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MARIA ECHANIZ SANS
El cuerpo femenino como encarnacién de Cristo: Maria de
la Visitacién, la monja de Lisboa {s.XVI)

Maria de la Visitacién ha sido descrita porla historiografia tradicicnal
como un ejemplo de «rara astucia femenina», que consiguié engafiar
a muchos «varones preclaros de la época», enfre ellos al papa
Gregorio Xlll, a Felipe Il y al ilustre dominico Fray Luis de Granada,
quien incluso escribié un fibro sobre sus experiencias misticas. La
critica masculina ha abordado el tema de la «falsa» estigmatizada
desde los mas rigurosos estereotipos de la mujer embaucadora y del
hombre honesto, que se deja engafar perc que acaba reconociendo
la supercheria desde su superioridad moral y racional. E! descubri-
miento de la farsa y la condena al silencio es para los criticos el final
ejemplarizador de este cuento del mundo al revés.’

En las paginas que siguen me propongo releer la historia de Maria
de la Visitacién y analizar como ésta pusc en practica un proceso de
construccién de si a través de los instrumentos que le ofrecia la
tradicién de piedad religiosa desarrollada a lo largo de la baja edad
media, en 1a cual las mujeres habian creade formas de expresarse a
si mismas y a su Dios a través del cuerpo femenino. A finales del
siglo XVi, Maria de la Visitacién recrea un camino que es profunda-
mente bajomedieval, pero que en el contexto de la iglesia
post-tridentina es finalmente declarado falso y condenadoc por simu-
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lacion de santidad.?

Maria de Meneses habia nacido en Lisboa en 1551 en una familia de
la nobleza portuguesa conocida por sus servicios a la monarquia. A
tos once afios, siendo ya huerfana de padre y madre, entrd como
novicia en el aristocratico convento de la Anunciada de Lisboa, de la
orden dominica, fundado en 1519. En 1567, cinco afios después,
profesd tomando el nombre de Sor Maria de la Visitacién de Nuestra
Sefiora. Conocida en el convento por su conducta intachable, Maria
puso en marcha un programa de santificacién personal, siguiendo
los modelos de las santas cuyas vidas se leian en el monasterio, en
la variada literatura devocional que llegaba de las imprentas a me-
diados del siglo XVI. Debié ser especialmente influyente el modelo
de Catalina de Siena, quien aparecera reiteradamente en sus visio-
nes y con quien la van a identificar rapidamente los dominicos que la
rodean. El modelo que sigue Maria es rigurosamente ortodoxo:
ejercicios de ascetismo y mortificacién personal, ayunos, disciplinas,
oracién. Sus compafieras y los clérigos que la conocen sefialan en
ella las virtudes que se espera de una mujer santa: paciencia ante
las enfermedades, humildad, afabilidad, mesura, gravedad y sobre
tedo obediencia.® Dos son sus devociones particulares: la Cruz y la
Eucaristia, aunque Maria muestra también especial devocién por la
Virgen Maria y por Maria Magdalena, a quien llama «mi hermosa».

Desde una fecha anterior a 1575, Maria de la Visitacioen empezé a
tener experiencias visionarias, especialmente después de comulgar.
Este tipo de experiencias estaban estrechamente relacionadas con
la técnica de oracién que utilizaban tas religiosas. Esta consistia en
la meditacion a partir de temas visuales. La imagen ocupaba un
lugar central en la vida religiosa desde el siglo XllIl. La contemplacién
de imagenes de la pasién de Cristo, del Sagrado Corazén y otras
muchas eran practica diaria para las religiosas, que habian desarro-
llado temas particulares de devocién que eltas pintaban o bordaban
o hacian pintar para sus celdas e igiesias.*

A partir de este momento, Maria fue creando un lenguaje propio para
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expresar sus experiencias y fue plasmando en su cuerpo signos de
su identificacion con el cuerpo de Cristo. Para ella, Cristo va a ser
mas que un texto a leer 0 una imagen a contemplar: para eila, como
para otras misticas, Cristo es un papel que hay que representar, que
hay que imitar hasta el ditimo detalle, viviéndolo, para poder enten-
derlo desde la experiencia personal.® Este camino se inicia en 1575,
cuando tuvo una vision de Cristo bafiado en sangre y con corona de
espinas. Maria le pidi6 que le dejase sufrir por él. Cristo tomo
gntonces su corona y se la puso, haciéndole co-participe de su
pasion. Tres ahos mas tarde, un miércoles de Semana Santa, des-
pués de comulgar entré en trance y vid a Cristo crucificado. Su
cuerpo y espiritu se elevaron hasta Jesus, de quien salid un rayo que
le hirid en el pecho, imprimiendo una pequefia llaga, de la que
manaba sangre todo los viernes.®

Su ganada reputacion de santidad hizo que a los treinta y dos afios
fuese elegida priora, aun cuando las directrices del Concilio de
Trento disponian que las prioras y abadesas debian tener al menos
cuarenta afios. Ocurria esio a mediados de 1583. Las preocupacio-
nes de su cargo afectaron a partir de entonces su vida espiritual,
ahora mas preocupada por atender los asuntos relativos al prioraz-
go. Es entonces cuando Maria encuentra en sus visiones una forma
de reafirmar sus decisiones en el ejercicio de su cargo y en sus
poderes carismaticos una autoridad potente para ayudar a sus
compafieras de comunidad.’

Unos meses mas tarde de su eleccion, el 7 de marzo de 1584, fiesta
de Santo Tomas, recibid los estigmas de Cristo. Tenia 33 afos, la
misma edad del Cristo crucificado. A las cuatro de la mafiana,
estando en su celda en oracidn y puestos sus brazos sobre una cruz
de gran tamafo que alii tenfa, vid a Cristo crucificado mirandole con
amor. De su cuerpo y hacia el suyo salieron cinco rayos que se
imprimieron en sus manos, pies y costado. Su cuerpo alcanzé el
grado méaximo de identificacién con el cuerpo del Cristo salvador.®

La noticia se expandié como un reguero de pdivora dentro y fuera del
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convento, llegando a Felipe 1l y al papa Gregorio X!l por informes del
virrey y del nuncio de Portugal.? Poco a poco, junto ala noticia de los
estigmas se difundieron las otras maravillas asociadas a Maria de la
Visitacién: su capacidad para curar, para hacer milagros, para mediar
con lo divino. Su figura va a convertirse en un estandarte para el
catolicismo contrarreformista.

El 3 de mayo de 1584, Maria recibié un nuevo favor divino: de la
llaga del costado brotaron cinco gotas de sangre en forma de perfecta
cruz. El fendomeno se repetia cada viernes y los lienzos que ella
colocaba sobre l1a llaga para recoger las gotas se convirtieron en la
primera reliquia procedente de su cuerpo. Unos meses mas tarde, el
dia de la Exaltacion de la Cruz, 14 de septiembre, en sus llagas de
manos y pies empezaron a nacer clavos negros hechos de su misma
carne. La cabeza del clavo aparecia en la palma de la mano, ia punta
en la parte contraria. En los pies tan s6lo habia un clavo: la mitad con
su cabeza en un pie, la ofra con la punta en el ofro. El cuerpo de
Maria de la Visitacion se convierte en teologia viva: la existencia de -
un s6lo clavo en sus pies demostraba que Cristo fue crucificado con
tres clavos y no cuatro, ya que como dice fray Luis de Granada «no
es de creer que El representase esto en su esposa de otra manera
de cbémo El lo pasd»."°

El ditimo elemento que Maria recibe como elemento de identificacién
con la pasion de Cristo es la parpura con la que [0s soldados de
Pilatos le vistieron desples de ponerle la corona de espinas. Estan-
do en su celda después de maitines, Maria vio a Cristo junto con
Maria Magdaiena y Catalina de Siena que ilevaban un vasc de oro.
Cristo llené el vaso con la sangre que manaba de su llaga del
costado, y con ella las dos santas bafiaron a Maria, quedando «tan
alba come ia nieve». Entonces Cristo la vistio con la tinica. Como en
las visiones de Angela de Foligno, la terciaria franciscana del siglo
Xlll, la sangre de Cristo sirve por su valor salvifico para purificar, al
limpiar el cuerpo y el alma de quien ia recibe."

A estas alturas, Sor Maria de la Visitacién y el monasteric de Ia
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Anunciada se habian convertido en lugar de peregrinacién de los
catblicos. Todos querian ver a la priora, pedirle consejo, buscar su
intercesion ante la divinidad. Y eila recibia a ios visitantes, contes-
taba cartas, enviaba reliquias, aconsejaba, mediaba, sanaba. Habia
encontrado una mediacién potente con lo diving. Frente al camino
de la razdn teoldgica, ella opone el camino de la experiencia del
amor divino. Su cuerpo es el reflejo del éxito de su empresa espiri-
tual.

De los afios que van de 1583 a 1585 proceden ia mayoria de las
visiones que Sor Maria escribié y/o contd a su padre espiritual fray
Luis de Granada, y que éste recogi6 en su Hisforia de Sor Maria de
la Visitacion.'? De estas visones quiero destacar tres elementos. En
primer lugar, el pecho y el corazén de Cristo son los elementos
corporales que mas reiteradamente aparecen en las visiones de Sor
Maria. La llaga del costado es la via de acceso al cuerpo de Cristo, a
veces es el camino que toma el propio corazén de Maria para llegar
a ia unién mistica.’* Ese camino se describe asociado no al sufri-
miento, sino a la dulzura, suavidad o amor que llena y abrasa. Se
trata de una experiencia corporea que lieva consigo el conocimiento
de Dios. En una de sus visiones, Maria, contemplando el pecho de
Cristo dice «<Amo y creo». En otra, el corazon y el pecho divino se
asocian al conocimiento y al alimento:

«Aquf me mostrd el Esposo su corazon y hallaba en é! tan grande
conocimiento de su divinidad y tan grande dolgura que no se puede
decir...Y no sabré decir 1o que vi ni lo que senti y las palabras que
dijo a mi anima; el qual se vié con ella tan misicordiamente como una
madre con un hijo chiquitc que mucho ama, el qual una vez da el un
pecho y otras veces se le esconde... Asi El, muy deseoso de darme
a gustar su divino pecho, primero me da una grande sed y deseo de
¢, 1o muestra como de lejos, lorando yo mucho por él, no se pueden
contener que no me lo dé abundantisimamente. Y de esto no se
espante nadie, porque a El ninguna cosa es imposible; y miréme con
. ojos de misericordia y alumbrome y ensefiome y El es todo mi bien y
todo mi amor y todas mis riquezas y en Ei estoy segurar.’
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Maria de la Visitacion recoge aqui una larga tradicién de «Jesis
como madre» que si bien no creada exclusivamente por las religio-
sas, fue especialmente desarroliada por elias durante ia baja edad
media, y fue ejemplarizada en los escritos de Catalina de Siena (m.
1380}. Hay ciertamente una fuerte similitud entre este fragmento y
uno en el que Catalina de Siena asocia a Cristo-cruficiado con la
madre que amamanta a su hijo, la cual a veces para excitar su
apetito, le aparta brevemente de su pecho. El dolor y placer se
encuentran indisolublemente unidos en el deseo por el pecho de la
madre-costado de Cristo: el dolor de ia espera se ve recompensado
por el placer de la unién. Tanto en el texto de Catalina como en el de
Maria, finalmente el alma entra a través del costado de Cristo y
encuentra dentro de €l dulzura y conocimiento de la divinidad.'®

También como Catalina de Siena y otras misticas bajomedievales,
Maria de la Visitacidn centrd muchas de sus experiencias espiritua-
les en torno a [a devocion eucaristica. De nuevo vuelve a ser central
et cuerpo de Cristo. La Eucaristia es una forma de «canibalismo
sagrado» ya que los catblicos deben creer que en la Hostia consa-
grada esta realmente el cuerpo y la sangre de Cristo. Consumir la
Hostia es una forma de consequir la unién con Dios. Maria consigue
después de recibir las llagas el permiso para comulgar cada dia
-algo muy inusual en ese tiempo-, y es el momento despues de a
comunién cuando las visiones se producen con mas frecuencia. El
deseo de ja Eucaristia lleva a Maria a vencer todo tipo de obstaculos.
Siendo todavia monja, su priora le negé en una ocasion la comunidn
lo que provoco su desconsuelo y el aumento de su deseo de unirse a
Cristo. Al dia siguiente, estando en el coro, tuvo una visién en la que
se oficiaba una misa. En el momento de la comunion, Maria volvio a
sus sentidos y vio como una Hostia salia del sagrario y se deposita-
ba en su boca.’®

Algunas de las visiones de Maria de la Visitacibn muestran su
especial devocioén por la Virgen Maria. Una de las visiones mas
interesantes tuvo lugar en 1584. La Virgen se le aparece llevando en
sus brazos un cordero -simbolo de Cristo- y ofreciendoselo. Con ella
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vienen numerosas virgenes que cantan un Te Deum aplicado a la
Virgen, diciendo «Te Matrem Dei laudamus, te matrem virginam
confitemur...» y se arrodillan ante ella. Maria escenifica ciudadosa-
mente en esta visidn un sacrificio de Cristo oficiado entre su madre y
ella misma, su esposa, entre dos mujeres a quien la iglesia niega el
poder de oficiar la Eucaristia por nacer en un cuerpo femenino. En
otras ocasiones la Virgen le entrega el Nifio Jesis para que lo bese y
abrace."’

Poco se sabe de como vivié la comunidad de dominicas la conmocién
causada por la estigmatizacién y la nueva posicién publica de su
priora. El hecho de tener a Sor Maria como priora beneficiaba sin
duda a un convento joven, que no contaba en su haber con ninguna
figura tan carismatica. La atencidn publica suponia prestigio, privile-
gios, donaciones y nuevas vocaciones. Pero, por otra parte, las
dominicas podian sentir cierto recelo a unir en una Unica persona tan
extraordinarias facultadas: siendo priora, Sor Marfa unia a sus pode-
res carismaticos los de madre espiritual y temporal de las religiosas.
Quizas ello explique por qué las primeras acusaciones acerca de la
veracidad de las experiencias misticas de Maria se desencadenaron
con motivo de la nueva eleccidn de priora. El primer trienio de Maria
de la Visitacidén acabd el verano de 1586, pero el generai de 1a Orden
dominica, Sixti Fabri, obtuvo del papa una autorizacion para que
Maria fuese reelegida automaticamente.'® E! alcance de este acto
debe quedar muy claro. La eleccién de priora era un acto de soberania
fundamental para las religiosas. Que el general obligase a la comu-
nidad a aceptar una reeleccién impuesta significaba una vulneracion
muy grave de sus privilegios y, como inevitable consecuencia, una
divisidn de opiniones dentro dei monasterio. Muchas religiosas pen-
saron probablemente que la autoridad que osientaba Maria habia
legado a ser excesiva, al contar ademas con la proteccién incondi-
cional de los superiores dominicos. Fue precisamente entonces
cuando un sector de las religiosas acusé a la priora de supercheria.
Los superiores dominicos ordenaron tres examenes oficiales de los
estigmas. Todos fueron favorables a la priora. Sixti Fabri visité
personalmente el monasterio en enero de 1588 y la Anunciada
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celebréd nueva eleccion de priora, resultando vencedora Maria por
«Magno consensu».

Tres meses mas tarde, el mismo Sixti Fabri entreg6 unas ordenanzas
para fa comunidad en las que insistid especialmente en que ias
religiosas y su priora no debian inmiscuirse en cuestiones politicas si
no era para defender la causa de Felipe ll, rey de Portugal desde
1580.Y Por primera vez aparece claramente el tema de la resistencia
portuguesa asociado al convento de la Anunciada y a la persona de
Maria de la Visitacién. Aungue Felipe [l tenia derechos legitimos al
trono portugués, lo habia tomado en 1580 practicamente por la
tuerza de las armas, pasando por encima de otros dos candidatos: el
prior de Crato don Antonio, y Catalina, duguesa de Braganza. El
primero habia organizado un movimiento de resistencia que gozaba
de fuerte apoyo entre los religiosos y sobre todo entre los dominicos
portugueses, quienes fueron objeto de numerosas condenas por
esta causa. El momento en que Sixti Fabri ordena a los y las
dominicas a defender la causa de Felipe il, coincide con los prepa-
rativos de la Armada Iinvencible, que zarparia de Lisboa el 30 de
mayo de 1588. La derrota de la Armada didé nuevo impulso al movi-
miento de resistencia y Felipe |l redobl6 sus esfuerzos para acabar
con la disidencia politica. Es en este contexto cuando se produce el
«drama de la caida» de Maria de la Visitacion. Maria aparentemente
declard ante 1a derrota de 1a \nvencible que ef reino de Portugal no
pertenece a Felipe 1i, rey de Espafia, sino a la familia de Bragan:za.
Si el rey de Espana no restituye el trono que injustamente ha usurpa-
do, Dios le castigara severamente. El rey al oirlo respondit que esta
religiosa, que se ocupa de politica y subleva al pueblo, no es una
verdadera santa.®® A continuacidn ordend la apertura de un proceso
inquisitorial en el que el tema politico fue cuidadosamente evitado
por lo que es realmente dificil saber cual fue realmente Ia posicion
politica de 1a priora. En todo caso ciertas acusaciones sobre sus
visiones politicas ya circulaban en 1586 y entonces nadie las tomé
en cuenta. Ahora, sin embargo, la pérdida del favor rea! tendria
consecuencias dramaticas para Marfa de la Visitacion. El proceso se
inicié en agosto de 1588. Dos meses mas tarde, 1a priora empezo a
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ser interrogada. El dfa 14 de octubre, las llagas fueron lavadas con
insistencia y desaparecieron. Maria de la Visitacion pidid tiempo
para reflexionar. Hablé con fray Juan de las Cuevas, el confesor del
inquisidor general. Despues de esa charla, confesd que sus estigmas
eran pintados, sus éxtasis simulados, sus visiones falsas y todos los
demas prodigios fingidos. Sélo se defendié en un punto: no hubo
pacto con el diablo, sélo fue un pecado de vanidad, por ser tenida
como santa.

El 6 de diciembre se leyd su sentencia en todas las iglesias lisboetas.
En ella se le impuso como castigo la privacidén del cargo de priora, la
pérdida de la voz activa y pasiva de por vida, de su antigledad y del
velo negro de profesidn, y se la condené a carcel perpetua en un
monasterio de su Crden, fuera de Lisboa. Allf $6!0 podria hablar con
las religiosas que se designasen especialmente y deberia someterse
a numerosos ritos de humillacién, ayunos y disciplinas fisicas. La
sentencia incluyd sin embargo una cladsula por [a cual las penas
podrian ser mitigadas si l[a condenada daba sefales de arrepenti-
miento.?!

Marfa ds ia Visitacion fue castigada al silencio y a la soledad. Pero a
pesar de su condena, las fuentes han dejado suficientes indicios
para afirmar que su fama de santidad siguid viva después de su
seniencia. Ya durante su traslado al que habria de ser a partir de
ahora su convento, la comunidad de dominicas de Abrantes, Sor
Marfa pasé unos dias en compafiia del matrimonio que la trasladd,
rocibiendo visitas y ejerciendo otra vez de madre espiritual. En
Abrantes, su vida volvid a ser un ejemplo de santidad. Solo dos afios
mas tarde de vivir alli se levani6 su carcel perpetua -1a condena mas
dura-, y progresivamente se lo fueron perdonando todas las demas
penas por peticién expresa de sus compaferas, quienes la declara-
ron un ejemplo para todas ellas.® La fecha de su muerte ha quedado
en ol olvido y su sentencia inquisitorial cerré para siempre las puer-
tas de la santidad oficial a Marfa de la Visitacién.

kdkk ok
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¢ Quién fue en realidad Maria de Meneses? ;Una mujer que no hizo
sino seguir las huellas de otras declaradas santas por {a Iglesia?
ique busco acrecentar el prestigio de un monasterio joven por amor
a su comunidad de la que era parte desde su infancia? ; Una hipdcri-
ta, que por ambicidén fingid durante mas de vainte afios? ;Una
marioneta en manos de los dominicos, necesitadd de otra santa «a
lo Catalina de Siena:» que hicierabrillar el prestigio algo deslucido de
su Orden, o de la lgiesia necesitada de santas cuyas experiencias
confirmaran que el catolicismo era la Onica religién verdadera? ; Fue
la heroina portuguesa, {a encarnacidn de la patria oprimida y victima
de la prepotencia de Felipe H1? Lo dejo a vuestro criterio. A mi no me
interesa especular sobre si los fendmenos que vivié Maria de la
Visitacién fueron reales o no. Lo que me interesa es entender su vida
espiritual y el impacto enire sus contemporaneos, ya que evidente-
mente Maria puso en marcha un proyecto de santidad en el que
utiliz6 y manipulé unos simbolos que los cristianos que la rodeaban
entendian y admiraban. La escenificacion literal de la pasion de
Cristo hizo de Maria una mediadora potente entre la humanidad y ia
divinidad. En ese camino, Maria se reconocio en Dios, identificandose
con él, se hizo Dios a si misma a través de la estigmatizacién,
encontré una mediacion potente con [o divino que le enriquecid y dio
autoridad pdblica a sus actos y a sus palabras.

Caroline Bynum es una de las historiadoras que de manera mas
sugerente ha estudiado la espiritualidad femenina como ésta se
desarrolia del siglo Xlil al XV. De su articuio «El cuerpo femeninc y la
practica religiosa en la Baja Edad Media» voy a tomar alguna de sus
ideas para explicar algunas de las caracteristicas de la experiencia
religicsa de la priora de la Anunciada.?®

Esta ciaro que en 1a historia de Sor Maria su cuerpo y el cuerpo de
Cristo ocupan un lugar central. ;Por qué? Segun Bynum, dos causas
generales ayudan a expilicar por qué ei cuerpo empieza a ser central
en la espiritualidad bajomedievatl.

~ Por una parte, 1a gente medieval veia en el cuerpo un medio de
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acceso a lo sagrado. El culto a las reliquias de los santos es sblo un
buen ejemplo de ello. Ello explica por qué los fieles de Maria de la
Visitacién bebian el agua con que ésta lavaba sus llagas o querian
tocar partes de su cuerpo.

- Por otra, esta idea se unid at extraordinario significado religioso que
los cristianos bajomedievales atribuyeron al cuerpo de Cristo. La
Hostia consagrada era para elios el verdadero cuerpo de Dios, por io
que la recepcion eucaristica significaba una forma de unirse a Cristo.
La Hostia pasa a tener el valor de una reliquia y su culto hace
desarrollar las custodias y sagrarios como objetos artisticos.

Aunque tanto hombres como mujeres manipularon sus cuerpos con
fines religiosos, las mujeres protagonizaron fa mayoria de los fené-
menos de manipulacién psicosomatica. Estos son los que los espe-
cialistas en religién suelen denominar paramisticos: trances, levita-
ciones, ataques catatonicos, la «anorexia sagrada» -es decir, ali-
mentarse unicamente de la Hostia-, la lactancia milagrosa y la es-
tigmatizacion. Es cierto que el primer estigmatizado famoso fue un
hombre, Francisco de Asis {1182-1226}, pero la gran mayoria de las
estigmatizadas posteriores han sido mujeres y sélo en el caso de las
mujeres 1as llagas han sangrado periédicamente.? Asimismo son [0S
cuerpos femeninos los que proporcionan el porcentaje mas elevado
entre las reliquias que realizan curaciones milagrosas, incluso antes
de la muerte. Por otra parte, la incorruptibilidad del cadaver se
convierte en requisito casi indispensable para que una mujer sea
declarada santa. La enfermedad y el dolor también pueden adquirir
un significado relfigioso especial cuando son experimentados por las
mujeres. A todas estas transformaciones corporales se les conferia
un significado religioso cuando se asemejaban a algunos episodios
de la vida de Cristo.

Dice Bynum que la tendencia de las mujeres a somatizar la experiencia
religiosa guarda relacidn con lo que generalmente se reconoce como
la via mistica de la experiencia, frente a ia via teé6rica. Generalizan-
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do, esto significa que las mujeres hablarian de su experiencia misti-
ca utilizando un lenguaje mas inmediato, fisico, sensual, afectivo y
personal, mientras los hombres tenderian a hablar de «la experien-
cia mistica» de una forma mas impersonal, racional y tedrica. Maria
de la Visitacién es un buen ejemplo de ello: ella explica sus visiones
con un lenguaje inmediato, personal y corpéreo: quiere adentrarse
en el pecho de Dios, se limpia con su sangre, penetra en su llaga,
utiiza metaforas relacionadas con el alimento y el cuerpo de la
madre, habla de su experiencia del amor divino que le enciende y le
abrasa. Muchas veces ella misma afirma que no tiene palabras para
expresarlo, se siente desbordada por su experiencia de plenitud. Los
limites entre la dimensién espiritual y corporal, entre lo corporal y lo
sexual se rompen en su experiencia. Y el instrumento que sirve a las
mujeres misticas para unirse a Dios es precisamente su cuerpo.

Pero, ¢por qué esa centralidad del cuerpo en la experiencia espiritual
de las mujeres? Caroline Bynum enumera una serie de posibles
causas. .

- Por un lado, la importancia que adquiere la facultad carismatica de
fas mujeres en una época en que habia aumentado el confrol clerical
en la lglesia. Desde la reforma gregoriana del siglo X1 el estatus
clerical y laical se habia definido claramente, y se habia ensalzado y
reforzado progresivamente el poder de los sacerdotes sobre los
laicos. Las mujeres quedaron radicaimente apartadas del oficio sa-
cerdotal y de sus prerrogativas. Para ellas la espiritualidad experi-
mental fue un camino alternativo de autoridad y poder religioso. '

- En segundo lugar, 1as mujeres no podian acceder al conocimiento
teoldgico impartido en las Universidades. La mayoria de las mujeres
cultas bajomedievales tampoco sabia latin. Ello explica, segun la
autora, algunas de las caracteristicas de la escritura espirituat de
mujeres: su uso de las lenguas vernaculas les permite una expresion
mas afectiva, personal y oral y menos constrefiida por principios
teoldgicos. Sin embargo, yo insistiria que éste no es un argumento
definitivo pues encontramos una gran variedad de registros en la
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gscritura de las mujeres religiosas, dependiendo de su formacién, su
clase social, sus lecturas y sus intereses.

- Asimismo, segin Bynum, también influyen los comportamientos
gsperados del género femenino en la sociedad de la época: las
mujeres debian responsabilizarse del ciudado de los enfermos, de
los nifios, de los muertos, de la alimentacién del grupo, y todos éstos
fueron temas de fondo -que se aceptan o rechazan- en ia experien-
cias espirituales femeninas.

- Bynum relativiza el posible componente biolégico en la predisposi-
¢ibén de las mujeres a ciertas experiencias corporales. Las culturas
en que las mujeres se inclinan mas que los hombres a ayunar, a
automutilarse o a somatizar estados espirituales coinciden con so-
ciedades que asocian a la mujer al autosacrificio y al servicio. Se
trata de algo mas cultural que biolégico.

- Por ultimo, afirma la autora que ciertas tradiciones intelectuales
condicionaban a fas mujeres y a los hombres hacia determinadas
expectativas de los cuerpos de las mujeres. La teologia y filosofia
medieval asociaba el cuerpo a la mujer, por tanto se esperabaque la
expresividad de las mujeres fuese mas fisica que la de los hombres.
Bynum afirma que la filosoffa y teologia medieval fue sin duda
misogina y dualista respecto al cuerpo femenino, pero sugiere que el
impacto de estas concepciones fue mas complejo de lo que se ha
reconocido habitualmente. La ecuacién mujer-cuerpo, hombre-alma
fue también extrapolada en la baja edad media en una asociacién
mujer-humanidad de Cristo, hombre-divinidad de Cristo, basandose
en principios teolégicos y cientificos que aparecen en los siglos XIIi
al XV. El cuerpo de Cristo fue entendido como un cuerpo femenino al
menos en lo que respecta a ciertas funciones salvificas, en concreto
sus pérdidas de sangre y su capacidad nutricia. Estos hechos ayudan
a explicar por qué eran sobre todo [as mujeres las gque imitaban al
Cristo corporal, especialmente mediante los estigmas.

Asimismo, Bynum sefiala que la relacion cuerpo y alma era entendi-
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da en la baja edad media de una forma mucho mas estrecha de lo
gue se habia venido creyendo hasta entonces. La autora describe un
cierto cambio en la manera de entender a la persona: de concebiria
COMO una oposicién radical entre cuerpo y alma se tiende a verla
como una unidad psicosomatica. Esto otorga un significado mas
positivo al cuerpo, que deja de ser una simple carga que rebaja el
espiritu. Ciertos herejes del siglo Xl al XIV fueron ciertamente
condenados a morir por no creer que las personas son también sus
cuerpos y no simpiemente almas que viven temporalmente en la
materia. Los autores bajomedievales se apasionaron por temas
como la resurreccion corporal o la asuncién en cuerpo de Maria al
cielo. En estos debates, el cuerpo encuentra un significado positivo.
De &l se espera que ofrezca un medio de acceso a lo divino: los
acontecimientos corporales son posibles manifestaciones de gracia
en una religién cuyo dogma central es la encarnacion de su Dios.

Las razones aducidas por Bynum son convincenies, pero si se
analiza el trasfondo de su argumentacion se observa que la autora
niega sutiimente el protagonismo de las mujeres bajomedievales a la
hora de transformar los contenidos de la ecuacidén cuerpo
femenino-humanidad de Cristo y la relacién entre cuerpo y alma.
Bynum pone todo su énfasis en que se traté de transformaciones
teolGgicas, filosdficas y cientificas -en ambitos en los que previa-
mente ha explicado que fas mujeres no tenian acceso-. Las mujeres
parecen pues haberse encontrado todo hecho. Resulta paraddjico
que una autora que ha analizado extensamente la importancia de las
mujeres en [a manipulacion creativa de los simbolos religiosos rela-
cionados con la comida y el cuerpo parezca sugerir [a total subordi-
nacién de las mujeres a la hora de establecer caminos alternativos
de expresidn religiosa. Bynum insiste siempre en el control masculi-
no sobre las experiencias misticas de las mujeres y en que estas
experiencias tendieron a refrendar el poder del clero mas que a
contestarlo. Aunque en algunas ocasiones esto fuera asi, [a pregunta
a contestar es qué significaron esas experiencias para las propias
mujeres. En el fondo creo que su argumentacién estd relacionada
con el recelo que muestra Bynum hacia la critica feminista y su
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deseo de desmarcarse de ella. La autora afirma en una oc¢asion que
«ahora es habitual entre los especialistas subrayar el misticismo de
las mujeres como una manifestacién del poder del sexo femenino».
Ella parece negarse a hacerse responsabie de ial afirmacion. En otro
de sus articulos, Bynum niega la importancia de la imagineria feme-
nina pesitiva en los textos de las religiosas afirmando que «estas
ideas e imagenes no fueron, de todas formas, creadas por ¢ espe-
cialmente atractivas para las mujeres».?® Para ella las mujeres no
construyeron formas positivas de entender su cuerpo y sU sexo que
se contrapusiesen a las ofrecidas por la cultura dominante de su
tiempo. Sin embargo, ios textos y ejemplos de mujeres que ella
ofrece parecen negar constantemente tal afirmacién.

Para mi mujeres cemo Maria de la Visitacion buscaron activamente
una ecuacién de su cuerpo femenino con la humanidad de Cristo,
pero asi como los tedlogos bajomedievales entendian que alma y
cuerpo formaban una unidad psicosomatica, ellas entendieron que
en el cuerpo de Cristo se resumia su humanidad y su divinidad. Su
identificacion con Jesus a través de los estigmas las hacia por tanto
participes tante de la humanidad como de la divinidad de Cristo. Las
Hevaba a ser co-participes de 1a misién salvadora y mediadora de
Cristo entre la humanidad y la divinidad. Las conducia al conoci-
miento de Dios, a ser sencillamente una en Dios. Hadewijch, una
beguina del siglo XIIl que vivia en los Paises Bajos, ya habia expre-
sado esta idea claramente: «devenir Dios en Dios».2® Para recorrer
ese camino, Maria utilizé su experiencia personal y la de otras
santas bajomedievales cuyas vidas conocia a través de libros e
imagenes. Los temas que otras mujeres habian reconocido como
claves en su experiencia religiosa fueron recogidos por Maria ca-
racterizando su meditacién y experiencia visionaria. Como Laurie
Finke afirma, el discurso de las mujeres misticas se construyo a
partir de una serie de disciplinas -técnicas de meditacidn y ejercicios
ascéticos- que se proponian controlar el cuerpo femenino, pero fue a
través de esas mismas diciplinas que las misticas consolidaron su
poder y encontraron la forma de transcender su definida «inferiori-
dad».?” Muchas misticas alcazaron el éxito a [a hora de expresar su
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plenitud en Dios al mismo tiempo que escribian sus cuerpos y el
cuerpo de Cristo. Yo creo que Maria de la Visitacién fue una de ellas.
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