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EL CONFESOR DE MUIJERES,
(MEDIADOR DE LA PALABRA
FEMENINA EN LA BAJA EDAD MEDIA?

Blanca Gari

Jacques de Vitry, can6nigo regular de Oignies, obispo de Accon y car-
denal de Tusculum escribié a principios del siglo xii, la vida de Marfa de
Oignies'. El relato habia de servir de ejemplo al obispo Fulco de Marsella,
que intentaba luchar contra la herejfa en el sur de Francia. Abre el texto un
prélogo que disefia un modelo especffico de santidad y devocién femenina
enel seno y al servicio de la Iglesia. La vifa que le sigue es un ejemplo de
aplicacién concreta que pone las bases de un modelo literario de amplio fu-
turo: el de las vidas de santas confesadas, narradas por sus confesores. Es-
tos escritos, que proliferan en Occidente hasta principios del siglo xvi, han
despertado desde hace tiempo el interés de los historiadores de la espiritua-
lidad femenina de la Edad Media. Con frecuencia han sido leidos como un
testimonio directo de las formas de experiencia religiosa de las mujeres. De
este modo las vitae, portadoras de una palabra femenina hecha piblica a
través de ellas, confirmarfan a los confesores en su papel de mediadores por
excelencia: entre las almas y Dios, pero también entre la palabra secreta de
la confesion y su difusién en la escritura’. Sin embargo, la realidad que po-
nen de i estas hagiografias es, como los mds recien-
tes estudios sobre el tema, mucho mds compleja; en las lineas que siguen me
gustarfa recoger algunos elementos de esa problemtica e intentar esbozar
ciertas vfas posibles de interpretacion.

| «Maria de Oignies», Acta Sanctorum, IV (junio, 1969), pp. 630-678.

2 Richard KIECKHEFER, Unquiet Souls: Fourteenth-Century Saints and their religious Milieu,
Chicago, 1984, p. 6 habla de «autohagiografias orales»; sin embargo, Caroline WALKER BY-
UM en Holy Fest and Holy Fast. The Religious Significance of Food to Medieval Women, Ber-
keley-Los Angeles, 1987, p. 28 sefiala las dificultades del anlisis de las experiencias femeni-
nas a través de una li ita por hombres. M i John COAKLEY, «Friars
as Confidants of Holy Women in Medieval Dominican Hagiography» en R. BLUMENFELD-KO-
sinski y T. SzeLL (eds.), Images of Sainthood in Medieval Europe, Nueva York, 1991, p. 223
habla no de experiencia femenina sino de experiencia masculina de la mujer.
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El Occidente del siglo xui vive una auténtica revolucién religiosa que
se asienta al menos en tres hechos interrelacionados. En primer lugar, la re-
novacion desde principios del siglo del viejo ideal de pobreza voluntaria y
Vlda apostélica®. Sus valores mds caraclen'sncos. lay la «mendicidad», son

con da fuerz: p como una forma de vida.
Se trata de la vida traducida en un doble plano simbdlico y literal, espiritual
y material. En segundo lugar, alo ]argo del slglo hace su aparici6n en la es-
cena de la de contornos difusos que
la Iglesia definird en el concilio de Vlcnne de 1311, utilizando para ello el
proceso de 1310 contra Margarita Porete, como la herejfa del libre espfritu®.
Con esa condena se cred el espejismo de la existencia de una secta bien de-
finida, portadora de la herejfa, pero en realidad las caracteristicas que se
atribuyen a la misma, sus «errores» son los que impregnaban una parte im-
portante de la nueva espiritualidad occudenta] de tal forma que resulta
dificil establ una barrera de entre la doxia y la hetero-
doxia, entre aquellos escritos que fueron considerados acordes a la fe y los
que fueron condenados como heréticos®. En unos y otros se descubre una
mistica radical, centrada en la relacién personal con lo divino, en la capaci-
dad del alma de experiencia unitiva en la deificatio y, por tanto, en la
posibilidad de superar el régimen de la mediacion eclesidstica en la relacion
entre el alma y Dios. Ese «espiritu de libertad», como se le llamé a veces,
estaba presente ya en la literatura mistica del siglo X111 y no es ajeno a al-
gunas de las mds profundas contradicciones de la espiritualidad de la época
a las que la literatura de confesores intenta dar respuesta. El tercer ele-
mento en juego es la evolucién de las formas de vida religiosas, con la apa-
ricién, por un lado de |Bﬁ 6rdenes mendwantcs y, por otm, con su especial
relacién con la y fi repre-
sentan en gran parte la integracién de lﬂS nuevas formas de espiritualidad en

3 El tema lo plante6 con acierto ya en los afios setenta L.K. LITTLE, Religious Poverty and
Profit Economy in Medieval Europa, Londres, Paul Elek Ltd., 1978.

“Una sintesis sobre la compleja problemdtica del movimiento del libre espiritu en Robert
LERNER, The Heresy of the «Free Spirits in the Later Middle Ages, Berkely, Los Angeles,
California University of California Press, 1972. Una reflexion en profundidad sobre la no-
cién de libertad en la mistica alemana y sus 1azos con la herejfa en Franz-Josef SCHWEITZER,
Der Freiheitsbegriff der deutschen Mystik. Seine Beziehung zur ketzerei der «Brider und
schwestern vom Freien Geist» mit besonderer Riicksicht auf den pseudoeckartischen Trak-
tat Schwestern Katrei, Frankfurt del Main, Peter Lang, 1981.

5 Tal como ya puso de manifiesto en su comparacion entre Margarita Porete y Tauler Ele-
onor MCLAUGHLIN, «The Heresy of the Free Spirit and Late Medieval Mysticism» Medieva-
lia et Humanistica. Studies in Medieval and Renaissance Culture (New Series nim. 4) 1973,

pp. 37-54.
 Sigue siendo vilida en muchos aspectos la tesis de Herbert GRUNDMAN, Religidise Be-
wegungen im Mittelalter. uber die awischen

der Kazerei, den Bettelorden und der religissen Frauenbewegung im 12 und 13 Jahrhundert
und iiber die geschichtlichen Grundlagen der Deutschen Mystik, Berlin, 1935; Darmstat, 1961.
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la doxia y, a pesar de las i ias de los dirigentes de am-
bas 6rdenes a dedicar esfuerzos a la lamada cura monialium, sus relacio-
nes con la religiosidad femenina son intensas’: sus esfuerzos se concentran,
por un lado, en los monasterios femeninos ligados a la orden, y, por otro, en
una nueva forma de vida religiosa femenina al margen de la regla monés-
tica: fa de fas beguinas. Mujeres refigiosas, sin votos, sin marco institucio-
nal dedicadas a los ideales de apvswlado ¥ pobreza voluntaria, las begui-
as uno de los que mejor acoge las nuevas formas
de espiritualidad del siglo X111; sus contempordneos emiten sobre ellas un jui-
cio ambivalente que oscila entre la admiracin, el asombro, la sospecha y la
condena. El miedo a una falta de control de ese movimiento conduce a una
fuerte presion msutuclonal que tiene por objeto su integraci6n en los con-
ventos inicos y franci osu drami en formas lad
que abandonan el idea) de errancia y mendicidad y dan a luz a los grandes
beguinajes de finales del siglo X ordenados segun rigidos estatutos; en
cambio, las formas mds i serdn d
mente condenadas en el concilio de Vlenne en 13118, La amenaza que se ad-
vertfa en las beguinas se encontraba en relacién con su forma de vida, pero
quizd aun mds con el hecho de que de ellas procedia una voz, un discurso
que decfa en vulgar los asuntos sagrados y que se querfa fruto de la expe-
riencia; de sobras conocida es la alarma lanzada por Simon de Tournai en
su informe para el concilio de Lion de 1274%, cuando al hablar de las be-
guinas de Bélgica y Francia del norte dice que en ellas hay una seria ame-
naza de hCI’Ejla, pues les atraen las palabras sutiles y nuevas, aman discutir
de y leen, debaten en oenlas
calles escritos religiosos en lengua vulgar, y se ocupan de misterios impe-
netrables hasta para los doctos teGlogos; Simon muestra su horror a que «que
el verbo divino se vulgarice en lengua vulgar y se den “margaritas” a los cer-
dos» y advierte por otro lado que se dice de esas mujeres que han recibido
los estigmas de Cristo. Justificadas o no, las palabras de Simon de Tournai
que asocian a esas mujeres con el acceso a la palabra escrita y la experien-
cia extdtica enmarcarfan a las beguinas en las formas de mistica caracters-
ticas desde el siglo Xim y explicarfan la progresiva aversién hacia las ramas

7 John B. Fregp, «Urban Development and the “Cura Monialium™ in Thyrteenth-Century

Germany, Viior, 3, 1972, pp. 311-327.
¥ Los dos decretos que conciernen al tema son el decreto «Ad nostrum, que definia la he-

rejfa del libre espiritu y la enmarcaba en la «secta abominable de hombres conocidos como
begardos e infieles y mujeres conocidas como beguinass, y el decreto «De quibusdam mu-
lieribus», que condenaba a las mujeres «cominmente conocidas como beguinas», que vivian
sin una regla aprobada y sin votos. E. FRIEDBERG, Corpus iuris canonici, Leipzig, 1981-1987,
11, 1169; sobre el concilio y ambos decretos véase también R. LERNER, op. cit., pp. 44-54 y
78-84.

9 Sobre los tres informes preparatorios para el concilio de Lion entre los que figura el de Si-
‘mon de Tournai, véase H. GRUNDMANN, op. cit. p. 3.
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mds ind i del imi ysu itiva identificacion con la he-
rejia del libre espiritu.

En todo caso, la combinacién de estos tres elementos estéd presente en la
elaboracién de un modelo de espiritualidad femenina, de mulier religiosa,
que aparece perfectamente delimitado en la literatura de confesores. Cierta-
mente se trata de un fopos literario. Para algunos incluso de una creacién li-
teraria programdtica carente por completo de toda relacion con un sustrato
personal de experiencia religiosa y portadora de un tipo fijo de discurso y de
expresion del yo!°. Para otros, en una aproximacién que me parece més in-
teresante, las vidas de mujeres religiosas narradas por sus confesores
pondrian en juego una literatura especifica mujeres, como fruto de una ex-
periencia de didlogo con lo femenino'!; se tratarfa por tanto de un discurso
puesto en boca de la mu)er confesada que traducirfa la experiencia masculma
de la Ese discurso lino sobre la i
que los confesores hicieron de la mujer como un aspecto de su propia expe-
riencia como hombres se caracterizarfa por su sentido de «otredad», de ha-
llarse ante la diferencia que se expresa te6rica y literariamente como la dife-
rencia entre la actividad intelectual masculina y la experiencia mistica
femenina'?. J. Coakley ha trazado con acierto la evolucién de esta idea ligada
aladela llleramra de confesores a trayés de siete vidas de santas confesadas
escritas por d y en el arco ico que va del siglo
Xuir al XVI: las mujeres son todas ellas beguinas o terciarias, y el encuentro en-
tre ellas y sus confidentes se ha hecho en el curso de su ministerio piblico
en las ciudades; todas se caracterizan por su alto grado de ascetismo, visio-
nes y milagros. Siguiendo a Caroline Walker Bynum'?, Coakley interpreta

10 Ursula PETERs, Religiose Erfahrung als literarisches Facktum. Zur Vorgeschichte und Ge-
nese frauenmystischer Texte des 13 und 14 Jahrhunderts, Tubinga, Niemeyer, 1988, Las tesis

U. Peters tienen el acierto de afrontar los textos misticos de y sobre mujeres de los siglos
Xty x1v como «hechos literarios y llevar la reflexi6n al campo de la produccién y recepcién
de los mismos; sin embargo, su andlisis deja de Jado cualquier diflogo entre el yo y los mo-
delos y topos literarios e ignora las diferencias que se pueden establecer entre formas de dis-
curso que, cuando menos, presentan distintos procesos de paso de la palabra al texto y dife-
rentes grados de escrituralidad. Véase al respecto Blanca GARI y Alicia PADROS-WOLFF, «El
pais de la libertad: experiencia mistica y palabra femenina en Margarita Porete y Katrei, es-
tudio introductorio a la traduccion de Margarita Porete: «El Espejo de las Almas Simples»/
Andnimo: «Schwester Katrei», Barcelona (en prensa).

1 Esta tesis la desarrolla fundamentalmente John COACKLEY. «Friars as Confidants», op. cit.,
a través de un andlisis de la literatura hagiogréfica de confesores dominicos que describen las
vidas de sus santas confesadas. Vedse también E. PETROFF «Male confessors and female peni-
tents. Possibilities for dialogue» en Body and Soul. Essays on Medieval Women and Mysticism,
Oxford V. P. pp. 139-160.

12 André VAUCHEZ, La Sainteté en Occident aux derniers siécles du Moyen Age, d'aprés les
procés de canonisation et les documents hagiagmpluquu, Roma, 1981, p. 409 sefala Ia ex-
trema en los mendi ‘masculinay femenina
que acogen por completo el topos de la vh wanu y experimental respectivamente.

13.C.W. BYNUM, Holy Fest and Holy Fast..., op. cit., pp. 277-302.
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de forma radical la vivencia de la di ia en los escrif inicos: la
«otredad» de ellas significa para el hombre la presencia de lo divino; e inca-
paces de la expenencla directa a través de su «oficio» eclesidstico o de su co-

ico, los fan en ellas la i ca-
rismdtica. Por otro lado, los hombres que dicen las vidas de las mujeres
santas no s6lo juzgan y aprueban sino que participan, estdn presentes, cola-
boran en ellas y se alzan como sus mds fervientes devotos, devocion en la que
buscan decirse ellos mismos.

De esta forma la literatura de asumirfa la icién en-
tre dos formas de aumndad que lcndrfan dnunta procedencia: la autoridad
lyla 14, Ahora bien, en el interior de

esa contraposicion de auwndades que la tépica literaria propone como com-
plementaria se descubre en realidad la existencia de un conflicto: se trata del
peligro potencial que entrafia la necesidad de combinar la autoridad sacer-
dotal que se tiene a si misma por mediadora con lo divino, con la autoridad
carismitica que ellas emanan y que serfa igualmente mediadora. Durante el
siglo X1y una parte del xiv la tensién revela tinicamente un potecial sub-
versivo en la autoridad femenina que no parece traspasar las barreras de la
latencia; las vidas de santas reproducen sobre todo el aspecto positivo de una
relacién entre confesor y confesada que toma como modelo inicial la citada
vida de Marfa de Oignies. Sin embargo, en la segunda mitad del siglo xiv
la vida de Catalina de Siena escrita por Ramén de Capua, general de los do-
minicos, sefiala una inflexién en la literatura de confesores'®. La llamada
«Legenda Maior», que se va a convertir en el nuevo modelo literario de ha-
giograffa para las posteriores vidas de mujeres santas escritas por confeso-
res, acoge por un lado de forma radical el poder del carisma femenino,
pero, advnmcndo el pehgro ensaya por otro una domesticacién del mmno
en una esf fi de la bilidad del rol al
servicio del cual trabaja la autoridad femenina que no desaffa, sino que
sirve a la Iglesia. Asf, aunque es cierto que la vita revela una estrategia di-
rigida a proyectar su activismo carismético en el interior de un modelo de
santidad sometido a la autoridad del c;lel'o‘6 aparece también con claridad
la tensa iccién de una aguda i de roles que hace acuciante la
necesidad de integrar la relacién en el marco de la autoridad eclesidstica.

14 Al respecto véase Agostino PARAVICINI y André VAUCHEZ (eds.), Potere carismatichi e
informali; chiesa e societa medioevali, Palermo, Sellerio, 1992,

1S Acta Sanctorum 11, Parfs, (abril), 1865-1866, pp. 862-967. J. COACKLEY, «Friars as Con-
fidants....», op. ci., p. 234-238,

16 A. VoLpATO, «Tra sante profetesse e santi dottori: Caterina da Sienas en E.S. van Kes-
SEL (ed.), Women and Men in spiritual culture. Xiv-xvii centuries, The Hague Netherlands Go-
vernment Publishing Office, 1986, pp. 149-161. Sobre Catalina véase también Kari Elisabeth
BORRESEN, Le Madri della Chiesa. Il Medioevo, Népoles, D' Auria, ed., 1993, pp. 59-61.
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Las hagi i seguirdn p ese modelo que,
casi a pesar suyo, hace suya la realidad del peligro e intenta controlarlo,
pero no conseguirdn exorcizar del todo la amenaza de la inversién de los
roles, hasta tal punto que en el siglo xv los confesores no deben defender
ya la ortodoxia de sus santas sino la suya propia'’; serd esa amenaza ma-
nifiesta la que al final acabard con el modelo literario. La pregunta funda-
mental, sin embargo, es quién la introdujo. Por qué desde mediados del xiv
esa experiencia maculma de la mediaci6n carismética fememna tuvo que

desup de i6n del orden insti Ese po-
tencial ;habfa sido creado por la literatura de confesores o ésta intenta dar
respuesta desde el siglo X111 a una realidad que se sitia frente a ella? Con
toda probabilidad esa inversién de roles htemna y ese ejercicio de la auto-
ridad ina que los icar al servicio de la
iglesia tenia, en la reciprocidad entre literatura y realidad, una traduccion
«real».

En relaci6n con esta problematica creo que una reflexién sobre el tra-
tado que se acostumbra a conocer como Schwester Katrei y su comparacién
con las i de santas puede nuevos datos y
darnos algunas pistas'®. Anénimo, escrito en la primera mitad del siglo x1v,
este texto es un didlogo de vida entre una «hija» (una beguina) que se con-

A

fiesa y su «h ¢ e (un fraile, i un d
l.ravés de €l se construye un proceso que lleva ala protagonista desde su su-
i6n al modelo de medi hasta la construccién de

un modelo de autoridad femenina a través de distintas fases: en un primer
momento, la «hija» es guiada por su confesor a través de una relacién ordi-
naria basada en el principio de la obediencia; sin embargo, casi de inmediato

V7 Sobre 1a influencia del modelo de Catatina en la hagiografia posterior, vésase Gabriella
ZARRI, Le Sante Vive: profezie di corte e devozione femminile tra 400 e 500, Turin, Rosenberg-
Sellier, 1992, pp. 87 y ss. Sobre el progresivo desprestigio y caida en sospecha de la literatura
de confesores, J. COACKLEY, «Friars as confidents...», op. cit., especialmente pp. 243-245.
Luisa Muraro ha sefialado también la muulamén de compewncm slmbéhca y autoridad hist6-
rica que sufrird la i6n del carisma f las i6n espiritual en
la Europa Moderna; L. MURARO «Alfonso non 1o sa. Appunti per una storia della direzione spi-
rituale» en Bailamme 14, 1993 pp. 19-34.

'* El tratado an6nimo escrito en dialecto aleménico en los afios veinte del siglo X1V, cono-
cido con el nombre de Schwester Katrei, fue editado por primera vez como obra del maestro
Eckhart por Franz PFeiever, Deutsche Mystiker des vierzehnien Jahrhunderts, Band II, Trak-
tat VI, Leipzig, 1857 (Aalen, 1962), pp. 448-475. El manuscrito editado por Pfeiffer lleva por
titulo Esta es sor Katrei la hija de Eckhart en Estrasburgo. Un estudio de los manuscritos lo
llev6 a cabo a principios de siglo Otto SIMON, Uberlieferung und Handschrifienverhiilmis des
Traktates «Schwester Katreix, Halle, s.d., 1906. Una edicion critica y un estudio en profundi-
dad fue realizado por Franz Joseph SCHWEITZER, Der Freiheitsbegriff der deutschen Mystik.,
op. cit. (edicién, pp- 303-455). Sobre el tratado y sus lazos con la literatura de confesores véase
la traduccién y el estudio del mismo en Blanca GARI y Alicia PAbROS-WoLFF, Margarita Po-
rete: «EI Espejo de las Almas Simples»/ Andnimo: «Schwester Katrei», Barcelona (en prensa).

— 138 —



se ponen de mani i y en esta relacion y la bis-
queda de la «hija» de «un camino mds corto». Una segunda fase tendria lu-
gar tras sus practicas ascéticas cuando acude de nuevo al confesor y €l la
interroga acerca de las mismas; aquf ella ya no ruega consejo sino que co-
mienza a manifestarse como interlocutora vlida del didlogo; finalmente,
plantea su decision, clave de todo el texto, de dejar al confesor y «partir a
tierras extrafias»; la ruptura se consolida y se abre una etapa no descrita en
el texto que, segiin se deja entrever, se basa en el ideal de errancia y pobreza
voluntaria. La tercera fase da comienzo con el regreso de la «hija» que
acude al confesor y éste no la reconoce; se inicia entonces una relacién ba-
sada en la posicion y toma de iencia de los dos roles mediadores
y de las dos vias de conocimiento, experimental y tedrico; el saber del con-
fesor sirve por dltima vez a la como mediaci6n en su camino para alcanzar
una primera experiencia extética-unitiva y una definitiva experiencia de
muerte mistica con la que se cierra esta etapa. A partir de aqui'y casi hasta
el final del texto se practica una inversion total de roles: la «hija» vuelve en
si y, confirmada en Dios, abandona al confesor para irse de nuevo a «tierras
extraiias». Ahora es el confensor quien, como discipulo que busca a su ma-
estro, «va en busca de la “hija” en un pais extrafio y le ruega por el amor de
Dios que hable con él». Da comienzo asi un discurso pedagégico de la
«hija» que inicia al confesor a través de la palabra. Finalmente el tltimo
fragmento del tratado nos narra como, solicitada con insistencia por el
confesor, la ensefianza de la «hija» provoca en €l una primera experiencia
unitiva, tras la cual, para que pueda alcanzar algin dfa ese estado de forma
p también debe d su iacion, es decir, a su maestra;
por ello, cuando €l le pide ayuda para el dltimo paso, ella le responde.

Los puntos de contacto con las vidas de biografiadas por sus confe-
sores son evidentes: la relacién de gufa espiritual de un fraile y una mu-
jer laica religiosa, una beguina, la préctica ascética de ella, el contraste en-
tre las vias de conocimiento, experimental en ella y teérica en €l, la
amenaza de una inversién progresiva de roles, etc. Sin embargo, a pesar
de las apariencias, esta vita es muy distinta. En primer lugar se trata de un
texto anénimo escrito en tercera persond, lo que aleja a su autor o autora

impri los

de la funci6n de cop ista que imp a sus relatos.
Pero su principal diferencia radica en que aqui la inversion de roles es to-
tal y llevada hasta el final acaba por romper el régimen de la mediacién
eclesidstica y masculina. A partir de cierto momento podemos decir que
la <hija» no se confiesa sino que instruye en un proceso inicidtico al «ho-
nesto confesor» ido en su discipulo. En un i punto de
su discurso jona incluso explici la funcién del
confesor, diciendo: «Mucha gente dice:; Amaré y obedeceré con placer a
mi confesor! ;Quién escuché su confesién [la de Marfa Magdalena] en el
bosque? ;A quién obedeci6é? y jquién le dio el cuerpo de Dios o le ofre-
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ci6 consuelo alguno?»'?. Por otro lado, aunque el tratado parece recoger al
pie de la letra la duplicidad y divisién de los roles asumida por la literatura
de confesores, ese topos sufre aqui un cambio significativo: la via teérica no
permanece en posesién de la palabra para narrar las experiencias de la
«hija», sino que esa palabra se desliza progresivamente al campo
de la <hijas, para construir desde ella misma, pastiendo de su experiencia,
un discurso medi I los l6gicos y las formas de
experiencia mistica presen!es en el texto recogen los aspectos mds radica-
les de la espiritualidad de la época que propone en Gltima instancia la ne-
cesaria abolicién de toda mediacién temporal (en la que se incluye la Igle-
sia), situando el texto en esa diffcil barrera entre la ortodoxia y la
heterodoxia que ha llevado a la critica contemporanea a considerarlo uno de
los mds claros exponentes de la literatura del libre espiritu®’. Sin embargo,
en muchos aspectos sus propuestas son semejantes a las que hallamos en la
literatura de confesores, y, por otro lado, no debe perderse de vista que el
dmbito de produccion del tratado es la mistica renana y el circulo de disci-
pulos del maestro Eckhart; que la historia de la «hija» fue famosa en su
época, a tenor de los muchos manuscntos que nos han Ilegado que se copié
y conservé en y de forma signi en conven-
tos fe i ¥ que un monje b icti i al maestro, la tra-
dujo al latin a mediados del siglo x1v, cnnsndemndo que no trataba cosas que
debieran ser leidas por laicos, advirtiendo el peligro potencial que contenfa
su mala interpretacién y sosteniendo, una vez mds, que no se debfa dar
«margaritas a los cerdos»?!

Me parece que, autor o autora, quien escribi6 este tratado puso ante los
ojos de la Iglesia desde una invencion literaria el espejo de una realidad: el
auge del poder cari: ico, de la autoridad ina que los frailes domi-
nicos y franciscanos vivieron como una profunda experiencia de otredad e
intentaron interpretar y domesticar al servicio de la Iglesia. Evitar la ex-
plosi6n de esa autoridad por encima o al margen de la Iglesia ud como

plantea Katrei es uno de los objetivos de las h: fias que

19 Marfa Magdalena, discfpula y amante de Cristo, es el modelo seguido por la <hija»; en
este fragmento se refiere a la leyenda de la Magdalena tal como aparece en Santiago de la
VORAGINE, La Leyenda Dorada, Madrid, Alianza Forma, 1982, pp. 382-391.

20 Con todo, las dificultades de definir el movimiento del libre espiritu y su comprensién
como una «secta herética» ngmcndo la definicién de la Iglesia en Vienne, mds que €omo una

impregna la ortodoxia y la ia, han llevado reci B. McGINN
a d.scuur acerca de la ortodoxia 0 no de este texto y su consecuente inclusién o no en la lite-
ratura del libre espiritu, Bernard Mc. GUINN, «Donne mistiche ed autorita esoterica nel Xiv se-
colow en Potere carismatichi e informali..., op. cit. Creo, sin embargo, que es vélido para Ka-
trei el andlisis de Eleonor MCLAUOHUN. «The Heresy of the Free Sp\m =™ op. cu ¥ su
conclusion segin la cual trazar para el libre espiritu una by
tre la literatura ortodoxa y la heterodoxa.

21 Otto SIMON, i und

op.cit.
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esa autoridad, pero también de quienes hicieron caer cada vez més clara-
mente bajo sospecha esas formas de espiritualidad. La literatura de
confesores naci6 dando respuesta a las nuevas formas de religiosidad fe-
menina, asumiéndolas armoniosamente al servicio de la Iglesia; sin em-
bargo, a partir de la segunda mitad del siglo xIv se vi6 obligada a poner de
manifiesto tacitamente la inarmonia al intentar construir un modelo de san-
tidad femenina que superase e hiciese frente a la amenaza de destruccién
del régimen de la mediacién eclesidstico-masculina. De este modo el con-
fesor de mujeres quizd no tradujo fielmente en sus escritos la palabra

ina, pero si la exi: ia de un conflicto que esa palabra provocé en
Occidente en los ltimos siglos de la Edad Media.
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