Otras miradas, otros caminos. Mujeres de fines de la Edad Media

Asuncion Esteban Recio
Universidad de Valladolid.

«La naturaleza las ha hecho hechiceras. Es su propio genio, su tempera-
mento femenino. La mujer nace ya hada. En los periodos de exaltacion, que se
suceden regularmente, se convierte en Sibila. Por amor, en Maga. Por su agude-
za, su astucia es una Bruja hechicera que atrae la buena suerte, o, por lo menos,
alivia las desgracias.

Todos los pueblos primitivos empiezan de la misma manera. El hombre caza
y combate. La mujer piensa e imagina, engendra a los suefios 'y a los dioses; cier-
tos dias se vuelve vidente, roza el infinito del deseo y del suefio. Para contar
mejor el tiempo, observa el cielo, sin perder su interés por la tierra. Cuando
Jjoven y hermosa contempla las flores amorosas y las conoce muy bien. Mds tarde,
yva mujer, las utiliza para curar a aquellos que ama.

Asi de sencillo es el origen de las religiones y de las ciencias. Mds tarde todo
se complicard; vemos aparecer a los especialistas: juglar, astrologo o profeta,
nigromante, sacerdote, médico. Pero, en el principio, la mujer lo era todo».

He elegido este fragmento del libro La Bruja, escrito en 1861 por Jules
Michelet, no sélo por la belleza de las palabras, sino también como homenaje a
este historiador francés de quien se ha dicho, con acierto, que tuvo el don de
reconstruir «la historia de los que no la han tenido». Michelet no se dej6 deslum-
brar por los grandes nombres, buscé el genio de los pueblos en la sombra del
olvido y presté su voz a los parias del pasado. Descubri6, ademds, que detrds de
la apariencia del reinado masculino se encontraba la soberania del otro sexo'.

Un siglo después, muchos historiadores nos seguimos preguntando, con la
misma inquietud, ;por qué a través de los siglos se ha atribuido a la mujer des-
pectivamente el mismo papel?, ;por qué la historia ha olvidado a las mujeres?2.

t MICHELET, J. La Bruja, Barcelona 1987.

2 Este texto procede de una conferencia impartida en el ciclo sobre «La vida cotidiana en la Edad
Media», que se desarroll6 en la Universidad de Valladolid en el curso 1997-1998. La finalidad de dicha
conferencia era ofrecer un estado de la cuestién y unas reflexiones personales sobre el papel de las muje-
res en el campo de las herejias.
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Es incuestionable que, desde tiempo inmemorial, las mujeres han estado al
margen de los hechos, confinadas a un papel subordinado y secundario dentro de
la sociedad patriarcal, donde son los hombres quienes protagonizan y escriben la
historia. Durante siglos, el ambito de afirmacién de la mujer ha estado limitado
al hogar, a la esfera de lo privado, es decir, al margen del relato histérico.

No pretendo, sin embargo, resaltar los aspectos negativos de la condicién de
las mujeres durante el periodo medieval. Ese serd s6lo el marco, el telén de fondo
sobre el que se desarrollard la historia de las protagonistas de este trabajo: tres
mujeres de fines de 1a Edad Media que escogieron caminos diferentes a los de la
mayoria y se rebelaron contra los dictados de la sociedad. Son tres vidas singula-
res y, en cierto modo paralelas, pero no fueron casos aislados. Otras muchas,
como ellas, se negaron a aceptar el papel que les reservaba la sociedad, rechaza-
ron las reglas del juego tradicionales y elaboraron un pensamiento propio sin
ocultar su condicién de mujeres.

1. Condicion y papel de las mujeres en los iltimos siglos
de la Edad Media

Las mujeres frente al desafio de los cambios sociales

Para valorar la actitud estas mujeres es preciso que tengamos en cuenta el
contexto histérico en el que se desenvolvieron, los condicionantes que pesaban
sobre ellas, los medios de que se valieron para cambiar su destino, y la reaccién
que provocaron en quienes tenian la mision de salvaguardar el sistema.

Hoy, cuando estamos a las puertas del afio 2000, nadie niega que el fenéme-
no sociolégico mds importante de este siglo es la emancipacién de la mujer. Y no
tanto por sus consecuencias econdémicas, que también, sino por lo que ha supues-
to en la crisis del modelo de familia burguesa, cuyos perfiles se empezaron a tra-
zar en los tltimos siglos de la Edad Media.

Entonces, en los siglos XII y XIII, se estaba definiendo también el sistema de
organizacién de la ciudad. Coinciden en esa época la reorganizacion del munici-
pio, como institucién mds compleja para el control del &mbito publico, y la remo-
delacién de la familia en torno al matrimonio, concebido como institucién sacra-
mental indisoluble, lo que ampliaré el control del &mbito privado por la autoridad
eclesiéstica y, en definitiva, por la sociedad patriarcal®.

3 Antes del siglo XII el matrimonio era una cuestién que concernia a los laicos, pero a partir de ese
momento la Iglesia intent6 imponer su autoridad en esta materia. Los eclesidsticos se esforzaron en defi-
nir lo que era el matrimonio en su esencia y en sus finalidades, y lo convirtieron en un sacramento indiso-
luble, basado en el libre acuerdo de los esposos. De todas formas se necesitaron siglos de pastoral para que
estos principios se interiorizaran, porque las familias poderosas siguieron luchando para mantener su liber-
tad de accién y de control. L'HERMITTE-LECLERCQ, P., «Las mujeres en el orden feudal (siglos XI-
XI)» en DUBY, G. y PERROT, M. (dirs): Historia de las mujeres, T. 2, Edad Media, Madrid 1992, pp.
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Esa coincidencia en el tiempo entre la configuracién de la ciudad, el espacio
ptiblico por antonomasia de la incipiente burguesia, y la remodelacién de la fami-
lia sobre el pilar del sacramento matrimonial, fundamento bésico de lo que serd
la familia burguesa, constituye un momento histérico de especial importancia.

Sélo si tenemos en cuenta la magnitud de ese proceso de cambio, podremos
calibrar el alcance de las normas, de las medidas que dictan los poderes estable-
cidos para que no se les escape de las manos el control sobre ese nuevo modelo
social que avanza con fuerza.

Sélo si tenemos en cuenta lo que estaba en juego, podremos valorar también
la actitud de quienes se rebelaron contra los dictados del poder, o propusieron
modelos alternativos que se sustrafan al control de la ideologia dominante.

El desarrollo de la ciudad es paralelo al crecimiento de la poblacién y al pro-
greso de la actividad mercantil y artesanal. El comercio necesita mds productos,
y el impulso de la produccién requiere cada vez mds mano de obra. No sélo los
hombres; también las mujeres van a participar en ese proceso*. Pero si el merca-
do y la propia economia doméstica no puede permitirse el lujo de prescindir de la
mano de obra femenina, la sociedad patriarcal no puede permitir que esa estricta
necesidad econémica abra la puerta a la reivindicacién de la autonomia de la
mujer por derecho propio.

La participacién de la mujer en la aportacién de recursos a la economia
doméstica se produce, generalmente, en una posicion secundaria con respecto al
cabeza de familia. Mientras la participacién de la mujer se proyecta, como
mucho, al 4mbito laboral y generalmente dentro del mismo domicilio familiar, el
hombre ve ensancharse sus posibilidades de proyeccién piblica a medida que
aumenta la complejidad de las relaciones sociales. De esta forma el concepto de
ciudadano va cobrando vigencia para el hombre, mientras que las mujeres se ven
limitadas, por asi decirlo, a una ciudadania de segundo orden. La vida cambia,
pero el papel subordinado de la mujer, no’.

He ahi pues un conflicto de hondas raices: a un proceso de mayor movilidad
social, se opone, en contraste, el inmovilismo en la definicién del papel de la

259-269. Para profundizar en este tema pueden consultarse los trabajos de DUBY, G., £l caballero la mujer
y el cura. El matrimonio en la Francia feudal, Madrid 1988 y GAUDEMET, J., El matrimonio en
Occidente, Madrid 1993.

4 Sobre la incorporacién de las mujeres al mundo laboral dentro del marco urbano pueden consul-
tarse: El trabajo de las mujeres a través de la Historia, Centro feminista de Estudios y documentacién,
Instituto de la Mujer, Madrid, 1985; IRADIEL, P. «Familia y funcién econémica de la mujer en las activi-
dades no agrarias», en la Condicion de las mujeres en la Edad Media, Coloquio Hispano-francés, Madrid,
1986, pp. 223-261; «La donna nell’economia secc. XI-XVIIl», en «Settimane di Studi» Istituto
Internazionale di Storia Economica, N.° 21, 1989, pp. 7-707; MUNOZ FERNANDEZ, A. y SEGURA
GRAINO, C. (eds.) El trabajo de las mujeres en la Edad Media Hispana, Madrid, 1988 y POWER, E. Las
mujeres medievales, Madrid 1979, pp. 63-93.

5 Apesar de todo, como sefiala Claudia Opitz, durante los @ltimos siglos de la Edad Media las muje-
res ampliaron su campo de acci6n en el marco de la economia urbana y eso les permitié abrir algunas bre-
chas en la sociedad patriarcal. «Vida cotidiana de las mujeres en la Baja Edad Media (1250-1500)» en
DUBY, G. y PERROT, M., op. cit., p. 390.
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mujer, cuya dominacién opera, en tltima instancia, como instrumento de mayor
control social. Para que eso ocurra, es necesario que la mujer quede al margen de
ese proceso de cambio. Es necesario, por tanto, perfilar una imagen de la mujer
que la ideologia dominante, inspirada por la Iglesia, pueda esgrimir como ideal
doctrinario.

Los arquetipos de la mujer: Eva y Maria

Se trata de establecer un arquetipo que actiie como referente, como modelo
universal para guiar la conducta de la mujer. En sentido contrario, habia que dibu-
jar con igual precisién la imagen antagénica, es decir, el arquetipo vicioso al que
se asemejaria la mujer que abandonara el camino de la virtud.

Y asi, no es casual la proliferacién en esa época, de numerosos textos de la
Iglesia que prescriben conductas y dictan normas dirigidas a la mujer, a quien las
autoridades eclesidsticas contemplan con tanta desconfianza como misoginia®.
Una vision que se debate entre la mujer inmaculada, espejo de pureza, y la mujer
como fuente de pecado y de perdicién para si misma y para el hombre. La mujer
debia imitar a Maria, aunque en realidad era Eva’. Es precisamente lo extremo de
esta concepcidn, el abismo que media entre la mujer inmaculada —la Virgen-y la
mujer como fuente de perdicion — Eva— lo que justifica la necesidad de extremar
las medidas de control para evitar la caida en el abismo, en ¢l pecado del que es
portadora la mujer, y al que tenderia por condicién natural de no mediar unas
severas pautas de conducta.

Dicho de otra forma, la actitud pusildmine del hombre, de la Iglesia y, en
resumen, de la sociedad ante la autonomia de la mujer, la condenaria al pecado y
por contaminacién también al hombre. Por tanto, no es sélo que la mujer no tenga
derecho a su autonomia, sino que estd obligada a seguir unas pautas de conducta
que la rediman de su condicién de pecadoras.

6 Esta actitud hacia las mujeres se debia en gran medida a la angustia que sentian los clérigos ante
el sexo prohibido. KLAPISH ZUBER, Chr. «<La mujer y la familia» en LE GOFF, J. (ed) EIl hombre medie-
val, Madrid 1990, p. 303. Sobre la visién que tenfa la Iglesia acerca del sexo femenino pueden verse
CATEDRA GARCIA, P. M., «La mujer en ¢l sermén medieval a través de los textos espafioles», en La
condicion de la mujer..., pp. 39-51; DALARUM, J., «La mujer a los ojos de los clérigos», en DUBY, G. y
PERROT, M. (dirs), op. cit., pp. 39-59; DUBY, G. Damas del siglo XII, 3. Eva y los sacerdotes, Madrid
1998; LACARRA, M. J., «Algunos datos para la historia de la misoginia en la Edad Media», en Studia in
Onorem de Marti de Riquer, Barcelona 1986-1987, pp: 339-361; MACKAY, A., «Apuntes para el estudio
de la mujer en la Edad Media» en MORAL, C. del (ed), Arabes judias y cristianas. Mujeres en la Europa
medieval, Granada 1983, pp. 15-35 y MUNOZ FERNADEZ, A. (ed), Las mujeres en el cristianismo
medieval, Madrid 1989.

7 SEGURA GRAINO, C. «Las mujeres en la Espafia medieval, en GARRIDO, E. (ed) Historia de
las mujeres en Espafia, Madrid 1997, p. 236. Maria ofrece la mejor justificacién del orden social previsto
para las mujeres: La debilidad de su sexo se redime en la obediencia y el acatamiento. PEREZ DE TUDE-
LA, I. «Maria en el vértice de la pirdmide» en Las mujeres en el cristianismo..., op. cit., p. 66.

8 Entre la figura de Eva y la figura de Maria se perfila Magdalena. Ella es la que en estos momen-
tos aparece como portadora del sentimiento de culpabilidad, de la condiciencia de pecadora, que debe redi-
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La pregunta es qué caminos le quedan a la mujer para respirar los nuevos
aires que empiezan a correr por la ciudad, qué vias, qué espacio le queda para su
autoafirmacion. Si carece de independencia econdmica, si no puede participar en
la vida publica, si su espacio vital estd pricticamente limitado al domicilio fami-
liar o al convento, ;qué terreno se le deja para su desarrollo personal? La doctri-
na eclesidstica le reserva el ambito de la vida interior, de la espiritualidad. Pero
lo que se le ofrece en este terreno es también una espiritualidad sumisa, una via
para la expiacién de su impureza y una guia para el cumplimiento de su papel
como mujer devota y como esposa y madre abnegada. Hasta su vida interior estd
vigilada, sujeta al dogma, sometida a los dictados de la dominacidn patriarcal a
través del largo brazo de la Iglesia.

Esto, en realidad, no es nuevo: Esa ha sido la relacién que, tradicionalmente,
ha querido la Iglesia con la mujer. Pero conviene tener en cuenta que por enton-
ces la sociedad medieval era mds permisiva de lo que generalmente se cree. La
sociedad medieval no prohibia al loco; convivia con €l. No perseguia a las pros-
titutas; intentd canalizar el comercio del sexo en establecimientos publicos. La
sociedad medieval tenfa una idea bastante laxa del pecado porque su sistema de
valores escapaba todavia a la accién moralizadora de la ideologfa dominante.

Esta realidad es la que obliga a la Iglesia a elaborar una doctrina mds estric-
ta sobre el pecado, que se proyecte tanto sobre la conducta piiblica como sobre la
privada o, lo que es lo mismo, sobre la mentalidad colectiva y la conciencia indi-
vidual. Lo que ocurre es que las formas de vida han cambiado mucho desde que
los primeros Padres de la Iglesia interpretaron los textos de las Escrituras y del
Evangelio. La autoridad eclesiastica debe trasponer aquella doctrina original a un
contexto histérico distinto pero, recelosa ante los cambios que observa e intuye,
la Iglesia opta por una interpretacion restrictiva de los textos originarios.

A mediados del siglo XIII, te6logos, predicadores y moralistas descubren en
los textos de Aristételes un tratamiento sistemético y una confirmacién autoriza-
da para definir un modelo femenino que pudiera funcionar en el presente y pro-
yectarse hacia el futuro. Definidas como hombres frustados e imperfectos, las
mujeres eran frégiles, maleables, irracionales y pasionales®. Por su naturaleza
inferior a la del hombre, la mujer debia estar sometida, no podia tener acceso a
los cargos publicos y quedaba mds o menos confinada a la esfera del trabajo fami-
liar y doméstico.

Esta vision de las mujeres armonizaba, segin Tomds de Aquino, con las pala-
bras de la Biblia. La mujer habia sido creada en segundo lugar, a partir del cuer-
po del hombre, para darle una ayuda a su medida. Para Santo Tomés el hombre
representaba lo activo, el intelecto, la razén, mientras que la mujer era lo inferior,

mirse a través de la confesién, el arrepentimiento y la penitencia. Bajo los auspicios de Magdalena se
asume el convencimiento de que las mujeres deben redimirse dos veces; de ser pecadoras y de ser muje-
res. DALARUM, J. «La mujer a los ojos de los clérigos» op. cit., p. 51.

9 CASAGRANDE, C. «La mujer custodiada» en DUBY, G. Y PERROT, M., op. cit., p. 111.
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lo pasivo, lo material, el cuerpo. Por eso, muchos siglos después, Santo Tomds
seguia considerando, como el filésofo griego, que las mujeres debian estar subor-
dinadas los hombres:

«Buen orden se habria requerido en la familia humana —decia Tomds de
Aquino- si unos no fueran gobernados por otros mds sabios. Por una especie de
sujecion semejante la mujer estd sometida de modo natural al hombre, porque de
modo natural predomina en el hombre el discernimiento de la razén».

Esta subordinacién natural de la mujer se convirtié en auténtica sumision ser-
vil como consecuencia del pecado original. Es Eva quien se deja seducir por la ser-
piente y arrastra a su compafiero a la desobediencia'®. Por eso, tal como sefiala el
Génesis, es la mujer la que carga con la mayor parte de las maldiciones de Yahvé:

«Parirds con dolor los hijos y buscards con ardor a tu marido, que te domi-
nard» (Gen., 3, 16).

La sumisién de la mujer al hombre tiene, por tanto, su fundamento en la orde-
nacion jerdrquica que regula las relaciones entre Dios, Cristo y la humanidad.

«Quiero que sepdis —explicaba San Pablo a los Corintios— que la cabeza de
todo varon es Cristo, y la cabeza de la mujer, el varon, y la cabeza de Cristo es
Dios». (I Corintios. 11, 3).

Esta es una clave fundamental para el relato que nos ocupa. La identidad
entre la doctrina eclesiastica, el pensamiento y la cultura de la época, determina
que cualquier otra interpretacion de los textos originales de la Iglesia se convier-
ta no s6lo en herética, sino en una alternativa socialmente peligrosa, en un
momento en que los nuevos mecanismos de control social estdn, por as{ decirlo,
cogidos con alfileres.

Y es aqui donde aparecen las protagonistas a las que me referfa al principio.
En una sociedad que, segiin el modelo tomista, funciona como un sistema jerar-
quico en el que cada persona y cada grupo sirven a un propésito de orden gene-
ral y universal que los trasciende, una mujer que piensa y expresa su pensamien-
to se sale del papel que le corresponde, realiza una transgresion. Tanto si su pen-
samiento es alternativo o herético, como si no, comete una transgresién. No hace
falta que su pensamiento exprese rebeldia; basta con que indique autonomia. En
ese modelo de sociedad jerdrquica, a 1a mujer le corresponde creer, y no, hacerse
preguntas; su papel es obedecer, y no, plantear alternativas.

Pero los cambios que se estdn produciendo en la sociedad influyen, por
mucho que se las quiera mantener al margen, en las mujeres. Y, por eso mismo,
el esfuerzo de adoctrinamiento que despliega la Iglesia se dirige muy especial-
mente hacia ellas. Primero les carga con un sentimiento de culpa universal, por
su protagonismo en el pecado original. Y luego, una vez marcadas por la culpa,

10 CASAGRANDE C,, op. cit., p. 115. G. Duby dedica un capitulo en su libro Eva y los sacedortes
a las interpretaciones que algunos doctores de la Iglesia del siglo XII realizaron a los textos del Génesis
sobre el origen del género humano y al papel de Eva en los actos de la creacién, la tentacién y el castigo,
op. cit., pp. 49-79.
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les impone como castigo un largo camino de redencién, que pasa por la sumision,
y por la aceptacién del orden jerdrquico y de la ortodoxia religiosa.

2. El camino de la transgresion
La espiritualidad como via de emancipacion

El mensaje eclesidstico es tan directo como frontal el rechazo de algunas
mujeres, que acabardn por asimilar la defensa de su autonomia con la emanci-
pacién de quien impone semejante interpretacién de la condicién femenina. Si
ésa es la interpretacion que hace la Iglesia del mensaje divino, de los Textos
Sagrados, nuestras protagonistas optardn por prescindir de la mediacién de la
Iglesia, y buscardn una relacién directa con Dios, en la doble bisqueda de una
espiritualidad sin cortapisas y de una interpretacion no restrictiva de su papel
como mujeres. De esta forma, la emancipacidén espiritual de la mujer, su inde-
pendencia de la ortodoxia religiosa, cobra todo su valor como paso decisivo para
el ejercicio de su autonomia: para pensar, expresarse, y actuar sin sujecion al
orden jerdrquico, ya esté representado por el hombre o por la Iglesia.

En iltima instancia, cuando aquellas mujeres abrian las puertas de su vida
interior, en donde se les pretendia recluir, descubrian que la misma llave les per-
mitia abrir la puerta de la calle: Fuera de los limites de la ortodoxia, de la ideo-
logia dominante, la mujer, al fin, rompfa su silencio y salia al espacio publico. La
transgresion estaba consumada. Por su propio pie, o a través de sus escritos, nues-
tras protagonistas acabaron conectando con otras mujeres, con otras gentes que
tampoco aceptaban el papel que les reservaba el sistema en su estricto orden
jerarquico. Ese era terreno conflictivo, desde luego, pero lo radicalmente peli-
groso, conviene insistir en esto, es que prescindir del papel doctrinal de la Iglesia
equivalia a renegar del instrumento fundamental de que disponia el sistema para
controlar las conciencias y la conducta colectiva, y, en definitiva, para garanti-
zarse el control social y perpetuar el orden establecido.

Heterodoxia y descontento social

En este contexto debe explicarse el crecimiento general de la heterodoxia en
Europa a fines de la Edad Media. En esos momentos se estaba produciendo una
convergencia entre herejia culta y herejia popular, y de esa conexién surgird el
cuestionamiento de los valores sociales aceptados. Los temas de discusion culta se
tradujeron en una oposicién popular en el plano religioso, pero no por su caricter
herético, sino porque respondian al estado de la sociedad de su tiempo. De esta for-
ma, la visién critica de los heterodoxos se convierte en un peligro real en la medida
en que trasciende al pueblo, al coincidir con sus inquietudes y con sus frustraciones.

En primer lugar, signo de la época es la crisis intelectual de fines del siglo
XIII, que acabard por socabar los cimientos de la escoldstica. En los ambientes
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académicos se cuestiona la posibilidad de unir la filosofia a la teologia, el cono-
cimiento natural a los articulos de fe. Frente a la tesis de Santo Tomds de que a
Dios se puede llegar a través de larazén y de la fe, Guillermo Occan y sus disci-
pulos defienden que a Dios sélo se le puede conocer a través de la fe. La idea de
que en materia de fe la creencia es suficiente, permite reivindicar la experiencia
directa con Dios. Este cambio de planteamiento favorece una renovacién del mis-
ticismo. Pero a su vez, y eso fue lo verdaderamente peligroso, cuestionaba la
necesidad de la mediacién de la Iglesia y el papel de los eclesiésticos. Los here-
jes del Libre Espiritu pensaban que la Iglesia jerdrquica era completamente ini-
til y sus pretensiones de ejercer una funcién mediadora vanas. Otros muchos,
considerados también herejes, hablaban de una Iglesia espiritual que no se iden-
tificaba exactamente con la Iglesia temporal.

En segundo lugar, otra faceta significativa de la época es la revalorizacién de
la pobreza, basada en la reinterpretacion de los textos evangélicos. La pobreza,
como ideal de vida alternativo, se canalizé en un primer momento a través de las
instituciones mondsticas pero, més adelante, se exterioriz6 en movimientos irre-
gulares o incontrolados, y se convirti6 en un desafio a las costumbres eclesidsti-
cas, que entienden viciadas por la acumulacién y por la ostentacién de riquezas,
en contraste con la pobreza de Cristo y de la Iglesia primitiva.

Esta denuncia calé en la conciencia social, de manera que el debate abierto so-
bre la organizacién y la autoridad eclesidstica fue bastante mas que una cuestién
interna de la Iglesia. Aquel debate cobré especial relevancia publica por el clima
de acaloramiento en el que se produjo, debido, en gran medida, a la contestacién
popular contra los privilegios eclesidsticos, la riqueza y la relajacion del clero'!.

En un tipo de sociedad en que la fe religiosa impregnaba tanto la vida publi-
ca como la vida privada, explica que la propia religién se convirtiera en cauce de
las mds variadas reivindicaciones. La herejia aparece asi como la expresién mas
evidente de una toma de conciencia generalizada, como una respuesta a muchas
cuestiones sociales por resolver.

La herejia como cauce de contestacion

Para las mujeres de fines de la Edad Media, la herejia representé uno de los
campos mds apropiados para canalizar su frustracién y rebeldia'?. Frente a la espi-
ritualidad guiada que pretendia imponer la Iglesia y que, a todas luces, reforzaba

' Las referencias a las ideas fundamentales de las herejias en los siglos finales de la Edad Media y
el papel que tuvieron en la mentalidad de la época proceden de las reflexiones hechas por G. LEFF en su
articulo: «Herejia culta y herejia popular en la Edad Media» en LE GOFF, J. Herejias y sociedades en la
Europa preindustrial. Siglos XI-XII, Madrid 1987, pp. 167-171. Sobre las herejias en la Edad Media pue-
den consultarse, entre otros, LAMBERT, M. D. La herejia medieval, Madrid 1986 y MITRE, E. y GRAN-
DA, C. Las grandes herejias de la Europa cristiana (380-1520), Madrid 1983.

12 Duby llega a plantearse, refiriéndose a los afios 20 del siglo XI, si la pululacién de sectas des-
viantes no tendria cierta relacién con las degradaciones de la condicién femenina, El caballero, la myjer....,
pp. 93-95.
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la subordinacién de las mujeres al sistema, se alzaba una religiosidad asumida
individualmente, a través de la cual las mujeres elaboraron un pensamiento libre,
propio e independiente.

Estas mujeres, que trataron de vivir su fe con mayor intensidad, desempefia-
ron un importante papel en la renovacién religiosa de la época. Aportaron su
forma particular de concebir la vida espiritual y la relacién con Dios. Denuncia-
ron la corrupcidn de la Iglesia. Llegaron, incluso, a amonestar a Papas y empera-
dores, y trabajaron en favor de la reforma de las 6rdenes religiosas. Esto no quie-
re decir, sin embargo, que todas las mujeres que adoptaron puntos de vista criti-
cos sobre estas cuestiones se colocaran al margen de la ortodoxia. Era irregular,
por descontado, que esas mujeres expresaran opiniones propias, pero si a la
mayor parte se les permité esa «licencia» es porque, en dltima instancia, acepta-
ron la guia de la Iglesia, y no sobrepasaron los limites tradicionales, ni reclama-
ron mayor autonomia o poder para si mismas!'3.

Pero entre estas mujeres hubo una minoria que se adentraron en la heterodo-
xia y tuvieron problemas con la Iglesia y con la Inquisicién. Abrazaron abierta-
mente y con entusiasmo doctrinas y cometidos que contradecian todo lo que la
Iglesia institucional representaba, y se unieron a grupos activamente hostiles al
dogma y a la jerarquia de la fe ortodoxa.

En dltima instancia, estas mujeres que se vincularon a grupos heterodoxos,
estaban respondiendo al grito original del cristianismo, que invitaba a «la igual-
dad de todos los creyentes». Esta invitacién aparece claramente expresada en las
palabras del San Pablo:

«No hay ya judio o griego, no hay siervo o libre, no hay varén o hembra por-
que todos sois uno en Cristo Jesus». (Gdlatas, 3, 28)

Esta afirmacién concedia a la mujer una naturaleza igual a la del hombre y le
prometia cometidos de autoridad dentro de la fe. Ateniéndose al principio de
igualdad, durante los primeros siglos del cristianismo, algunas mujeres consi-
guieron liberarse de su explotacién especifica. Por su fe pudieron reclamar una
vida al margen de la familia y del matrimonio y realizaron funciones tradicional-
mente masculinas: predicar, estudiar las escrituras, profetizar, hacer conversos,
incluso morir por la fe!4.

Ahora bien, el poder que este principio revolucionario del evangelio otorga-
ba a las mujeres se circunscribié a la Iglesia primitiva. En adelante, la explicita
negacién de San Pablo sobre cualquier discriminacion por razén de sexo y origen
social, se reservé a la vida en el «mds alla». La Iglesia, en manos de jerarquias
masculinas, impidié cualquier acceso de las mujeres a la autoridad, las excluyé
de las funciones sacerdotales y limité su actividad religiosa al espacio cerrado del

3 ANDERSON, B. S. y ZINSSER, J. P, Historia de las mujeres. Una historia propia. Vol. 1,
Barcelona 1991, p. 237.

4 ANDERSON, B. S. y ZINSSER, J. P, op. cit,, pp. 91-101 y 208; MCNAMARA, J. A_, <A new
song: Celibate Women in the first three Cristian Centuries» en Women and History, 6/7 1983.
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convento. Quienes no acataban esos presupuestos se situaban en los limites de la
ortodoxia o eran excluidas como herejes.

En los ultimos siglos de la Edad Media, sin embargo, algunas mujeres vol-
vieron a decidir sobre la forma en la que querian desarrollar su dedicacién a la
vida espiritual. Miles de mujeres de las ciudades del norte de Europa, que se lla-
maron a si mismas «beguinas», construyeron su propia vida religiosa, no sélo al
margen ‘de la autoridad de la familia, sino también al margen de la Iglesia insti-
tucional. Muchas mujeres del sur de Francia se unieron al catarismo, que a dife-
rencia de la Iglesia catdlica, trataba a las mujeres y a los hombres en régimen de
igualdad. Por el bautismo espiritual y el estudio una mujer podia ejercer dentro
del catarismo las mismas funciones religiosas que un hombre!s. En Inglaterra, los
Lolardos consideraban que las mujeres estaban perfectamente capacitadas para
ejercer el sacerdocio, por lo que permitian a sus devotas leer las escrituras en
inglés y predicar a los fieles igual que los hombres's. Asimismo la mujer desem-
pefié un importante papel en la Reforma checa'’.

Todos estos movimientos representaron un serio desafio para la Iglesia y fue-
ron duramente reprimidos. Pero no fueron los movimientos m4s radicales. El pen-
samiento y las actitudes mds criticas a la hora de cuestionar los conceptos y las
instituciones sociales y religiosas correspondieron a la herejia del libre espiritu.

3. Una mirada propia

Con el movimiento del libre espiritu estdn relacionadas dos mujeres singula-
res, que desafiaron a las autoridades masculinas, reclamaron poder espiritual y
actuaron con independencia. Son mujeres de reconocida talla en el misticismo de
la segunda mitad del siglo XIII. Las dos tienen en comiin su interés por la auto-
nomia de la mujer, por su diginidad, por la reivindicacién de un papel muy dis-
tinto del que la ortodoxia religiosa pretendia imponer al sexo femenino.

'S LABAL, P, Los cdtaros. Herejia y crisis social, Barcelona, 1984. Sobre el papel de las mujeres
dentro del catarismo pueden consultarse también LE ROY LADURIE, E., Montillou. Aldea occitana de
1294 a 1324, Madrid 1981; NELLIL, R., La vida cotidiana entre los cdtaros, Barcelona 1984, pp. 62-74.

16 La creencia de que las mujeres podian ser curas era ampliamente defendida entre los lolardos,
aunque, dado que no creian en la transustanciacién, se trataba mds bien de una Iglesia evangelista de pre-
dicadores. MACKAY, A., «Mujeres y religiosidad» en MUNOZ FERNADEZ, A. (ed.), Las mujeres en el
cristianismo medieval, Madrid 1989, p. 495. Sobre la participacién de las mujeres en esta herejia puede
consultarse el reciente libro de McSHEFFREY, SH., Gender and heresy. Women and Men in Lollard com-
munities, 1420-1530, Philadelphia 1995.

7 Desde los primeros momentos, las mujeres de Praga constituyeron un niicleo de seguidoras del
movimiento husita. Para Juan Hus la mujer no era, como para la mayor parte de los escolésticos, la puer-
ta que conducia al diablo, sino uno de los pilares sobre los que se apoyaba el edificio de la Iglesia de Cristo.
MACEK, 1., La revolucidn husita, Madrid, 1975, pp. 49-50.
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Margarita Poréte: La libertad a través del espiritu

La primera de ellas es Margarita Poréte. Margarita era una beguina, es decir,
una mujer dedicada a la vida religiosa, pero sin pertenecer a ninguna orden regu-
lar. Esta mujer, nacida en torno al afio 1250, dedicé la mayor parte de su vida a
pensar, decir y hacer todo aquello que la Iglesia temia de quienes estaban fuera
de sus 6rdenes establecidas.

Para valorar lo que significaba la defensa de sus ideas, no estd de mds recor-
dar que cuando Margarita recorria Francia de ciudad en ciudad, ya existia la
Inquisicion. Una institucién, creada a mediados del siglo XIII para acabar con los
tltimos reductos de la herejia cdtara, que habia conseguido un fuerte arraigo en
el sur de Francia'8. El valor afiadido de la persecucién inquisitorial radicaba en su
efecto publicitario. Como toda represion, los ajusticiamientos ordenados por la
Inquisicién buscaban, con su tremenda puesta en escena, un efecto ejemplar y
disuasorio. Asi es que Margarita Poréte y quienes, como ella, recorrian los cami-
nos para difundir su pensamiento sabian a lo que se exponian.

Margarita Porete defendid la doctrina del libre espiritu en la Francia de fines
del siglo XIII, en Valenncienes, en Chalons, en Tournai y en Parfs. Cuando
Margarita predicaba por esas ciudades le acompafiaba un hombre, que creia haber
sido nombrado por Dios como su «angel guardidn»'®. Vagabundo y pobre como
ella, pertenecia a la comunidad de los begardos que, al igual que las beguinas,
eran el contrapunto laico de las 6rdenes mendicantes. Los begardos vagaban por
el mundo como monjes errantes, predicaban sin autorizacion, y tenfan gran €xito
popular. No tenfan en comin ninguna doctrina herética particular pero, a princi-
pios del siglo X1V, las autoridades eclesiasticas advirtieron que, entre ellos, exis-
tia cierto niimero de misioneros del libre espiritu.

Algo parecido ocurri6 con las beguinas. Inicialmente, tampoco estaban vin-
culadas al libre espiritu pero, més adelante, muchas comunidades se hermanaron
con el movimiento herético. Algunas, como Margarita Porete, vivian predicando
y mendigando. Otras se dedicaban a labores asistenciales, como el cuidado de los
pobres y enfermos, o se ocupaban de trabajos artesanales, fundamentalmente en
el ramo del textil. La vida de algunas de ellas diferia muy poco de lo que era la
vida normal de otras mujeres: vivian con sus familias, disfrutaban de rentas o se
sostenian con su trabajo. Pero la mayor parte de las beguinas constituyeron comu-
nidades religiosas no oficiales, y vivian juntas en una casa o grupos de casas. En
general, eran mujeres solteras o viudas, de diferente procedencia social, que se

18 R. L. MOORE en su obra, La formacidn de una sociedad represora. Poder y disidencia en la
Europa Occidental, 950-1250, Barcelona 1989, aporta un interesante andlisis del contexto en el que surgié
esta instituci6n, que acabaria convirtiéndose en uno de los principales mecanismos de represion de la nueva
sociedad que se estaba configurando en estos siglos.

19 La informacidn sobre la herejia del libre espiritu y el papel de Margarita Porete dentro del movi-
miento procede, fundamentalmente, de 1a obra de N. COHN, En pos del milenio. Revolucionarios milena-
ristas y anarquistas misticos en la Edad Media, Barcelona, 1972.
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dedicaban a la vida religiosa, aunque seguian viviendo en el mundo. Las begui-
nas repondieron a la invitacién de austeridad, castidad y servicio al préjimo, pero
sin el control de ninguna de las érdenes religiosas regulares?,

Algunos autores han relacionado la aparicién e importancia de estas comuni-
dades con el aumento que se produjo a fines del siglo XII del niimero de mujeres
solas, como consecuencia del desequilibrio existente entre la poblacién masculi-
na y femenina. La proporcidn, segiin Mackay, era de 120-140 mujeres por cada
100 hombres. Este hecho, junto a la mayor longevidad de la mujeres, explicaria
el notable incremento del nimero de solteras y viudas, muchas de las cuales opta-
ron por la vida religiosa dentro y fuera de las 6rdenes establecidas?'.

No es aventurado afirmar la influencia de Margarita en la difusién del pensa-
miento del libre espiritu entre las beguinas y los begardos. Unos y otros eran junto
al «pueblo sencillo», como ella misma decia, los principales destinarios de su pre-
dicacion. La corriente del pensamiento del libre espiritu no era nueva. Se habia
desarrollado a principios del siglo XIII, en torno a la Universidad de Paris, como
un movimiento intelectual dirigido por Amaury de Béne, profesor de légica y teo-
logia. Pero, tendria que pasar casi un siglo para que el libre espiritu renaciera
como un movimiento que logra conectar con la sociedad a través de los nuevos
misticos, de los heterodoxos, y de personas vinculadas a 6rdenes irregulares.
Todos ellos tenian en comiin el ideal de pobreza, el rechazo al culto de lo mate-
rial, y una intensa vida espiritual basada en la relacién directa con Dios, sin nigin
tipo de mediacién eclesidstica.

La herejia del libre espiritu se convirtié en portadora de una doctrina revolu-
cionaria: una especie de anarquismo, en el que sobraban las normas morales y
sociales. Sus seguidores se sentian incapaces de pecar porque, quien alcanzaba la
unién con Dios, liberaba su alma e iba més alld de todo lo que, en la condici6n
humana, era una consecuencia del pecado original. Para las mujeres esta tesis
suponia la liberacién de su protagonismo en el pecado original y, por tanto, en el
castigo. Liberados y liberadas del pecado, los hermanos del libre espiritu tenian
una escasa consideracién por las jerarquias humanas, por los ritos, por los sacra-
mentos y por las normas que los regulaban.

Los cétaros, que defendian la igualdad de hombres y mujeres en las funcio-
nes religiosas, se planteaban la emancipacién femenina a través de la castidad.
Para la herejia catara el acto sexual era diabdlico, porque era un medio a través
del cual la mujer participaba en la perversa empresa de meter almas en cuerpos
de barro. Por esta razén, los cétaros rechazaban el sacramento del matrimonio, y
lo consideraban una especie de prostitucién sacralizada??. La herejia del libre

20 Sobre este tipo de espiritualidad y prictica religiosa femenina vedse MULER, D., «Les beguines»
en Christianisme medieval. Mouvements dissidents et novateurs, Heresis 13 y 14, pp. 351-389. Asimismo
puede resultar muy 1itil el catdlogo de la exposicién celebrada en Bruselas sobre la difusién de este fen6-
meno en la zona de Bravante y Amberes, Béguines et béguinages, Bruselas 1994.

21 MACKAY, A., «Mujeres y religiosidad», en Las mujeres en el cristianismo medieval... pp. 492-493.

2 De todas formas, como seiiala G. DUBY, para la gran masa de simpatizantes, que no estaba obli-
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espiritu, a diferencia de los cétaros, planteaba la liberacién y emancipacién de la
mujer no a través de la contencién sino de la libertad. Los herejes del libre espi-
ritu tenian una concepcién optimista de la naturaleza humana, que inducia a los
cristianos una tranquila aceptacién del sexo y del cuerpo femenino, de otro modo
fuente de angustia y de vergiienza. Para algunos de sus seguidores las relaciones
sexuales no s6lo no eran pecaminosas, sino que les atribufan un valor trascen-
dental, casi mistico. Se referian al acto sexual con denominaciones como «las
delicias del paraiso», o la «subida» relacionada con la ascensién del éxtasis mis-
tico. Incluso el adulterio estaba dotado de un valor simbélico de amancipacién
similar al del «amor libre» de nuestra época. Lo cierto es que, desde la castidad
o desde la libertad, los citaros y los hermanos del libre espiritu socavaban la idea
de la familia como prolongacién del orden jerdrquico en el 4mbito privado, y
como instrumento de dominio del hombre sobre la mujer.

Los hermanos del libre espiritu compartian otra caracteristica comin: despre-
ciaban el saber adquirido a través de la lectura, el saber que se estudiaba en las es-
cuelas, porque suponia un verdadero obstdculo para la verdadera sabiduria. El ver-
dadero conocimiento venia de Dios por iluminacién del espiritu. Para las mujeres
esta visién resultaba particularmente favorable ya que revalorizaba la mente feme-
nina que, por la fuerza de las circunstancias no era libresca ni escoldstica. Aunque
los hermanos del libre espiriritu lo planteaban de una forma radical, este pensa-
miento se inscribe en las corrientes culturales y espirutales de época, que favore-
cieron una renovacién del misticismo como via para el conocimiento de Dios. Hil-
degarda de Bingen, reconocida como fil6sofa y profetisa del siglo XII, afirmaba a
este respecto que su instruccion se habia llevado a cabo a través de la Luz divina®.

Como Hildegarda de Bingen, muchas misticas y visionarias se consideraron
instrumentos de Dios, por medio del amor en lugar de la racionalidad. Estas
mujeres reconocieron sus carencias intelectuales, pero superaron la falta de con-
fianza en si mismas al sentirse elegidas por Dios?*. Ese privilegio les dio autori-
dad para hablar y escribir, incluso para criticar, como Hildegarda, que se atrevié
a acusar a dirigentes religiosos y seculares de corrupcién y mal gobierno.

Margarita Poréte plasmé su pensamiento en una obra, «El espejo de las almas
sencillas»?. Tal y como aseguraba ella misma, fue la iluminacién quien gui6 su

gada a vivir en castidad, la contestacién herética era un medio de obstaculizar la injerencia de la Iglesia en
los procedimientos matrimoniales. EI caballero, la mujer..., pp. 95-96.

23 FUMAGALLI, M. T., «Hildegarda la profetisa» en La mujer medieval, Madrid 1991, pp: 177-
202; MARTINO, G. de y BRUZZESE, M., Las fildsofas. Las mujeres protagonistas de la historia del pen-
samiento, Madrid 1996, pp. 71-77. Recientemente se han publicado dos libros sobre esta figura represen-
tativa de la mistica y de la nueva espiritualidad que se estaba imponiendo en el occidente medieval: CIR-
LOT, V. (ed), Hildegard von Bingen vida y visones, Madrid 1997 y PERNAUD, R., Hildegarda de Bingen.
La conciencia inspirada del siglo XII, Barcelona 1998.

2 ANDERSON, B. S. y ZINSSER, J. P, op. cit., p. 236. Sobre importancia de las mujeres dentro
del misticismo véase DIZELLBACHER, P. y BAUER, D. R., Movimiento religioso e mistica femminile nel
medioevo, Milan 1993.

2 FEl espejo de las almas simples. Anénimo. Trad. y estudio de B. Gari y A. Padrés-Wolff, Barcelona
1995.
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mano para escribir ese libro, en el que describia las siete etapas que conducen al
alma a la unién con Dios. Esta obra, inspirada por el Amor, como afirmaba
Margarita, constituye la fuente fundamental para el conocimiento de la doctrina
del libre espiritu. Desde luego lo fue para los te6logos que se dedicaron a estu-
diar los errores de los begardos a principios del siglo XIV.

«El espejo de las almas sencillas» es, sobre todo, un manual de instruccién
para su lectura a prosélitos del libre espiritu. Su tema central es la elevacion del
alma hacia la plena libertad. En ese proceso, que se realizaria en siete etapas, el
alma se convertia en un agente pasivo, que no necesitaba ritos, ni buenas obras,
ni intermediarios. Bastaba con la capacidad de rendirse a la divinidad, al Amor
como ella decfa. Una vez sumida en esa especie de nihilismo mistico, el alma
carecia de voluntad alguna, excepto la voluntad de Dios, que le induce a desear
lo que debe y, por tanto, es incapaz de pecar.

(Qué peligro representaba para la Iglesia Margarita Porete?, ;Por qué fue
considerada hereje? La respuesta ya estaba en la carta de San Pablo a Timoteo:

«La mujer aprenda en silencio, con plena sumision. No consiento que la
mujer ensefie ni domine al marido, sino que se mantenga en silencio, pues pri-
mero fue formado Addn, después Eva. Y no fue Addn el seducido, sino Eva que,
seducida, incurrio en la transgresion» (I a Timoteo, 2, 11-15).

Margarita no sé6lo no respetd la ley del silencio impuesto a las mujeres, sino
que sus afirmaciones sobre el poder de la fe individual, fueron interpretadas por
los miembros de la junta de gobiemo de la Universidad de Paris, como una nega-
cidén de la necesidad de comunidn, confesién y sacerdocio. Para los guardianes de
la Iglesia semejante libertad suponia ademads la glorificacioén de una vida descon-
trolada, incluso una incitacién a la sexualidad desenfrenada. Su pensamiento
representaba, por tanto, no sélo un desafio a la autoridad de la Iglesia, sino tam-
bi€n al orden social.

Eso hizo que, en 1306, su libro fuera quemado piblicamente en Valen-
ciennes. Pero Margarita Poréte no s6lo no se retractd, sino que continud ense-
fiando a los begardos y al pueblo. Publicé otra copia del libro y lo envi6 a algu-
nos tedlogos, advirtiéndoles que su excesiva racionalidad y doctorado les impe-
diria recibir el regalo del Amor, es decir, la iluminacién de la fe?.

Dos afios después, Margarita Porete y su fiel begardo acabaron cayendo en
manos de la Inquisicién. Durante el afio y medio que pasé en la carcel en espera-
de juicio, se negd a retractarse para comprar su absolucién. En mayo de 1310, la
Universidad de Paris estudi6 el texto y lo declaré herético. La Inquisicién le
imputd quince cargos de herejia, los mismos que a los predicadores del libre espi-
ritu. Finalmente, en junio de 1310, fue quemada publicamente en Parfs por las
autoridades seculares.

La condena de Margarita coincide con el momento en que el libre espiritu
estaba causando serias preocupaciones a las autoridades eclesiasticas. A partir de

2% ANDERSON, B. S. y ZINSSER, 1. P, op. cit., p. 250.
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ese momento, la Iglesia se dirigi6 contra los begardos y beguinas heréticas, pero
la represién afecté también a aquellas comunidades que eran completamente
pacificas y ortodoxas. No fue casual. Con el pretexto de evitar las desviaciones
heréticas, se intentd reprimir o por lo menos controlar a las comunidades de
beguinas. Su forma de vida, su particular religiosidad, representaba un serio peli-
gro para la Iglesia que consideraba los votos y la clausura como garantias indis-
pensables de control. Su osadia les llevaba ademds a asumir papeles y funciones
reservadas a los hombres.

Ya desde la segunda mitad del siglo XIII, la Iglesia habia ido creando una
serie de normas dirigidas a acabar con este movimiento religioso. En 1311, un
afio después del ajusticiamiento de Margarita, el Concilio ecuménico celebrado
en Vienne condend a las beguinas por su devocion independiente:

«Nos han dicho que ciertas mujeres, llamadas comunmente ‘beguinas’, afec-
tadas por una especie de locura, discuten sobre la Santa Trinidad y la esencia
divina, y expresan opiniones sobre materia de fe y sobre los sacramentos, con-
trarias a la fe catdlica, engafiando a mucha gente sencilla. Como estas mujeres
no profesan obediencia a nadie y no renuncian a su propiedad ni profesan una
regla aprobada, ciertamente no son ‘religiosas’»¥.

Las autoridades religiosas fueron conscientes, sin embargo, de la dificultad
de neutralizar la influencia de un movimiento religioso, que seguia atrayendo a
muchas mujeres de toda condicién y clase social. Por ese motivo, la Iglesia inten-
t6 dividir el movimiento y canalizarlo hacia 6rdenes regulares. En la primera
mitad del siglo XTV, casi todas las beguinas se afiliaron a Ordenes Terciarias ~ins-
tituciones de laicos que se ponian bajo la proteccion de 6rdenes regulares, adop-
tando su espiritualidad— aunque, como sefiala Norman Cohn, su autonomia per-
sonal y espiritual sigui6 creando problemas a los frailes. De todas formas, algu-
nas beguinas se negaron a aceptar esa via y se mantuvieron fieles a su espiritua-
lidad, al margen de la autoridad institucional de la Iglesia, lo que las convirtié en
sospechosas de herejia y vulnerables ante la Inquisicién.

Guillerma: Una teologia feminista

Durante siglos, «El espejo de las almas sencillas», la obra de Margarita
Porgte, fue atribuida a otro autor, un mistico ortodoxo. Hasta ese punto la hogue-
ra habia borrado su rastro de la historia. Algo parecido ocurrié también con nues-
tra segunda protagonista, una mujer notable, conocida con el nombre de
Guillerma®. Aunque no puede confirmarse, Guillerma debié de ser hija de

277 ANDERSON, B. S. y ZINSSER, J. P, op. cit., p. 250. J. C. SCHMITT aborda mis ampliamente
esta cuestién en su trabajo Mort d ‘une heresie: L'Eglise et les clercs face aux beguines et begards, Paris
1978.

2 Las referencias a esta herejia proceden de la obra de L. MURARO Guillerma y Maifreda.
Historia de una herejia feminista. Barcelona 1997.
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Constanza de Hungria, la segunda esposa del rey de Bohemia, Premislao I.
Guillerma llegé a Milédn en torno al afio 1262, y alli residié hasta su muerte en
1281. Casi veinte afios después, en 1300, su cuerpo fue desenterrado y quemado
en la plaza puiblica de Milén.

Hay muchas similitudes entre la vida de Margarita Porete y la de Guillerma.
Las dos se dedicaron a la bisqueda de Dios, sin ser religiosas en sentido estricto.
Las dos fueron declaradas herejes por la Inquisicién, condenadas a la hoguera, y
destinadas a ser borradas de la Historia. Las dos cimentaron su autoridad en su
propio carisma y no en una funcién o cargo especifico. Probablemente, Guillerma
fue también una beguina, como Margarita, aunque sin pertenecer a ninguna
comunidad. Si Margarita Poréte recorria los caminos acompaiiada de un begardo,
entre los primeros seguidores de Guillerma se encontraba también un hombre,
Andrea Saramita. Sin recurrir a la escritura, Guillerma abrié igualmente su pen-
samiento a un circulo de personas, amigas y devotas, y a todo aquel que acudié a
su casa, fuera cual fuera su sexo, condicién o procedencia social®.

Igual que Margarita Porete, también Guillerma debié de estar en conexion
con la herejia del Libre Espiritu. Asi lo ha puesto de relieve Romana Guarneri en
su investigacién sobre el movimiento del Libre Espiritu®® y, més recientemente,
Luisa Muraro en su obra, «Guillerma y Maifreda. Historia de una herejia femi-
nista», en la que realiza un andlisis pormenorizado del proceso inquisitorial que
se promovid contra sus seguidores.

Pero, a partir de aqui, las vidas paralelas siguen su propio camino. Mientras
Margarita se esforzé por actualizar y divulgar el pensamiento del Libre Espiritu,
Guillerma vuelve a las fuentes de la herejia amauriana, para repensar la idea de
Dios en relacidn al sexo femenino y a la historia de la humanidad, tomando como
eje central la idea de la encarnacién.

Los amaurianos, como se conocia a los seguidores de Amaury de Béne, fil6-
sofo y maestro del grupo que elaboré la doctrina del Libre Espiritu, concebian la
historia de la humanidad dividida en tres etapas, representadas por las tres perso-
nas de la Trinidad: la Edad del Padre, la Edad del Hijo, y la Edad de Espiritu
Santo. Coinciden en esta interpretacién de la historia con la formulada a fines del
siglo XII por Joaquin de Fiore?!, pero, a diferencia del abad calabrés, los amau-
rianos crefan que cada época tenia su propia encarnacién. Ya se habia cumplido
la del Padre, en Abraham y los primeros profetas, la del Hijo en Jesucristo, y que-
daba por realizarse la encarnacién del Espiritu Santo. En contra de lo que defen-
dia la ortodoxia, tanto Joaquin de Fiore como los herejes del Libre Espiritu pen-
saban que la edad del Espiritu se realizaria en la tierra, que su llegada serfa inmi-
nente y que durarfa hasta el fin de los tiempos. Los primeros en encarnar al

% Ibid., pp. 196-197.

30 GUARNERLI, R., Il movimento del libero Espiritu, Roma, 1965.

31 WEST, D. C. y ZIMDARS-SWARTZ, S. Joaquin de Fiore. Una vision espiritual de la Historia,
Mexico 1986.
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Espiritu Santo serfan los amaurianos, aunque la encarnacién se haria cada vez
mds general, hasta convertirse en universal2,

Lo que aporta Guillerma a este ideario es la revalorizacién del sexo femeni-
no en esa nueva y definitiva etapa de la historia de la humanidad. Durante siglos,
la Iglesia se habia encargado de predicar no sélo la inferioridad de las mujeres,
sino también la gravedad de su cuipa en el pecado original. Con este mensaje se
habia olvidado lo que constituye la primera referencia en en el relato biblico de
la creacién:

«Y creé Dios al hombre a imagen suya, a imagen de Dios lo cred, y los cred
macho y hembra» (Génesis, 1, 27).

Atendiendo a este principio, para Guillerma la encarnacién no podia ser com-
pleta sin la encarnacién de la diferencia sexual. La encarnacién del Hijo en la
figura de Jesucristo habia inducido a los cristianos a identificarse con un Dios
masculino, pero la encarnacién del Espiritu Santo, que se realizaria también en
las mujeres, supondria una concepcién distinta de Dios y de la salvacién: «Un
Dios plural, no jerarquico, diversificador, presente en todas las cosas», y presen-
te también en las mujeres®. En el pensamiento de Guillerma la encarnacién en
Cristo y en el Espiritu Santo es tnica, aunque se cumple en dos tiempos3%. Su
cumplimiento supone la superacién de la diferencia sexual y la llegada de una
nueva época en la historia de la salvacién, en la que las mujeres tendrian un pa-
pel decisivo. Cobraba sentido de esta forma la frase de San Pablo, cuando afir-
maba:

«Pero ni la mujer sin el varon ni el varén sin la mujer en el Sefior» (I Corin-
tios, 11, 11).

Guillerma, ademads, hablaba de una salvacién distinta. Una salvacién que se
apartaba del derramamiento de sangre, de la humillacién, del sacrificio del ino-
cente. Sus ensefianzas fueron siempre contrarias a la reproduccién simbdlica del
martirio de Jesucristo. Para Guillerma se habia superado esa etapa en el proceso
de salvacion y se iniciaba otra distinta: la edad del espiritu, de la libertad y del
amor>®.

Su vida o, por lo menos, los Gltimos afios de su vida, se ajustan estrechamente
a este ideario. Cuando llegé a Mildn, en torno a 1262, Guillerma era una perfec-
ta desconocida. No era una mujer joven. Seguramente habia enviudado y, por eso,
abandond la corte de Bohemia. Al instalarse en la ciudad, no sélo no se valié de
sus origenes reales, sino que incluso cambié de nombre; los milaneses la llama-
ban «Guglielma». Probablemente Guillerma no trataba de ocultar su pasado, més
bien parece que el cambio de nombre diferenciara dos etapas de su vida; una en
la que habia cumplido con el papel que le estaba asignado como mujer, y otra en

32 COHN, N,, op. cit., p. 167.

3 MURARO, L., op. cit., p. 141.
3 Ibid., p. 111.

3 Ibid., pp. 119-120.
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la que ella habia elegido cémo queria vivirla. Guillerma no entré en ninguna
comunidad religiosa, aunque probablemente se convirtié en terciaria de la abadia
cisterciense de Santa Maria de Chiaravalle, con la que entabl6 contacto desde el
momento de su llegada. Esa fue su unica vinculacién material y espiritual.
Guillerma vivi6 sola hasta su muerte. No cre6 una escuela ni una comunidad reli-
giosa. La libertad que reclamé para si misma revela una bisqueda personal de
Dios, sin intermediarios ni lazos preestablecidos. Sin ascetismos, Guillerma se
dedico intensamente a la vida espiritual, pero siguié viviendo en el mundo, preo-
cupada por los problemas personales de quienes acudian a ella en busca de con-
sejo3s.

Esta actitud cobra su verdadero valor si situamos a Guillerma en su tiempo y
si tenemos en cuenta el significado que tuvo para todos aquellos que la conocie-
ron, incluidos los propios monjes de la abadia de Chiaravalle. No puede olvidar-
se que la sociedad de su época sospechaba de las mujeres solas, recelaba de todas
aquellas que no se adecuaran a lo que estaba previsto para su sexo. Sin embargo,
Guillerma consigui6 dar tal imagen de grandeza femenina y de fe, que algunos,
tano hombres como mujeres, llegaron a considerar que ella era la encarnacion del
Espiritu Santo. Cuando muri6, los monjes de Chiaravalle, que la creian santa, la
enterraron en la abadia e, incluso, opusieron cierta resistencia a la Inquisicién al
permitir las manifestaciones ptblicas del culto a Guillerma desde que se inici6 su
proceso, en 1284, tres afios después de su muerte, hasta que se dict6 la sentencia
en 1300.

Guillerma defendia una libertad absoluta en las relaciones humanas y en la
busqueda espiritual, lo que influyd, sin duda, en que no existiera homogeneidad
entre su pensamiento y el de sus seguidores. Asi, frente a la concepcién plural de
Guillerma sobre la encarnacién divina, los guillermitas interpretaron que ella era
la encarnacién femenina y tnica del Espiritu Santo, del mismo modo que
Jesucristo fue la encarnacién del Hijo. Segtin los testimonios inquisitoriales, ella
siempre neg6 la divinidad que le atribuian sus seguidores. Su pensamiento esta-
ba mads cerca del panteismo defendido por los amaurianos, cuando decian que
«cada uno de ellos era Cristo o el Espiritu Santo», porque estaban convencidos
de que en ellos se estaba repitiendo el milagro de la encarnacidn. Casi dos siglos
antes, otra mujer, Hildegarda de Bingen, se habia definido también a si misma
como «receptdculo del Espiritu Santo»*7.

Por otro lado, aunque el pensamiento de Guillerma se decantaba por la ins-
tauracién de una Iglesia espiritual sin jerarquias ni ritos, sus seguidores la con-
virtieron en fundadora de una Iglesia que habria de ser dirigida por una mujer
Papa y por mujeres cardenales. La teologia feminista de Guillerma daba paso asi
a una Iglesia feminista, en la que las mujeres asumirian papeles reservados tradi-
cionalmente a los hombres. La mayor parte de los historiadores que se han refe-

% Ibid., pp. 1-10.
37 OPITZ, C., «Vida cotidiana de las mujeres...», op. cit., p. 387.
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rido a esta herejia, afirman que los guillermitas pretendian la sustitucién del sexo
masculino por el femenino en el gobierno de la Iglesia. La raz6n parece encon-
trarse en que, de la misma forma que existia una Iglesia de Cristo gobernada por
hombres, debia existir una Iglesia del Espiritu Santo, es decir, de Guillerma,
gobernada por mujeres. No est4 claro que los guillermitas pretendieran esa sus-
titucién, pero lo que si es cierto es que rompieron con la norma de la Iglesia que
prohibia el sacerdocio a las mujeres.

Maifreda: Una Iglesia de mujeres

Al morir Guillerma, una de sus principales devotas, llamada Maifreda, asu-
mio la direccidn religiosa de los guillermitas y se convirti6 en cabeza de la nueva
Iglesia. Sus fieles le daban el titulo de vicario y la honraban con los signos de res-
peto al Papa: se arrodillaban ante ella y la saludaban besindole el pie y luego la
mano. Como representante de Guillerma en la tierra, ejerci6 todas las funciones
sacerdotales: predicaba, ensefiaba y administraba los sacramentos. De nuevo, la
transgresion, el cambio de papeles. Y de nuevo, las palabras de San Pablo, ahora
en su carta a los Corintios:

«Las mujeres callénse en las asambleas, porque no les toca a ellas hablar,
sino vivir sujetas, como dice la Ley. Si quieren aprender algo, que en casa pre-
gunten a sus maridos, porque no es decoroso para la mujer hablar en la iglesia»
(I Corintios, 14, 34-35).

A diferencia de Guillerma, Maifreda no pretendia una renovacién espiritual
de la Iglesia, sino un cambio de la condicién femenina. De hecho, aunque los gui-
llermitas abogaban por «cambiar las leyes y hacer unos evangelios nuevos»?,
mantuvieron integramente los ritos cat6licos. No introdujeron ninguna innova-
cién ni en la liturgia ni en la organizacién eclesidstica. La novedad radicaba en
que las mujeres asumian las mismas funciones que los hombres dentro de la
Iglesia. Y asi, Maifreda, como vicaria de Guillerma, llegé a situarse en plano de
igualdad con el primado de Roma.

Desde el primer momento, Maifreda se negé a aceptar el papel que la socie-
dad le ofrecia como mujer. Se opuso al matrimonio, es decir, a aceptar una posi-
cién subordinada con respecto al cabeza de familia. Tampoco quiso entrar en un
convento para vivir su vocacién religiosa, porque eso suponia asumir su reclu-
sién. Es verdad que Maifreda perteneci6 a la orden de los Umiliati, pero esta ins-
titucion religiosa, creada por los artesanos de la lana en el siglo XI, permitia a sus
seguidores actuar con un margen muy amplio de libertad, y ejercer las funciones
apostodlicas entre la gente corriente. Pero su rebeldia la llevé mucho maés lejos. Pa-
ra anular la desventaja social a la que se hallaba enfrentada como mujer, Maifre-

3% MURARO, L., op. cit., p. 126.
¥ Ibid., p. 120.
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da hizo de Guillerma su Dios*, y reclamé una posicién de igualdad dentro de la
Iglesia, aunque eso supusiera una inversion de las estructuras eclesidsticas.

Maifreda no se amilané ni ante el proceso que le abrid la Inquisicioén. Cons-
ciente ya de cudl iba a ser su destino, cuando el proceso estaba tocando a su fin,
Maifreda intensific6 su actividad y se enfrenté abiertamente a la Iglesia.

El dia 10 de abril del afio 1300, fecha en la que se celebraba la Pascua, Mai-
freda revistié los hdbitos sacerdotales y celebré una misa solemne de acuerdo con
lo previsto por la liturgia pascual. Los detalles de la misa fueron cuidadosamen-
te preparados para que el acto se ajustara al ritual y a la solemnidad que requeria
la celebracién. En el interrogatorio inquisitorial, una de las declarantes asegurd
que, ese dia, «Sor Maifreda dijo misa y tenia la hostia y la elevd e hizo todo cuan-
to hacen los otros sacerdotes para la misa»*\.

No cabe mayor desafio. Al actuar en conformidad con el rito catdlico, Mai-
freda hacia patente lo que siempre habia pretendido: No queria una Iglesia dis-
tinta, sino un cambio radical en el papel y en la condicién de las mujeres.

Por medio de la Inquisicion, la Iglesia consiguié destruir y dispersar a los gui-
llermitas. Pero su erradicacion no debié de ser suficiente para acallar el eco de sus
voces. Inmediatamente después de su condena, se cre6 una falsa leyenda sobre
Guillerma y sus seguidores que ha sobrevivido hasta nuestros dfas. Segiin una
versién del afio 1503, citada por Luisa Muraro, la leyenda relataba que, «alrede-
dor del afio 1300, vivié en Mildn una mujer herética de nombre Guillerma la cual
aparentaba ser religiosa y santa. Vivia con un tal Andrea Saramita y los dos, pro-
tegiéndose mutuamente en una bondad simulada, tenian en la zona de la Porta
Nuova una ‘sinagoga’ subterrdnea, en la que se reunian por las noches donce-
llas, mujeres casadas y viudas. Por voluntad de Guillerma todas llevaban tonsu-
ra en la cabeza, como si fueran clérigos. A los encuentros nocturnos acudian
ademds hombres jovenes y adultos disfrazados de religiosos. Mujeres y hombres
daban comienzo a la reunidn rezando ante un altar, después gritaban: jundmo-
nos, undmonos! y apagaban las luces. A continuacion seguia una orgia sexual, el
‘oculto estupro’, como lo definia el autor de la leyenda».

Segin este mismo relato, a todas luces falso, después de la muerte de
Guillerma, «el rito sacrilego continué todavia durante seis afios por obra de
Andprea, hasta que todo fue puesto al descubierto por un mercader milanés, cuya
mujer —en palabras del autor— frecuentaba la ‘sinagoga’. La Inquisicién conde-
né a Andrea Saramita y a sus comparieros a la hoguera. La misma suerte corrie-
ron los huesos de la ‘malvada’ Guillerma —asi se la calificaba— finalmente des-
cubierta como lo que era, una contumaz hereje»*2.

Esta version revela algunas cuestiones de interés. Luisa Muraro sostiene que
esta falsa leyenda no nacié de la fantasia popular, sino que se elaboré con vistas

©  Ibid, p. 157.
41 Ibid, p. 45.
22 Ibid., pp. 91-92.
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a una predicacion religiosa en el contexto de la lucha contra los herejes. El pro-
ceso inquisitorial habia sentenciado la desviacion herética de los guillermitas y la
culpabilidad de Guillerma. Pero hacfa falta, adem4s, que su condena fuera enten-
dida por la gente comiin y por todos aquellos que la habian venerado como santa.
Aprovechando la ocasion, la Iglesia podia instruir al pueblo contra los herejes vy,
de paso, resaltar los defectos congénitos de las mujeres para justificar la necesi-
dad de su custodia permanente. Alin asi, cabe preguntarse por qué no se conto la
verdadera historia; por qué la leyenda se aleja tanto de los hechos, como de los
argumentos utilizados por la Inquisicién contra los guillermitas.

El recurso a las orgias sexuales no era nuevo. Se habia utilizado desde los pri-
meros tiempos del cristianismo para desacreditar a los herejes®. En este caso
parece, ademds, buscado a la medida teniendo en cuenta que las principales pro-
tagonistas de la herejfa eran mujeres. El método, por mezquino que pueda pare-
cer, no dej6 de ser eficaz en una sociedad que atribuia a las mujeres un extraor-
dinario apetito sexual. El sexo habia sido la causa de su culpa desde los primeros
tiempos. Por tanto, era fdcil recurrir a ese argumento para explicar cualquier acti-
tud transgresora de las mujeres, cualquier actitud que representara un peligro
potencial para el orden establecido. Cuando las mujeres se juntaban por iniciati-
va propia, sin verse constrefiidas por otros o por las circunstancias, se buscaban
de inmediato sus posibles méviles sexuales. La leyenda de esas orgias respondia
ademds al gusto popular por la fabula invertida, por la moraleja del revés: «pare-
cia una mujer distinta y mejor pero, en realidad, era como las otras y peor».

Lo realmente peligroso hubiera sido contar la verdad. Lo realmente peligro-
so hubiera sido decir que Guillerma habia sido enviada a la hoguera no sélo por-
que sus seguidores afirmaban que era la encarnacién del Espiritu Santo, sino por-
que pensaba que las mujeres eran también portadoras de Dios y que estaban lla-
madas a completar la pasion redentora. El pensamiento de Guillerma se contra-
decia de plano con la imagen de un Dios masculino, que habia condenado a las
mujeres a la sumisién*. Ese era el verdadero peligro. Por eso el objetivo no fue
divulgar argumentos contra una nueva teologfa que podia resultar atractiva para
las mujeres. El objetivo era desacreditar a quien formulé aquella herejia feminis-
ta. Despojada de su mensaje, Guillerma pudo ser presentada a la sociedad como
una hereje contumaz, soberbia y viciosa.

La falsa leyenda sobre Guillerma y sus seguidores nos da la medida de la tras-
cendencia que su pensamiento y sus actitudes tuvieron para la sociedad y la men-
talidad de la época. Esta leyenda, al igual que los procesos inquisitoriales o la per-
secucién de las beguinas, revelan que también en la Edad Media las mujeres se
enfrentaron al orden establecido y adoptaron posiciones que pueden calificarse de

4 Las leyendas sobre reuniones'secretas en las que se realizaban orgias derivaban, en Gltima ins-
tancia, de las acusaciones presentadas contra los primeros cristianos por sus perseguidores romanos.
MOORE, R., op. cit., p. 146.

#  MURARO, L., op. cit., pp. 92-95.
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feministas*, El rechazo a la subordinacién no se plasmé, como en la actualidad,
en una lucha por la igualdad, porque esa idea era ajena a la Edad Media, sino en
una lucha por la dignidad de la mujer y la mejora de su posicién en la sociedad.
La censura inquisitorial acabé a sangre y fuego con la voz de estas tres mujeres,
Margarita, Guillerma y Maifreda, que defendieron, como alternativa, una relacién
libre con Dios, sin la mediacién de la Iglesia. Otras muchas como ellas, dentro y
fuera del ambito religioso, dentro y fuera de la ortodoxia catélica, llegaron a ela-
borar un pensamiento propio, y expresaron el rechazo a una realidad social exclu-
yente, en la que se les negaba la posibilidad de participar.

Es verdad que fueron una minoria. Es verdad que no consiguieron transfor-
mar la realidad femenina, pero no es menos cierto que pusieron un primer pelda-
fio en el largo camino de la emancipacién de las mujeres, aunque sus palabras
fueran silenciadas y sus acciones condenadas al olvido.

Como bien dice Octavio Paz, «Una sociedad se define no sélo por su actitud
hacia el futuro sino frente al pasado: sus recuerdos no son menos reveladores que
sus proyectos... pero hay una censura historica como hay una censura psiquica.
Nuestra historia es un texto lleno de pasajes escritos con tinta negra y otros
escritos con tinta invisible»*.

4 Como sefala Cristina Segura, el feminismo no puede reducirse a la lucha por la igualdad con el
otro sexo. Hasta el siglo XVIII no existié un contexto propicio para reivindicar ese derecho, pero con
anterioridad a esa época hubo mujeres que elaboraron un pensamiento propio, en el que expresaban su
rechazo a la subordinacién impuesta por la sociedad patriarcal. «Las mujeres en la Espaiia medieval», en
Historia de las mujeres en Esparia, Madrid 1997, pp. 244-245.

% PAZ. O., Sor Juana Inés de la Cruz o las trampas de la fe, Barcelona 1995, p. 23.



