de vida de todas estas mujeres. La
castidad se entiende, en principio, comorenuncia a la heterosexualidad.

3 Entre los clasicos: Jack Goody, Joan Thirsk y E.P. Thompson, Family and Irheritance:
Rural Society in Western Europe,1200-1800, Nueva York, Cambrigde University Press, 1978;
Georges Duby, Medieval Marriage, Baltimore, Johns Hopkins University Press, 1978, 305-
324; José Enrique Ruiz Doménec, Sistema de parentesco y teoria de la alianza en la sociedad
catalana (¢.1000-c.1240), en A R. Firpo, ed., Amor, familia, sexualidad, Barcelona, Argot, 1984,
113-140; David Herlihy, Medieval Households, Cambrigde, Harvard University Press, 1985;
Anita Guerreau-Jalabert, Sur les structures de parenté dans I'Europe médiévale, “Annales
E.5.C.” (1981) 1028-1049 (trad. parcial en Arturo R. Firpo, ed., Amor, familia, sexualidad, 59-
89; Reyna Pastor, ed., Relaciones de poder, de produccidn y de parentesco en las Edades Media y
Moderna, Madrid, CSIC, 1990.
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Rechazan el c6digo de la “desnudez” del cuerpo femenino cuando
toman la palabra desde su cuerpo sexuado. Esta toma de la palabra es
siempre priblica, es siempre compartida, aunque sin olvidar que las vias
de publicidad de la voz femenina suelen ser distintas de las vias de
publicidad de la voz masculina. El tomar la palabra puede adoptar la
forma de predicacion, de profecia, de didlogo entre muijeres, de escrito,
deimagen, de sonido, y, también, puede tomar la forma de texto inscrito
en el cuerpo; es decir, de manifestacion fisiolégica que expresa una
tensién insostenible e inexpresable de otra manera.

La resistencia femenina a integrarse en el sistema de parentesco/
sistema de géneros y su bisqueda de signos con que codificar su cuerpo
sexuado son fenémenos que, como el patriarcado, tienen su historia. De
ahi que las constantes a que me he referido tomen formas distintas en
distintas épocas y territorios de la Europa cristiana. Veamos algunos
ejemplos.

Durante los tres primeros siglos del cristianismo, las mujeres utili-
zaron con entusiasmo y con originalidad las vias de liberacion que les
sugeria también a ellas la predicacién del Cristo histérico.” Crearon y
participaron en movimientos religiosos de varios tipos. Entre las pri-
meras comunidades cristianas, el ascetismo atrajo fuertemente a las
mujeres, como testimonian los Hechos apGcrifos, sobre todo en las pro-
vincias orientales del Imperio.* Tecla de Iconium, Drusiana, Maximilia
de Patras y Mygdonia de India son nombres que se han hecho famosos
por su vinculacion (al menos literaria) con Pablo, Juan, Andrés o Tomas.
Peroson,ademas, nombres que representan a unnimeroindeterminado
de mujeres que, en todos los casos, abandonaron més o0 menos especta-
cularmente a su familia y se dedicaron a una vida de castidad.

Enelsiglo ], el grupo montanista tuvo entre su gente a mujeres que
reivindicaron para ellas el accesodirectoalodivinoy el usodela palabra
profética. Para percibir la verdad, la continencia era requisito necesario.
Y la sabiduria le llega a la mujer (Priscilla) en forma de Cristo transmu-

% Entre los estudios generales sobre el tema, citaré: Elizabeth Schiissler Fiorenza, In
Memory of Her: A Feminist Theological Reconstruction of Christian Origins, Nueva York,
Crossroad, 1983; con laresefiacriticade LuceIrigaray, Egales d qui?, “Critique” 43.480(1987)
420437 [trad. inglesa en “Differences” 1-2 (1989) 59-76].

% Ross S. Kraemer, The Conversion of Women to Ascetic Forms of Chistianity, “Signs” 6-2
(1980)y Sistersand Workers in the Midle Ages, Chicago, The University of Chicago Press, 1989,
198-207. Steven L. Davies, The Revolt of the Widows:The Social World of the Apocryphal Acts,
Carbondale, Il, Southern Illinois University Press, 1980.
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tado en mujer: “La continencia hace reinar la armonia. Los continentes
tienen visiones y, al bajar la mirada, perciben aun claramente voces,
misteriosas y salutares.” “En forma de mujer, vestido con tinica es-
plendorosa, Cristo vino a mi, y me inocul6la sabiduria revelandome que
este lugar es sagrado y que aqui descendera del cielo la Jerusalén
Celeste.”

Probablemente el movimiento de resistencia femenina mads signifi-
cativodelos tres primeros siglos del Cristianismolo forma el que Jo-Ann
Mcnamara ha llamado movimientos de “célibes activas”.* Se trata de un
modelo de vida femenina creado por las propias mujeres desde la
préctica social. Le dieron vida grupos de mujeres que rechazaron el ma-
trimonio y la vida de familia para dedicarse, viviendo solas o entre
mujeres, al estudio y a la predicacién del cristianismo por diversos
territorios del Imperio. Las mujeres que construyeron este modelo de
vida célibe y activa fueron normalmente, en los primeros tiempos,
adultas que habian vivido la experiencia del matrimonio y de la mater-
nidad y que los abandonaron, antes o después de la viudedad, para
integrarse, después de una crisis de conciencia -la conversiéon-, en un
movimiento de cardcter espiritual y social. Se trata de mujeres que
rechazaron el contrato sexual, los mitos de la virginidad y de la “desnu-
dez” del cuerpo femenino, y el tabi de la movilidad femenina.

Resulta muy tentador interpretar como testimonio, ocho siglos mas
tarde, de la fuerza subversiva del modelo de vida de las célibes activas y
de su pervivencia enla memoria femenina, un texto de la gran dramatur-
ga sajona del siglo x Hrotsvitha de Gandersheim. En la obra que cierra el
ciclo de sus comedias, Sapiencia, una obra que significativamente estd
ambientada en la primera mitad del siglo II, en la Roma del emperador
Adriano (117-138), la protagonista Sapiencia —que podria ser la alegoria
de la subjetividad femenina- y sus tres hijas Fe, Esperanza y Caridad,
llegan a la capital del Imperio sin hombres de su familia y se dedican a
predicar. Elcontenidodesu predicacién es tan subversivoqueincitaalas
mujeres a despreciar a sus maridos negdndose a tomar alimentos con
ellos y a acostarse en su cama. Dice el texto de Hrotsvitha:

¥ Priscilla, cit. en Tertuliano, Exhort. Cast., PL 2; Priscilla, cit. en Epifanio, Panarion, 49,
1 (cit. ambas en Umberto Eco, Beato di Liébana, Parma, Franco Maria Ricci, 1973, 45).

“Jo-Ann McNamara, A New Song. Celibate Women in the First Three Christian Centuries,
“Women and History” 6-7 (1983) y Nueva York, The Haworth Press, 1983.
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ANTIOCO
“Pues esta mujer de que te hablo, exhorta a nuestros conve-
cinos a que abandonen los ritos de nuestros antepasados y
se entreguen a la religion cristiana.

ADRIANO
;Y acaso prosperan sus exhortaciones?

ANTIOCO
Demasiado, pues nuestras esposas nos desdefian, nos des-
precian hasta el punto de que se niegan a comer y aun a
dormir con nosotros.

ADRIANO
Reconozco el peligro.”*!

El emperador romano percibe, en la lectura de Hrotsvitha, la capaci-
dad transgresoray el peligroque podia suponer para la conservacién del
orden social establecido, la consigna de rechazo de la sexualidad y de la
convivencia heterosexuales que transmitfa el mensaje de la predicadora
Sapiencia.

Precisamente en la época de Hrotsvitha, es muy interesante constatar
la existencia de grupos de mujeres que se dedicaron a la vida religiosa
fuera de reglas y de monasterios. Se trata de las Deodicatae y Deovotae,
documentadas en Catalufia entre el siglox y finales de la Edad Media. En
los siglos 1x, X y X1, estas mujeres, que a veces eran de clase noble y oca-
sionalmente madres viudas, administraron sus propiedades y vivieron
solas o en grupos o “células” de mujeres que regularon auténomamen-
te su vida material y en parte también su vida espiritual, fuera de los
conventos enlos que podrian haber ingresado y,ocasionalmente, funda-
do, ya que muchas poseian bienes y los patrimonios de algunas fueron
cuantiosos.

Durante los siglos que median entre el auge del movimiento de las
célibes activas y la época de Hrotsvitha, que pasé parte de su vida como
canonesa en Gandersheim, el entusiasmo religioso y espiritual de los

“!Esta cita y su comentario en: Maria-Milagros Rivera, Textos y espacios de mujeres, 92-

“Montserrat Cabré, “Deodicatae” y “Deovotae”. La regulacion de la religiosidad femenina
en los condados catalanes, siglos IX-XI, en Angela Mufioz, ed., Las mujeres en el cristianismo
medieval. Imdgenes tedricas y cauces de actuacidn religiosa, Madrid, Al-Mudayna, 1989, 169-
182. Parece considerarlas monjas regulares Assumpta Serra i Clota, La religiosidad feme-
nina en el mundo rural cataldn en la Baja Edad Media, en Ibid., 324-329.
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primeros siglos del cristianismo habia sido absorbido por la Iglesia
establecida. La patristica gast6 mucha energia para reconducir ese
movimiento al espacio murado del convento, un espacio idealmente
sometido a la clausura en el cual el control de las mujeres volvia a estar
abiertamente de acuerdo con las premisas bésicas del patriarcado. La
célibe activa se vio asi desdoblada en virgo y en monaca.* No obstante,
pienso que el monacato femenino pudo ser una forma de religiosidad y
de espiritualidad que satisfizo los deseos de liberacién de algunas
mujeres. El monacato femenino, estuvo, como he dicho antes, en los
margenes de las 6rdenes religiosas porque el cristianismo eclesiastico
defini6 siempre como masculina la mediaci6n intitucionalizada entre la
grey cristiana y la divinidad.*

Por su parte, Ida Magli ha demostrado que el monacato pudo repre-
sentar para las mujeres una via de liberacién de roles de género impues-
tos, ya que les permitia rechazar la sexualidad dominante, la reproduc-
ciénylaobligaciéndealimentaraotros;y les permitia rechazar esosroles
desdela propia cultura dominante, esdecir, sin poner a pruebala energia
y la fuerza que exige un funcionamiento desde los espacios liminares de
la sociedad.® El monasterio fue muchas veces, ademads de todo eso, un
espacio en el cual algunas mujeres pudieron dedicarse al estudio y al
trabajo intelectual con menos restricciones que en el mundo secular:
Eloisa, Isabel de Villena y Teresa de Avila son tres ejemplos que destacan
entre otros muchos.

Desde los origenes del monacato femenino hasta, al menos, el siglo i,
tenemos datos reiterativos de un fenémeno en el que convergen la

“ Trato este tema en Introduccion a la historia de las mujeres (en vias de publicacién). So-
bre la clausura femenina: Jane T. Schulenburg, Strict Active Enclosure and its Effects on the
Female Monastic Experience (500-1100), en John A. Nichols y Lillian T. Shank, eds., Distant
Echoes. Medieval Religious Women, 1, Kalamazoo, M, Cistercian Publications, 1984, 51-86.

“ Su ritual de integracién en las 6rdenes, por ejemplo, fue en algunos casos estudia-
dos incompleto; véase Milagros Rivera, Las freilas y los ritos de iniciacidnala Orden de Santiago’
en la Edad Media, “Quaderni Stefaniani” 7 (1988) 19-26. La posicién marginal de los
conventos femeninos dentro de lamisma érden la haestudiado Maria Echaniz, Las mujeres
enla Orden Militar de Santiago, Tesis doctoral inédita, Universidad de Barcelona, noviembre
1990. El monasterio como espacio liberador lo ha tratado: Montserrat Cabré i Pairet, Un
espai de dones als segles X i XI. El monestir de Sant Pere de les Puel les de Barcelona, Barcelona,
Fundacié Vives Casajuana (en prensa). Un anélisis de conjunto del monacato femenino
altomedieval: Jane T. Schulenburg, Women'’s Monastic Communities, 500-1100: Patterns of
Expansionand Decline, “Signs” 14-2 (1980) y Sisters and Workers in the Middle Ages, 208-239.

*Ida Magli, Monachesimo femminile, en Serena Castaldi y Liliana Caruso, eds., L'altra
faccia della storia (quella femminile), Messina-Florencia, G. D’ Anna, 1975,125-132.
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resistencia femenina a la sexualidad reproductiva, el deseo de construir
un lenguaje espiritual y la falta de signos convencionales con que
expresar esa resistencia y ese deseo. Se trata de un fenémeno exclusi-
vamente femenino, que Jane Schulenburg ha denominado “mutilacién
sacrificial”.* Consiste en deformarse el cuerpo (tipicamente el rostro)
con el propésito de evitar el deseoy el acceso heterosexuales. Parece que
una manifestacién frecuente de este fenémeno fue el amputarse la nariz
conel fin de evitar (cuando no bastaba la palabra) el matrimonio ola vio-
lacién. Se produjo entre mujeres que no deseaban casarse y entre mon-
jas cuyo convento no les proporcionaba seguridad suficiente contra la
violacién, especialmente en el marco de guerras interiores o de invasio-
nes extranjeras. En torno a este fenémeno se desarrollan siempre for-
mas diversas de lenguaje espiritual y un deseo radical de construir el
cuerpo como sede de intimidad femenina auténoma.

Precisamente una mujer que se mutil6 la cara para no casarse, Oda de
Rivreulle (m. 1157), ha sido considerada recientemente como una de las
inspiradoras originarias de uno de los grandes movimientos de espi-
ritualidad femenina de la Europa feudal: las beguinas.”” Las beguinas
eran mujeres cuyo modelo de vida estaba definido por la castidad, 1a no
sujecion a una regla, la reflexion espiritual y el establecimiento de redes
de solidaridad con otras mujeres en espacios no claustrados. Sus mo-
delosy guias espirituales estuvieron unas veces en la heterodoxia, otras
en la ortodoxia, ya que ellas debieron elegir segtin sus necesidades. Co-
mo en el caso de las célibes activas, apenas sabemos de ellas més que lo
que dejaron dicho sus detractores, ya que también este modelo de vida
fuecreado porlas propias mujeres desdela préctica social, respondiendo
anecesidades y a deseos materiales y espirituales inmediatos, sin que ni
lainstitucionalizacién ni el testimonio escrito se contaran entre sus prio-
ridades. Las constantes fundamentales de rechazo del sistema de pa-
rentesco/sistema de géneros son, sin embargo, las mismas, aunque las
vias de accién social sean muy distintas en el siglo 1 que en el siglo xu*,

“¢ Jane T. Schulenburg, The Heroics of Virginity: Brides of Christ and Sacrificial Mutilation,
en Mary B. Rose, ed., Women in the Middle Ages and the Renaissance. Literary and Historical
Perspectives, Syracuse, NY, Syracuse University Press, 1986, 29-72.

47 Carol Neel, The Origins of the Beguines, “Signs” 14-2 (1989) y Sisters and Workers in the
Middle Ages, 240-260. Estearticulo recoge una parte importante de lanumerosa bibliografia
sobre las beguinas en el norte y centro de Europa. Elena Botinas, Julia Cabaleiro y Maria
Angels Duran, investigadoras del Centre d'Investigacié Histdrica de la Dona de la Uni-
versidad de Barcelona, estin preparando un estudio sobre las beguinas en Cataluiia.

48 Gottfried Koch ha hecho una interpretacién materialista impecable de la Frauenfra-
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Las beguinas transgreden la obligacion de la heterosexualidad y de la
virginidad porque se quieren célibes, ignoran el mito de la desnudez
del cuerpo femenino porque hablan piiblicamente entre ellas, y trans-
greden el tabi de la movilidad femenina, ya que rechazaron la sujecién
auna regla. Ellas participaron en el proyecto comiin de construccién de
una subjetividad femenina con su deseo de construir su cuerpo sexuado
desde la introspeccién y desde el recogimiento intelectual indepen-
diente.

Un ejemplo muy significativo y destacado, en pleno siglo xm, de
ejercicio de formas liminares de religiosidad y de dedicacién al conoci-
miento fuera de todo vinculo institucional lo ofrece Guglielma. Gugliel-
ma (1210-1281) fue una pensadora bohema que vivi6 en Milan y que es
conocida en la'historiografia como fundadora de los guglielmitas, una
corriente religiosa declarada herética por la Inquisicién en torno al 1300.
Guglielma reivindicé un contacto directo con Cristo y con la sabiduria
del Espiritu Santo, pero declarandose libre de toda la tradici6n interpre-
tativa masculina de la palabra sagrada. Su proyecto, un proyecto espiri-
tual revolucionario, veia en el sexo femenino el camino de renovacién
religiosa que necesitaba su época. En palabras de Luisa Muraro: “Entre
los muchos grupos y movimientos heréticos que animaron la sociedad
cristiana hacia el final del medioevo, los guglielmitas se distinguieron
porque en su proyectode reforma de la Iglesia ellos no se remontan a los
ideales evangélicos de los origenes ni en general a nada del pasado. Su
idea quiere ser nueva y producir una ruptura en relacién con el pasado.
Su idea es que la renovacion de la sociedad cristiana vendra del sexo
femenino y se inici6 con Guglielma.

Se trata pues de una herejia feminista... Si se debiera prestar atencién
solamente a los términos, no seria correcto dar a una herejia medieval un
nombre acufiado hace apenas un siglo. Pero la razén histérica del
feminismo es mis antigua que la palabra y sobrepasa a la cultura en que
la palabra fueacufiada. Larazén del feminismo sonaquellas mujeres que
ven y no aceptan la subordinacién de su sexo al masculino, es decir el
hecho de que los seres humanos femeninos sean socialmente obligados
a ajustar sus intereses propios a los del otro sexo.”* (Mi elipsis)

e (cuestién mujeres) enla Europa feudal, aunquesin considerar la existencia del contrato
sexual: Frauenfrage und Ketzertum im Mittelalter. Die Frauenbewegung im Rahmen des Katha-
rismus und des Waldensertums und ihre sozialen Wiirzeln (12.-14. Jahrhundert), Berlin, Akade-
mie, 1962; sobre las beguinas, p-34-38. :

** Luisa Muraro, Guglielma e Maifreda. Storia di un'eresia femminista, Milan, La Tartaru-
8a, 1985, 8.
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La bisqueda de contacto personal con lo divino, de un contacto no
mediatizado por hombres, fue una de las claves del pensamientoy dela
espiritualidad que proponia Guglielma. Es también una constante del
misticismo femenino.* De nuevo en palabras de Luisa Muraro: “En la
modernidad, el rechazo de la subordinacién se ha expresado con el
ideal de la igualdad, ideal que, como es sabido, era extrafio a la socie-
dad medieval. En ésta, el rechazo de la subordinacién se ha expresado
como exigencia femenina de una relacién directa con Dios, o mejor: de
una relacién que no estuviera mediada por la relacion con el otro sexo.”

Relaciones de espiritualidad femenina asi trazadas son fundamenta-
les histéricamente enlos procesos de construccién del sexo femenino por
y paralas mujeres. Son fundamentales, en otras palabras, enlos procesos
de elaboracién de un pensamiento alternativo al pensamiento masculi-
no, ese pensamiento que se declara universal.

Un dltimo ejemplo de religiosidad liminar a que voy a referirme
es el de las muradas. También en este caso se trata de una propuesta
femenina de interpretacion de la relacion con lo divino. Es quizé la for-
ma mas drastica de crear un espacio de contemplacién intima y de
escudrifiamiento interior que se produce en la sociedad medieval.®
Las muradas eran mujeres que se recluian de por vida en una celda
tapiada en torno a su cuerpo y anclada tipicamente en el muro de una
ciudad o de una iglesia 0 monasterio; se mantenian de la limosna
que les pasaba la gente por una ventanilla y se dedicaban a la contem-
placién. Es un fenémeno urbano, claramente delineado en el siglo xi,
que perduré durante el resto de la Edad Media. La entrada en reclusién
iba acompafiada de un ritual consistente en la confesién de los pecados,
la sustitucién de la ropa mundana de un vestido negro indicativo de la
muerte, el canto del oficio de difuntos y la procesién piiblica al lugar en

% Datos sobre este tema en: Peter Dinzelbachery Dieter R. Bauer, eds., Frauenmystik im
Mittelalter, Stuttgart, Schwabenverlag, 1985. Cristina Papa, “Trail direeil fare”: Biisquedade
identidad y vida cotidiana, en Angela Mufioz y Maria del Mar Grafia, eds., Religiosidad
femenina: Expectativas y realidades (ss. VIII-XVIII), Madrid, Al-Mudayna, 1991, 73-91.

*! Luisa Muraro, Guglielma e Maifreda, 8.

*2Sobre las muradas, reclusas 0 emparedadas; Anna Benvenuti Papi, “Velut in sepul-
chro”: cellane e recluse nella tradizione agiografica italiana, en Sofia Boesch Gajano y Lucia
Sebastiani, eds., Culto dei santi, istituzioni e classi sociali in etd preindustriale, 1’ Aquila,
Japadre, 1984, 365-456. José Maria Mihura, Formas de vida religiosa femenina en la Andalucia
Medieval. Emparedadas y beatas, en Angela Mufioz y Maria del Mar Grafia, eds., Religiosidad
femenina, 139-164.
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que se situaba la celda.®® Una reclusa famosa, Juliana de Norwich (h.
1342-1416), escribi6é una bellisima autobiografia espiritual titulada Reve-
lations of Divine Love, en la cual narra las dieciséis visiones que tuvo
mientras reclusa y sus meditaciones sobre esas experiencias de conoci-
miento mistico.>

Anna Benvenuti Papi ha visto en el fenémeno de las reclusas ciertos
vinculos con las eremitas que buscaron enla soledad del desierto una via
de perfeccion espiritual durante los primeros siglos del cristianismo.
Pero las reclusas inaugurarian un modo nuevo de sentir la soledad, una
soledad no literal, como la del eremitismo, sino simbélica, un modo de
entender la soledad “exteriorizadoen la forma, con el ritual de la muerte
del mundo de los vivos y del descendimiento a la celda/sepulcro, pero
interiorizado con respecto al contenido.”* Porque las muradas hablaron
ptiblicamente desde su celda, aconsejando a visitantes que acudian a
ellas por su fama de santidad.

Las eremitasy lasreclusasreflejarian, pues, una necesidad especifica-
mente femenina de marcar fisicamente las fronteras de su espacio intimo,
de defenderse de la vulnerabilidad atribuida a su cuerpo por el sistema
de géneros. Una necesidad que seria consecuencia directa del contrato
sexual, concretamente del despliegue de formas de violencia sexuada
que sumentenimiento parece requerir. Enla soledad, ellas buscaronuna
via no mediada de acceso al saber. Y, desde la proteccion material de sus
muros, ellas hablaron publicamente con la seguridad de quela celda les
convertia en mujeres impenetrables, no controlables fisicamente; en
mujeres, sencillamente, inviolables.

® Anna Benvenuti Papi, Alibech o il fascino del deserto, “Memoria. Rivista diStoria delle
Donne” 10 (1981) 11.

* Una edicién asequible: Julian of Norwich, Revelations of Divine Love, Londres,
Penguin, 1966.

% Anna Benvenuti Papi, Alibech, 10.
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