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Resumen:

Marie de la Trinité, monja mistica y analizante de Lacan, nacié en Lyon en 1903. El propésito
de este trabajo es encontrar un conjunto de rasgos comunes entre ella y las escritoras misticas
y visionarias de Europa que durante los siglos XII y XIII vivieron este fenémeno tan
inconceptualizable que es la experiencia mistica. Deseamos estudiar esa conjuncién de rasgos
desde la perspectiva teérica y metodologica del psicoandlisis de Jacques Lacan. Nos
centraremos principalmente en tres puntos comunes: el tema del cuerpo, el goce y la posicion
femenina del no-todo. Por ultimo analizaremos también como tema la escritura en si misma,
con el proposito de hablar del discurso del Amo imperante en el momento y de la

imposibilidad de narrar lo acontecido.

Palabras clave: misticas medievales, experiencia visionaria, misticismo femenino, Marie de la

Trinité, Jacques Lacan, posicién femenina, no-todo, goce, psicoanalisis, religion.

Abstract:

Marie de la Trinité, mystic nun and analysand of Lacan, was born in Lyon in 1903. This paper
is aimed at finding a set of common features between her and the mystical and visionary
women writers of Europe, who lived this unconceptualizable phenomenon that is the
mystical experience during the 12 and 13™ centuries. We want to study this conjunction of
features from the theoretical and methodological perspective of Jacques Lacan’s
psychoanalysis. We will focus mainly on three common points: the body subject, the
jouissance and the feminine position of the not-all. Finally, we will also analyze as a subject
the writing itself, with the purpose of talking about the Master’s discourse prevailing at the

time and the inability to relate what happened.

Key words: medieval mystics, visionary experience, female mysticism, Marie de la Trinité,

Jacques Lacan, feminine position, not-all, jouissance, psychoanalysis, religion.



«BEse goce que se siente y del que nada se sabe ¢no es
acaso lo que nos encamina hacia la existencia»

Jacques Lacan
&,

«Pero, bajo ese fulgor donde como alborada rutilaba,
vi surgir, entre el cielo y la tierra, unas densisimas
tinieblas de un horror tal, que rebasaba cuanto
pude expresar en la lengua humanax

Hildegard von Bingen
&,

«Era como si en aquel momento me sumergiera
muy hondo, pero hacia lo alto —siempre
he lamentado que no haya una palabra que
signifique una profundidad ascensional.»

Marie de la Trinité
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Introduccién

La complejidad de la vida del espiritu es una cuestion ampliamente discutida. Sobre ella se
han acumulado un sinfin de palabras que tratan de dar cuenta de aquello imposible de versar.
Muchisimos significantes se han empleado para aludir a eso tan dificil de entender, que en
distintos momentos se nombré como lo invisible, lo oculto, el inconsciente, lo Real.

Significantes todos ellos que tratan de conceptualizar lo inefable.

Este trabajo pretende sumar unas palabras mas a esta cuestiéon e intenta comprender este
fenémeno, alzando un puente entre dos siglos tan dispares como son el siglo XII y el siglo
XX, encontrando los puntos de intersecciéon entre ambos desde una lectura muy concreta

que desarrollaremos en los parrafos que siguen.

El objetivo de este trabajo es elaborar una nueva perspectiva del estudio de Marie de la Trinité
—mistica y analizante de Jacques Lacan— dirigiendo una comparacion entre su experiencia
de la mistica y la experiencia de un conjunto de beguinas que vivieron en el siglo XIII —
considerado como «el siglo de la mistica femenina» por Victoria Citlot y Blanca Gari,
medievalistas especializadas en mistica ctistiana'—. La una y las otras comparten a mi parecer

una serie de espacios comunes en los que se expresa su vivencia de lo numinoso.

Marie de la Trinité naci6 en Lyon con el nombre de Paule de Mulatier en el afio 1903. Séptima
hija en una familia de industriales «ricos, muy catdlicos y con multiples inquictudes
espirituales y culturales»’, no se sentia integrada en la alegria excesiva de su ambiente familiar.
De su infancia conocemos sus ataques de cdlera, que era una persona «timida, angustiada,
perfeccionista y escrupulosa»’ y también su temprana vocacion: A los siete afios, durante la
primera comunién, queda convencida de su vocacion religiosa: «desde siempre estuvo
entendido entre Fl (Dios) y yo que le consagraria mi vida»’. Esta vocacién, a pesar de
orientarse en un primer momento hacia el Carmelo, se recondujo por orden de su director
espiritual, el padre Jean-Marie Périer, a la recién fundada congregacion de las Dominicaines

Missionnaires des Campagnes. Marie obedecié con angustia a su director espiritual. Es

I CIRLOT, Victoria. y GARI, Blanca, La mirada interior: escritoras misticas -y visionarias en la Edad Media. Ediciones
Siruela: Madrid, 2008, p. 15.

2 LAZARO, Claudia, «Un problema de obediencia: Construccion del caso de Matie de la Trinité», dentro de
Revista lacaniana de psicoandlisis, Publicacion de la Escuela de la Orientacién Lacaniana, afio 10, nimero 14, junio
del 2013.

3 DE LA TRINITE, Marie, De /a angustia a la paz. Testimonio de una religiosa, paciente de Jacques 1acan. La palabra
extrema, NED Ediciones, 2018, p. 73.

4 1bid.



entonces, un 11 de agosto —cuando la joven francesa cuenta con veintiséis aflos—, justo
antes de su ingreso como novicia a la orden dominica, cuando Marie tiene su primera
experiencia mistica, que es entendida por ella como un abrazo de la Trinidad: «Primero es
tomada en el seno del Padre, luego es tomada en el abrazo de amor inefable que hay del
Padre al Hijo y del Hijo al Padre y por dltimo se afiade el Espiritu Santo del que piensa que
es operador de este abrazo»’. Poco después empieza su vida como religiosa con una actividad
mas que frenética entre ayunos y oraciones. Esta actividad se aguanta mientras la dominica
puede refugiarse en sus plegarias y en la escritura —en el periodo comprendido entre 1942
y 1946 Maire escribe sus treinta y cinco carnés espirituales, pero ya desde afos anteriores
tenemos constancia de su extensa correspondencia—. En 1941 padece su primera gran crisis
nerviosa que «la condujo a consultar con innumerables especialistas»’ y tuvo también otra
gran experiencia mistica que ella llamé «La prueba de Job», y que refleja lo vertebrador del
sufrimiento fantasmatico de Marie de la Trinité: «dividida entre su voluntad de obediencia y
su deseo mistico, es invadida por obsesiones que la llevan a la imposibilidad de rezar, que
para ella era una de las actividades que mantenian su precatio equilibrio»”. De este modo, y
después de tratar con mas de veinte profesionales y de esquivar una lobotomia que le habia
sido recomendada, llega en el afio 1949 a la consulta de Lacan, donde llevara a cabo un
analisis a lo largo de los cuatro afios siguientes. Tras recibir el alta del psicoanalista, Marie
explica que «Emprendi, yo sola, mi reconstruccion a partir de cero». Después de su profunda
crisis, empieza en 1956 su formacién como psicoterapeuta trabajando en el ambito de la
psicosomatica, en el que se desarrollara hasta los dltimos afos de su vida. Después de su
«reconstrucciény», Marie puede al fin reprender su vocacion de clausura y oracion y entregarse

a la vida eremfitica hasta el fin de sus dias.

Ademas de atender a la interseccién observable en la lectura de las experiencias de las
escritoras misticas del medievo y Marie de la Trinité, veremos también que esa lectura puede
verse enriquecida al realizarla desde la perspectiva tedrica y metodologica de las ensefianzas
de Jacques Lacan. El psicoanalista francés no solo llevé a cabo el analisis de Marie de la
Trinité sino que se interesé también, como veremos mas adelante, por el fenémeno mistico,

y dedicé a él parte de su produccién escrita. En esa producciéon desarrollé numerosos

> LAFUENTE, Carmen, Marie de la Trinité. Una mistica en andlisis, Espacio Escuela, Ensefianza de AE,
FPBarcelona, tercera sesion, 5 de febrero del 2018.

6 Ihid.
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conceptos relativos a lo humano que nos pueden servir para conceptualizar en un marco

teérico este fenémeno tan complejo.

Asi pues, el campo de investigacion de este trabajo se encuadra dentro de la literatura
comparada pero se caracteriza y se orienta principalmente por el marco teérico que nos

ofrece el psicoanalisis de Jacques Lacan.

Para llevar a cabo nuestro proposito hemos seleccionado las obras mas significativas de Marie
de la Trinité en las que se ilustra la experiencia de la mistica. Nos centraremos especialmente
en su libro De /a angustia a la paz, complementado con una agenda fechada entre 1929 y 1930,
los cinco volumenes de Les carnets spirituels y parte de la valiosa correspondencia de nuestra
autora. Analizaremos también el Seminario XX de Lacan, escrito entre los afios 1972y 1973
y titulado Encore —Asn en la traducciéon espafola publicada por la Editorial Paidés—;
asimismo atenderemos a aquellos conceptos o enseflanzas del conjunto de su obra que
puedan ser de utilidad para comprender el complejo fenémeno que constituye nuestro objeto
de estudio. Por ultimo, en lo referente a la literatura sobre las misticas del medievo,

recurriremos tanto a sus escritos como a los tedricos que han trabajado sobre esta cuestion.

Ahora bien, para abordar estas intersecciones mencionadas entre Marie de la Trinité y las
misticas del medievo es necesario acotar qué es la mistica —y por ende qué es una mistica—
aunque somos conscientes de que intentar ofrecer una definicién exacta de lo que es la

mistica y qué son las misticas es un proposito casi imposible de alcanzar.

Antes de buscar posibles definiciones me gustarfa presentar una cita del Evangelio de Juan,
la referida al episodio de la tumba vacia, de la que podemos afirmar que constituye un punto
fundacional del cristianismo y que —a mi entender— nos sirve de introducciéon para

adentrarnos en la compleja cuestién de la mistica.

Salieron, pues, Pedro y el otro discipulo, e iban hacia el sepulcro. Los dos corrfan juntos,
pero el otro discipulo corrié mas aprisa que Pedro, y lleg6 primero al sepulcro; e inclinindose
para mirar adentro, vio las envolturas de lino puestas alli, pero no entré. Entonces llegd
también Simoén Pedro tras él, entré al sepulcro, y vio las envolturas de lino puestas alli, y el
sudario que habfa estado sobre la cabeza de Jesus, no puesto con las envolturas de lino, sino
enrollado en un lugar aparte. Entonces entré también el otro discipulo, el que habia llegado

primero al sepulcro, y vio y creyos.

8 (Juan, 20: 3-8», dentro de La Biblia, Herder Editorial: Barcelona, 2004.



En este fragmento biblico se nos presenta una cuestién crucial para el entendimiento de la
mistica: la presencia en la ausencia. El otro discipulo empieza a creer cuando entra en el

sepulcro y ve la tumba vacia. Dice el Evangelio: «vio y creyom.

Podemos afirmar asi que la creencia empieza a partir de lo que falta, del Dios ausente. Y es
que, como afirma Michel de Certeau, uno de los grandes estudiosos de la mistica, el mistico

es aquél para el que nada es algo.

Encontraremos a los misticos siempre en la voluntad de recorrer espacios que no llenan,
porque la tnica categoria que habita en ellos es la ausencia. El mistico es, de este modo, aquél
que siente la ausencia de Dios en el mundo y emprende una constante busqueda motivada
por esa ausencia. A partir de esta concepcion Certeau define al mistico en los siguientes

términos:

Es mistico aquel o aquella que no puede parar de caminar y que, con la certidumbre de lo
que le falta, sabe, de cada lugar y de cada objeto, que 7o es eso, que uno no puede residir agui
ni contentarse con esfo. El deseo crea un exceso. Excede, pasa y pierde los lugares. Hace ir

mas lejos, a otra parte. No habita en ningtn lugar. Es habitado, dice [...] Hadewijch, por
...un noble no sé qué, ni esto ni aquello,

que nos conduce, nos introduce y nos absorbe en nuestro Origen.’

En relacién a este no-lugar Certeau desarrolla la idea de una ruptura instanradora que
caracteriza al mistico. En su busqueda incesante el mistico abandona constantemente los
lugares en los que ha estado: lo que no puede abandonar nunca es la bisqueda en si misma,
su permanente avanzar seflalando «no es esto, no es aquello», su aspiraciéon de serlo todo
para el Otro, ese tipo de amor que no se agota en ninguna persona, en ningun concepto, en
ningdn lugar. Se trata, como dice el historiador francés, de «un duelo imposible»'’. Los

misticos se mueven por la pregunta «:Dénde estas?'.

Esta comprension de los misticos y las misticas desde la idea de la ausencia y la biasqueda
nos sefiala los tres puntos de los que partiremos para realizar nuestra investigaciéon. A cada
uno de ellos dedicaremos un capitulo en las paginas que siguen. El primero es el goce que,
en palabras de Lacan, estda «marcado por ese agujero» y la huella que ese agujero deja en el

cuerpo. El segundo es la posicién femenina —desde la éptica lacaniana del no-todo que

° DE CERTEAU, Michel, La fibula mistica (siglos X171-X1/1I). Madrid: Siruela 20006, p 294
10 Ibid., p. 88.
1 Thid.



desarrollaremos mas adelante— y su relacién con el Otro invisible. El tercero, por tltimo, es
la relaciéon del vacio con la escritura: veremos en él la paradoja que implica la necesidad
imperiosa de narrar lo acontecido y la imposibilidad de dar cuenta de esta experiencia a través

del lenguaje, siempre limitado y constrenido.

Estos tres puntos mencionados son los que hacen posible el encuentro entre las misticas del
medievo y la analizante de Lacan: desde ellos podemos estudiar tanto en las unas como en la
otra, sin dejar de atender a las particularidades de cada caso. Como hemos adelantado ya,

llevaremos a término esta labor desde la perspectiva del psicoanalisis.

Si queremos llevar a cabo nuestro propdsito y abordar el analisis del fenémeno mistico desde
la teorfa lacaniana debemos primero esclarecer el tratamiento que haremos de los textos.
Terry Eagleton, teérico de la literatura, defiende que «la critica literaria psicoanalitica puede
dividirse, sin entrar en detalles, en cuatro clases que varfan segin el objeto en el cual fijan la
atencion. Pueden dar mas importancia al autor de la obra, al contenido de la obra, a su
construccion formal o al lector'”. Se desvelan asi los distintos modos en los que un estudio
como ¢éste puede llevarse a cabo. Se trata de analizar la produccion con el deseo de captar la
psique del autor a partir de lo escrito. Nos podemos centrar ya en el texto, ya en el lector:
poner el acento en lo que se dice, en lo que se deja de decir o en la forma en la que es

expresado.

Para nuestra investigaciéon nos centraremos en esto ultimo y nos acogeremos una vez mas a

las palabras de este tedrico de la literatura:

Todas las obras literarias contienen uno o mas de esos subtextos, y en un sentido se les podria
llamar el «nconsciente» de la obra. La perspicacia de la obra —otro tanto ocurre con
cualquier tipo de escrito— se relaciona {ntimamente con su ceguera: lo que no dice y cémo
no lo dice pueden ser cosas tan importantes como lo que efectivamente expresa. Lo que
parece ausente, marginal o ambivalente puede proporcionar una pista decisiva sobre sus

significados.!3

Por supuesto, como dice asimismo Eagleton, la interpretaciéon psicoanalitica «no tiene por
que ser una opcion frente a la interpretacion social»'*. Ambas visiones enriquecen el estudio

de la condicién humana. No es éste un detalle meramente formal. En nuestro trabajo, ademas

12 EAGLETON, Tetty, Una introduccion a la teoria literaria, Fondo de Cultura Econémica: Buenos Aires, 2014,
p. 110.

13 Ibid., p. 109.

14 Ihid., p. 111.
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de enlos tres puntos mencionados mas arriba— que se encuadrarian en el enfoque planteado
previamente—, ahondaremos en las particularidades de la recepcion de estas mujeres segin
su contexto, y en la relacién que guardaron con la instituciéon predominante en su momento
histérico: la eclesiastica en el caso de las mujeres del medievo y la psiquiatrica en el caso de

Marie de la Trinité.

En otro orden de las cosas, vemos que ademas de recurrir al psicoanalisis para orientar
nuestra lectura, surge —dentro del marco que hasta ahora hemos delimitado— la necesidad

de rescatar las aportaciones de Jacques Lacan sobre el asunto que nos ocupa.

Hemos dicho ya que ocupara un espacio central en nuestro estudio lo aportado por Lacan
sobre la mistica en el Seminario XX. A propésito de él existe un libro de la psicoanalista
Carmen Gonzalez Taboas titulado E/ amor, Asin. En su prélogo, Miquel Bassols anota que el

Seminario XX tiene:

El amor y el goce femenino como sus hilos conductores, con todos los anudamientos y
desanudamientos que encontraremos entre ellos. [...] Nudos [...] dificiles de seguir,
especialmente cuando se trata de la relaciéon y de la no relacion a la vez entre el Uno y el

Otro, entre el Uno del goce y el Otro del amor.15

En este seminario Lacan piensa el amor y define a los misticos como aquellos que

1 T.os misticos abren as{

«vislumbran la idea de que debe de haber un goce que esté mas alla»
un camino para estudiar el goce en relacion al Otro invisible. De él se beneficia especialmente
el estudio del goce femenino, ya que —tal y como afirma Lacan— los misticos son «mujeres

en su mayotia, o gente capaz como san Juan de la Cruz»'".

El Seminario XX, ademas de ofrecernos claves interpretativas para este fenémeno, nos
servira también para localizar algunas coordenadas tedricas alrededor de esta cuestion tan

compleja sobre la que no se han agotado los significantes posibles azin.

15 Prélogo por BASSOLS, Miquel, a GONZALEZ TABOAS, Carmen, E/ amor, aiin: nna lectura del Seminario 20
de Lacan y sus fuentes antignas, Grama Ediciones: Olivos, 2020.

16 LACAN, Jacques, E/ seminario de Jacques Lacan. Libro 20: Aun. 1972. Paid6s: Buenos Aires, 2012

17 Idem..
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Lo medieval en contexto

La Edad Media es el gran mundo olvidado. Situado entre la Antigliedad clasica y el
Renacimiento, en él empieza a emerger lo europeo. La decadencia del mundo romano, la
consolidacion del cristianismo y las culturas del norte se funden para dar paso a esta nueva
era. En ella no tiene ya lugar el horizonte imperial que determiné los siglos anteriores. Las
multiples identidades y lenguas que surgen en este periodo lo imposibilitan y dan pie a otros

modelos de vida y sociedad.

Las lenguas que surgen durante este periodo en el sur de Europa son llamadas vernaculas,
romanicas o neolatinas. Entre ellas se cuentan el castellano, el francés, el catalan, el portugués,
el italiano, el rumano, el sardo o el franco-provenzal. En el norte, por su parte, emergen las
lenguas germanicas —el anglosajon, el sanjon, el danés, el aleman...— y también las célticas

—como el galés o el breton—.

Estas nuevas lenguas, conocidas como vulgares, se integran en la sociedad y empiezan a
conformar una nueva literatura que desplaza al latin como lengua culta, a pesar de que la

Iglesia conserve el uso de ésta ultima todavia durante algunos siglos.

El mundo medieval se vera escindido por esta doble cosmovision de extremos tan
diferenciados: el modelo culto y el vulgar, el eclesiastico y el laico, el sagrado y el profano. A
pesar del profundo interés que la cultura laica puede suscitar, nosotros nos centraremos en
la eclesiastica. La cultura medieval es esencialmente religiosa. Los monasterios son durante
el medievo los centros de la cultura escrita y son de gran relevancia las producciones que en

ellos surgen en el campo del arte, del pensamiento y de la literatura.

En su estudio introductorio para la traduccion al espafiol de E/ espejo de las almas simples, de
Marguerite Porete, Blanca Gari, profesora de historia medieval, afirma que durante estos

afios se produjo:

Un cambio profundo en la experiencia espiritual y religiosa [...] con increible impulso
renovador [en] la inquietud de hombres y mujeres por buscar nuevas formas de lenguaje y
de representacién, nuevas interpretaciones de los ideales de espiritualidad peuperistica y
apostolica, nuevas formas de vida, nuevas maneras de decir y de decirse. Fue en este contexto

en el que, junto a lo teologia latina, monastica y escolastica, emergié por primera vez en

12



Occidente una teologfa en lengua materna, o «teologia vernacula» en cuyo centro se situaba

la experiencia mistica's.

Encontramos en este momento, por lo tanto, tal y como afirma nuestra autora, el surgimiento
de la mistica femenina. Estamos a finales del siglo XII y veremos cémo se desarrolla hasta
su plenitud a lo largo del siglo XII1, tanto en los monasterios como en los beguinatos. Estos
ultimos emergieron como consecuencia del gran renacimiento urbano que experimento la
Europa del siglo duodécimo, dando lugar a los nuevos modelos de vida y sociedad que antes
hemos mencionado. Se produjo entonces una resistencia a crear nuevas 6rdenes femeninas
y nacieron, en cambio, estos espacios de vida colectiva, habitados sobre todo por mujeres
que se reunfan con el propésito de adoptar un modo de vida religiosa desligado

completamente de la orden monastica. Ellas eran las wuliere religiosa.

Este nuevo paisaje cultural de los siglos XII y XIII propicia la emergencia de las nuevas maneras
de decir y decirse que apunta Blanca Gari en la cita a la que nos hemos referido y abre también
el complejo entramado en el que nos situamos para nuestro estudio. Los trabajos tanto de
las monjas como de las wuliere religiosa nos permiten acceder a una experiencia nueva: el relato

de la mirada femenina.

Esta mirada aporta a la historia de la cultura europea un factor que no habia sido estudiado
nunca antes: la subjetividad. Por primera vez encontramos a mujeres que hablan desde el
espacio interior para desarrollar lo que hoy conocemos como eseritura mistica. En estos anos
se dara la creacion del mayor corpus textual mistico de la historia, cuyo legado sera acogido
a lo largo de nuestra tradicién hasta llegar al siglo XX y a los escritos de Marie de la Trinité.
En las paginas que siguen trataremos de defender que, a pesar de las diferencias contextuales,
existen en estos dos puntos de la historia de la mistica caracteristicas comunes que

trascienden el paso del tiempo.

El cuerpo atravesado: una vivencia del monasterio interior

El monasterio y el beguinato eran los principales espacios en los que vivian las mujeres
dedicadas a Dios. En ellos se desarrollan, de manera multiforme y heterogénea, sus formas

de vida religiosa tan particulares. Ademas de concentrar la vida espiritual y religiosa, estos

18 Prélogo por GARI, Blanca, a PORETE, Marguerite, E/ espejo de las almas simples. Siruela: Madrid, 2005, p. 9.
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espacios se erigfan como centros de cultura, dedicados a la escritura especialmente. Casi
podemos afirmar que desarrollaron movimientos literarios propios. Entre sus muros se
copiaban y se confeccionaban libros —como sabemos que hicieron en sus seriptorium Beatriz
de Nazaret y Marguerite Porete, dos misticas del siglo XIII—, pero también se escribia acerca
de la vida cotidiana y de las experiencias misticas que ocurrian alli. A esos textos, que no
llevaban titulo, nos referimos al citar los «libros de conventos». Eran propiedad del convento
al que pertenecian. De este modo, los conventos constitufan un espacio en defensa de «los
procesos de creacion y transmision de saber, de creacion cultural y artistica, que hicieron de

los monasterios verdaderos espacios de produccién de conocimiento femenino»',

Este espacio arquitectonico permite a las mujeres no sélo convivir con los distintos
miembros de su orden eclesidstica, no sdlo vivir en comunidad, sino también recluirse en la
soledad de su celda. Desde esa soledad podemos empezar a entender el espacio interior, la

interioridad. Escribe Santa Gertrudis en sus Ejercicios espirituales:

Quoties renovato bono proposito memoriam primae conversionis tuae, qua mundo
abrenuntiasti, celebrare, et cor tuum cum omnibus viribus suis ad deum convertere voluetis:
utere hoc exercitio, orans deum, ut te sibi in amoris omniumque virtutum aedificet

monasterium.20

Queremos resaltar de esta cita las dltimas palabras: «ora a Dios para que haga de ti un
monasterio de amor y virtud». La relacién que se establece entre el espacio y la interioridad
es, de este modo, doble: por un lado, podemos entender el espacio a partir de la interioridad,

por otro, entender la interioridad a partir del espacio.

La comprension de la interioridad a la que acabamos de asistir no es, en todo caso, exclusiva
de Santa Gertrudis: antes bien, remite a una tradicion cristiana que la precede y que, tal como

afirma Guardini, tiene su origen en San Pablo:

El primero en hablar de forma decisiva acerca de la interioridad cristiana fue San Pablo.
Subraya continuamente como elemento caracteristico el hecho de que Cristo ‘esta en el

creyente;’ y, asimismo, conocer respuesta, que el creyente ‘esta en Cristo’; por ejemplo,

19 GRANA CID, Marfa del Mar, Espacios de vida espiritual de mujeres, Universidad Complutense de Madrid: Madrid,
2008, p. 38.

20 D’HELFTA, Gertrude, Les exercices, I1, 1-5. Citado en www.sutco.org/content/ ejetcicios-espitituales-santa-
Gertrudis-principios-litiurgico-sacramentales-vivir-plenitud. Traducciéon al espafiol: «Cuando, después de
renovar tu buen propésito, quieras celebrar la memoria de la primera conversion, por la que has renunciado al
mundo, y volver tu corazén con todas sus energfas hacia Dios, utiliza el presente ejercicio y ora a Dios para
que haga de ti un monasterio de amor y virtud».
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cuando dice: “Ya no vivo yo (como ser subsistente en mi mismo), sino Cristo vive en mi (Gal.

2, 20).21
También la encontramos en San Agustin cuando dice:

No quieras derramarte fuera; entra dentro de ti mismo, porque en el hombre interior reside
la verdad; y st hallares que tu naturaleza es mudable, trasciéndete a ti mismo, mas no olvides

que, al remontarte sobre las cimas de tu ser, te elevas sobre tu alma.??

También en este sentido escribe Ignacio de Loyola: «No el mucho saber harta y satisface el
alma, sino el sentir y gustar las cosas internamente»™. Y el Maestro Eckhart «Hundete en las
profundidades del alma, el lugar secreto de Lo Mas Elevado, en las raices, en las cumbres:
pues todo lo que Dios implica tiene su foco alli»**. Santa Teresa de Avila: «El alma es un
castillo donde mora Dios»”. San Juan de la Cruz: «Esconderse para encontratle escondido
dentro»”. Podtiamos encontrar todavia muchos otros ejemplos con los que reseguir la

tradicion de esta idea a través de diversos autores.

Las misticas se exponen de este modo al descubrimiento de la interioridad, tan presente en
el cristianismo, y a la consecuente apertura a lo que, muy acertadamente, el poeta Rainer
Maria Rilke denominé Weltinnenraum, «el espacio interior del mundo». Su ejercicio deviene
entonces en un proceso transformador por el que se entregan al misterio de la vida; y el

resultado de ese ejercicio es un nuevo modo de ver, una nueva percepcion.

La apertura al mundo interior nos permite adentrarnos en una dimensiéon innombrable de la
realidad, en un goce sin significantes que permitan acotarlo, y que va mas alla de todas las
categorias y representaciones. A este proposito dice Lacan en el Seminario XX: «Con la tal
Hadewich pasa como con Santa Teresa: basta ir a Roma y ver la estatua de Bernini para

comprender de inmediato que goza, sin lugar a dudas. ¢Y con qué gozar Esta claro que el

2l GUARDINI, Romano, La existencia del cristiano, Editorial Biblioteca de autores cristianos, 2005, p. 359.

22 DE HIPONA, San Agustin, Obras completas. Tomo IV, Escritos apologéticos 1o. De la verdadera religion, De las
costumbres de la Iglesia, Enquiridion, De la unidad de la Iglesia, De la fe en lo que no se ve, De la utilidad de creer. Dentro de
«De la verdadera religiény, Capitulo 39, Biblioteca de Autores Cristianos, 1976.

2 DE LOYOLA, Ignacio, Prictica de los ejercicios espirituales de San Ignacio de Loyola, Imprenta de Magrifia y
Subirana, 1865, p. 13.

2 MAESTRO ECKHART, Vida eterna y conocimiento divino (traduccion de Miguel Grinberg), Deva’s: Buenos
Aires, 2003.

25 Canto tradicional sobre un poema de Santa Teresa de Jests

26 Citado por MAZARIEGOS, Emilio, en En busca de interioridad. Editotial San Pablo, 2005, p. 43.
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testimonio esencial de los misticos es justamente decir que lo sienten, pero que no saben

nada».”’

Esta cita de Lacan enlaza ademas con un punto crucial en el que, queriendo o no, el
psicoanalista se adentra al ir a buscar en su ejemplo no una historia, no un ejemplo de vida,
sino una escultura. Las esculturas, como las pinturas, eran, en el mundo medieval, objeto de
mirada. Aunque también ahora nos sentimos interpelados por el goce que expresa el marmol
de Santa Teresa. Asevera Freud que «Algo semejante ocurre con el mirar [...]. La impresion
6ptica sigue siendo el camino mis frecuente por el cual se despierta la excitacion libidinosa»™.
La diferencia reside en una variacion significativa: en el medievo las imagenes no servian para

despertar el goce estético, como sucede ahora, sino que servian al culto.

Lo visual —las imagenes, las reliquias, las esculturas y los objetos de culto— tenfa en esos
siglos la funcién de despertar la vida espiritual. A partir de esta dimension espiritual de la
visualidad, las monjas y beguinas desarrollaron el fenémeno visionario. En su libro The I 7sual
and the Visionary: Art and Female Spiritnality in Late Medieval Germany, Jeffrey F. Hamburger
rescata la «pulsion escopica» —término que desarrolla Lacan en el seminario XI— que nos
despierta lo visual y estudia la relacién que esta pulsion guarda con lo visionario de las
misticas: «The unflinching gaze of the Holy Face invited a reciprocal glance of equal intensity:
an exchange that authorized not only the object, but, by extension, empirical experience

itself».?

Podemos decir de este modo que lo visible constituye una puerta de acceso a lo invisible y
que la religién, por medio de esa unién entre lo visible y lo invisible, adopta su funcién
etimologica: religion como religare. La religion permite adentrarse en aquello que solo se
puede percibir con los sentidos interiores. A eso hace referencia Hildegard Von Bingen, una
mistica que abordaremos mas adelante y que afirma: «Ni con los ojos de mi cuerpo, ni con
los oidos del hombre exterior, ni en lugares apartados. Sino que las [visiones que contemplé
las] he recibido despierta, absorta con la mente pura, con los ojos y oidos del hombre interior,

en espacios abiertos, segiin quiso la voluntad de Dios»”.

2T LACAN, Jacques, E/ seminario de Jacques Lacan. Libro 20: Aun. 1972. Paid6s: Buenos Aires, 2012.

28 (Tres ensayos de teotfa sexual», dentro de FREUD, Sigmund, Obras completas. Tomo V11, Amorrortu Editores:
Buenos Aires, 1993, p. 142.

2 HAMBURGER, Jeffrey F., The visual and the visionary: art and female spiritnality in late medieval Germany, Mass:
Zone Books MIT Press, New York Cambridge, 1998, p. 320.

30 Citado por CIRLOT, Victotia, en Hildegard von Bingen y la tradicion visionaria de Occidente, Herder Editorial:
Barcelona, 2005, p. 13.
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Estos ojos distintos son también introducidos por la psicoanalista Carmen Lafuente al hablar

de las visiones de Marie de la Trinité:

Las visiones son interiores e intelectuales, como Sta. Teresa de Avila: con los ojos del cuerpo.
El dialogo con Dios la gufa en una relacién de intimidad con él, que la hace unica. Las gracias
surgen de oraciones pero tienen un efecto de cambio en ella y provienen de la Trinidad:

Padre, Hijo y Espiritu Santo?!.

Lafuente habla de «os ojos del cuerpo» y ese concepto nos resulta paraddjico —ya que
Hildegard reniega precisamente de los ojos «del cuerpor—. Pero la paradoja se deshace
cuando entendemos que el significante «cuerpo» adopta en la psicoanalista una dimension
distinta, porque el cuerpo es para ella el espacio interior en el que es posible experimentar lo

indecible, como veremos en las lineas siguientes.

Nos adentramos, asi, a través de estos sentidos interiores, en un mundo de goce sin
significantes para buscar lo invisible, lo indecible. Todo significante constrifie y de algin
modo oprime aquello que intentamos identificar. Sin lamentarnos por ello, estudiamos el
camino de esa constriccion, de esa palabra que brota de la apertura espiritual. A este respecto,
dice Lacan que: «El significante es la causa del goce. Sin el significante, scomo siquiera
abordar esa parte del cuerpor, ;Como, sin el significante, centrar ese algo que es la causa
material del goce? Por desdibujado, por confuso que sea, una parte del cuerpo es significada

en este aporte»”.

La relacion entre el goce de lo indecible, los significantes y el cuerpo es un estudio

imprescindible para la comprension de la mistica.

El pensamiento sobre el cuerpo es una constante en la historia de las mujeres visionarias.

Almudena Otero, estudiosa de la mistica germana, apunta que:

Las palabras compartidas son una prolongacion del deseo del cuerpo, un cuerpo en busqueda
de otro espacio, que quiere escapar de las cuatro paredes, de la rigidez del lenguaje-prisién, e
ir méas alla del umbral. El relato es deseo que se convierte en habla, narrativa que va
conformando una identidad, como algo dindmico, que se va construyendo en las palabras;

en un movimiento dialégico, entre el yo y la colectividad. Encontrar la voz, agarrar la palabra,

31 LAFUENTE, Carmen, Marie de la Trinité. Una mistica en andlisis, Espacio Escuela, Enseflanza de AE,
FPBarcelona, tercera sesion, 5 de febrero del 2018.
32 LACAN, Jacques, E/ seminario de Jacques Lacan. Libro 20: Aun. 1972, Paid6s: Buenos Aires, 2012.
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reconquistar el cuerpo. La palabra nace de la experiencia, es la vivencia del cuerpo que se

abre.33

Existen numerosos textos que ponen de manifiesto la relaciéon a la que nos acabamos de
referir entre la vivencia del cuerpo y la escritura. Un buen ejemplo entre ellos es el La /ug gue
fluye de la divinidad, un libro de Mechthild von Magdeburg, beguina mistica nacida en 1207.
Esta autora, de cuya vida poco conocemos —aunque es sensato pensar, por su amplio
conocimiento de la literatura cortés, que procedia de una familia noble— dejé escrito un
conjunto de cantos en los que el alma y la divinidad dialogan para ofrecernos un Dios que
fluye, un Dios que estd en movimiento y que se toca, que se percibe y que existe en el

cuerpo“.

X11II. El contenido de este libro se ve, se escucha y se siente en todos los miembros del
cuerpo. [...] No sé ni puedo escribir si no lo veo con los ojos de mi alma y no lo escucho
con los oidos de mi espiritu eterno y no siento en todos los miembros de mi cuerpo la fuerza

del Espiritu Santo.”

Este Dios de Mechthild que se siente en todo el cuerpo es el que hace posible la escritura.
Es decir, que la palabra nace para ella de esta experiencia, hasta el punto que la palabra

deviene casi la experiencia misma.

Otra cuestion que vale la pena observar en esta misma autora es la relacién que se establece
entre el dolor y el placer como dos formas de goce. Se trata de una dicotomia experimentada
por muchas de las mujeres a las que nos referimos y que llega hasta Marie de la Trinité. Hace
mis de siete siglos, Mechthild escribfa: «Ella es aquella que sufre a la vez dolor y amor»™.

Casi seiscientos afnos después, Sigmund Freud habla de las pulsiones como:

Las fuerzas que suponemos tras las tensiones de necesidad del ello. Representan los
requerimientos que hace el cuerpo a la vida animica. Aunque causa dltima de toda actividad
[...]- Nos hemos resuelto a aceptar sélo dos pulsiones basicas: Eros y pulsion de destruccion

[...] las dos pulsiones basicas producen efectos una contra la otra o se combinan entre si.37

33 OTERO VILLENA, Almudena, ‘@yn. O ollo ¢ a fonte, Axouxere: Rianxo, 2017.

3+ OTERO VILLENA, Almudena. Curso: Las voces perdidas. Ensayo sobre una bistoria de las palabras de las mujeres.
2020

35 VON MAGDEBURG, Mechthild, La /uz que fluye de la divinidad, Herder Editorial: Barcelona, 2016.

36 Ibid.

37 «Esquema del psicoandlisis», dentro de FREUD, Sigmund (1940a [1938]), Obras Completas, Amotrortu
Editores: Buenos Aires, 1986, p. 146.
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También en Mechthild podemos rastrear la idea tan freudiana de la pulsién sexual, el placer

que se manifiesta desde el erotismo. En unos versos suyos leemos:

Pero si amas, los dos nos hacemos uno.
Y silos dos somos uno

nunca mas podra haber separacion,

y solo una deliciosa espera

existird entre nosotros dos.

Sefior, esperaré entonces con hambre y con sed,
con apremiante deseo

hasta el instante dichoso

en el que de tu boca divina

manen las palabras escogidas

que nadie mas escucha

mas que aquella alma

que se desviste del mundo

y a tu boca dirige el oido.

iS4, ella encuentra el amor y lo atrapal’s

Por otra parte, la pulsién de muerte que el padre del psicoanalisis desarrolld en sus escritos
la podemos encontrar en el goce ligado al dolor, en las practicas de penitencia hasta el mas
radical abandono de si. Del dolor, es ejemplo el caso de Heinrich Seuse, fraile y discipulo de

Meister Eckhart.

Conocemos del fraile dominico lo que escribe su amiga Elsbet Stagel, mistica dominica
nacida en el ano 1300. Stagel explica que Heinrich «buscé todo tipo de remedios y grandes
penitencias con las que someter el cuerpo al espiritu»” y detalla con gran exactitud las

practicas del fraile:

Le atrajo la idea y el deseo de llevar en su cuerpo algtin signo sensible de su compasién por
los terribles sufrimientos de su Sefior crucificado. Para ello se hizo él mismo una cruz de
madera de la altura de un hombre y del ancho correspondiente. Fijé en ella treinta clavos en
recuerdo especial de todas sus heridas y de sus cinco signos de amor. Ajust6 esta cruz a su
espalda desnuda entre los hombros, en contacto con la carne, y la llevé constantemente,

noche y dfa, durante ocho afios en alabanza del Sefior crucificado®.

Ejemplo del goce vehiculado a partir del dolor es también el caso de las mujeres que
padecieron el conjunto sintomatico denominado santa anorexia: por ejemplo, Santa Clara,

Santa Catalina, Santa Magdalena de Pazzi, Santa Teresa de Jesus o la misma Marie de la

33 VON MAGDEBURG, Mechthild, La /uz que fluye de la divinidad, Herder Editorial: Barcelona, 2016.
3 SEUSE, Heinrich, 17da (traduccién de Blanca Garf), Siruela: Madrid, 2013, p. 66.
40 Thid.
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Trinité. A este proposito Santa Catalina de Siena escribe a fray Raimundo de Capua: «Este es
el momento, carisimo padre, de demostrar si amamos a Cristo crucificado o no, y si nos
deleitamos en esta comida. Es tiempo de ofrecer el honor a Dios y al préjimo nuestro

sufrimiento. Hablo de sentimientos abundantes, corporales y espitituales»*’.

La misma idea de vincular el goce a este espacio en el que se mueven el placer y el dolor, el
«éxtasis y el sufrimientow, la plantea también Carmen Lafuente al trabajar sobre el caso de
Marie de la Trinité: «lLos misticos quieren vivir la religiosidad de otra manera, con una
voluntad muy singular de vivir una religiosidad, no exenta de erotismo, experimentando una
mezcla de éxtasis y sufrimiento, mas alla del principio del placer freudiano y que Lacan llama
goce»®. La analizante de Lacan también vive en estos goces tan particulares con un sintoma

de tipo alimentario por el que se adentraba en largas jornadas de ayuno:

Para acompafiar la actitud espiritual, para aproximarse al estado de devocién completa a
Dios, MT consideraba que debia privarse de la alimentacién. Este sintoma constituyé un
problema serio para aquellos que la rodeaban mas que para si misma. Se transformoé en fuente
de contflicto cuando ella solicitaba a sus autoridades religiosas (el padre Antonin Motte o la

madre Marie Saint-Jean) que le permitieran ayunar#3,

Esta privacion de la alimentacion era para ella una exigencia del propio cuerpo tal y como
pone de manifiesto en una carta a Lacan. La carta da testimonio del eje del analisis de la

dominica, el problema de la obediencia:

Para intentar una experiencia, es preciso calma y paz, y no espanto. En un comienzo, yo tenfa
calma, pero usted, sin queretlo, la reemplazé por espanto planteandome dos alternativas:
desobedecerlo a usted y ser fiel a mi conciencia, 0 negar mi conciencia para obedecerlo. De
esta manera, usted maté el amor en mi. Ayunar se torné una condicidén necesaria de mis

plegarias, un estado del cuerpo exigido por el estado del alma*4.

También en esta direcciéon, ante las multiples respuestas que acrecientan su conflicto con la

ley, Marie se justifica diciendo que este asunto es «subjetivo y variable de un individuo al

“ SALVADOR'Y CONDE, José, Epistolario de Santa Catalina de Siena: espiritu y doctrinas, Editorial San Esteban:
Salamanca, 1982, p. 1002.

2 LAFUENTE, Carmen, Marie de la Trinité. Una mistica en andlisis, Espacio Escuela, Enseflanza de AE,
FPBarcelona, tercera sesion, 5 de febrero del 2018.

4 LAZARO, Claudia, «Un problema de obediencia: Construccién del caso de Marie de la Trinité», dentro de
Revista lacaniana de psicoandlisis. Publicacion de la Escuela de la Orientacién Lacaniana. Afio 10, numero 14, junio
del 2013.

4 Cita extraida de LAZARO, Claudia, «Un problema de obediencia: Construccién del caso de Matie de la
Trinitéw, dentro de Revista lacaniana de psicoandlisis. Publicacion de la Escuela de la Orientacion Lacaniana. Afio
10, nimero 14, junio del 2013.
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otro»®. Vemos reflejada en sus escritos una incomprensién muy sentida por la monja por

parte del otro de manera continuada.

El goce de Marie de la Trinité resultaba pues incomprensible, tanto por los doctores como
por su congregacion. Tan solo se vuelve entendible a la luz de la experiencia de unién con
Dios hacia la que Marie, como sus semejantes a lo largo de la historia, se ha encaminado: a
esa apertura de un espacio que podriamos denominar «monasterio interior» y en el que
encontramos un goce sin significantes que permitan nombrarlo. Las escritoras misticas viven,
desde esas coordenadas, su experiencia absolutamente singular, subjetiva y variable de Dios y

experimentan con su cuerpo de una manera radical y totalmente distinta.

El goce de las mujeres: del no-todo al abandono de si

Mujeres que escriben, mujeres que descubren un espacio nuevo, mujeres que gozan de Dios
de un modo totalmente diferente. A pesar de las numerosas discusiones que ha suscitado
este maridaje, es ya aceptado por todos los estudiosos que lo femenino y la mistica mantienen

una estrecha relacion.

La posiciéon femenina es de gran importancia para el misticismo, especialmente para el
misticismo medieval. No tan solo porque en su mayoria son mujeres las que experimentan
este acontecimiento vital sino porque, como veremos mas adelante, este hecho tendra una
afectaciéon en numerosos ambitos y en cuestiones derivadas de su experiencia. Es, pues,
innegable que las mujeres son el eje de este fendmeno de cuya naturaleza se ha debatido

tanto.

Para introducirnos en los multiples puntos de interseccién entre estas dos cuestiones nos
remitimos aqui a una miniatura de la profeta, visionaria y mistica Hildegard von Bingen. Esta
monja benedictina nacida en el afio 1098 es, como apunta Victoria Cirlot, «un caso
extraordinario»’® a partir del cual podemos entender la basta complejidad de este hecho tan

novedoso en el mundo medieval.

45 Ibid.
4 CIRLOT, Victotia, La visiin abierta: del mito de! Grial al surrealismo, Siruela: Madrid, 2010, p. 9.
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La figura que aqui hemos recogido (fig. 1) procede del facsimil que unas monjas del siglo XX
realizaron a partir de un manuscrito de la época de Hildegard, hoy lamentablemente perdido.
Lo que en esta miniatura acontece no es ni mas ni menos que la experiencia visionaria, tal

como la relata nuestra mistica en su libro Scvzas:

Sucedié en el afio 1141 después de la encarnacién de
Jesuctisto. A la edad de cuarenta y dos afios y siete meses,
vino del cielo abierto una luz ignea que se derramé como
una llama en todo mi cerebro, en todo mi corazén y en
todo mi pecho. No ardfa, sélo era caliente, del mismo
modo que calienta el sol todo aquello sobre lo que pone
sus rayos. Y de pronto comprendi el sentido de los libros,
de los salterios, de los evangelios y de otros volimenes
catolicos, tanto del antiguo como del nuevo testamento,
aun sin conocer la explicacién de cada una de las palabras
del texto, ni la divisién de las silabas, ni los casos, ni los

tiempos.4?

Fig. 1

Este fragmento, asi como la imagen que hemos destacado, da testimonio de tres de los
puntos mas significativos de la experiencia que son los tratados en este estudio. En primer
lugar veremos lo que acontece en la celda de la monja. La celda nos remite al monasterio
como espacio en el que es posible la privacidad y en el que se desarrolla la produccién cultural
del periodo que nos ocupa. En segundo lugar trataremos de la figura femenina representada
por la misma Hildegard en el momento de su vision. Hildegard es penetrada por la llama ante
la atenta presencia en forma mirada masculina. Tendremos la oportunidad de conocer que
esa mirada asoma siempre de manera ineluctable para incentivar o supervisar la experiencia
de las mujeres. Y, por ultimo, estudiaremos el tema de la escritura, tarea a la que alude la
miniatura al aparecer dos elementos clave con los que Hildegard es representada: el punzon

y la tableta de cera. Su escritura dara testimonio de su vision.

Tratemos aqui el segundo punto, y valgimonos para ello de la férmula que Lacan emplea en
Encore, su Seminario XX, para desenmarafiar esta nebulosa que denominamos «mujer».

Afirma el psicoanalista que el lado hombre y el lado mujer son nada mas que dos posiciones

47 Citado por CIRLOT, Victotia, en Hildegard von Bingen y la tradicion visionaria de Occidente, Herder Editorial:
Barcelona, 2005, p. 13.
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ante el cuerpo y el lenguaje. La posicion masculina es aquella que se relaciona con la
limitacion de la experiencia humana por la palabra y el lenguaje, y que afirma su deseo en
oposicion a la castraciéon —a la limitacion—. Esa castracion o limitacion se configura de este
modo como reverso de aquello que configura al hombre como humano. Suplementariamente
—y no complementariamente, como incide Lacan—, habria la posicién femenina. Por su
condicién no limitada por la lengua, Lacan sostiene que «la mujer es no-toda»*. Su mis alld
del limite de la palabra la lleva a la manifestacion de un goce ajeno a la ley que impone el
lenguaje, en el que podemos encontrar una prevalencia por encima de la regulacion de la
castracion. Es un goce sin limite del que da testimonio Hildegard, un goce que no se localiza
en un lugar sino «en todo mi cerebro, en todo mi corazén y en todo mi pechow: es el goce

que esta mas alld como lo testifica Lacan.

Para aplicar esta distincion a las misticas del medievo partiremos del caracter suplementario del
que hace énfasis Lacan. Hildegard elabora en Scvias —fruto de sus visiones y sensaciones
carnales— un imaginario en el que representa a Dios como padre, como rey, como juez
supremo. Es el suyo un Dios que nos recuerda al pantocrator, con su fuerza escopica tan

caracteristica, tan propio de la iconograffa medieval.

Esta concepciéon remite a un Dios que la posee pulsionalmente, con la mirada que va mas
alla de lo que el pantocrator representa, mas alla de a imagen visible y, por otro lado, evoca
una idea del universo muy jerarquica —evidente también en las visiones que Hildegard tiene
de la jerarquia celestial— en la Dios se situa por encima de todas las cosas y ordena desde la
dicotomia que se establece entre el macrocosmos y el microcosmos, entre el alma y el cuerpo,
entre el hombre y la mujer. Esta ultima pareja de conceptos, conformada por el concepto de
«hombre» y el concepto de «mujer, es extensamente desarrollada por Hildegard. Tanto ella
como Lacan parten de la vision aristotélica en la que esos dos conceptos son representativos

de las posiciones de «todo» y de «no-todox:

La mujer es débil y se conecta al hombre para que le provea, al igual que la luna recibe su
fuerza del sol. Por esta razon ella esta sujeta al hombre y deberia estar siempre preparada
para servirlo [...]. El hombre no tenfa un ayudante. Por eso Dios le dio uno, y este era la
imagen especular de la mujer (speculativa forma mulieres), en la cual la entera raza humana yacia
oculta hasta que debiera salir en el poder soberano de Dios, al igual que habia dado a luz al
primer hombre. Hombre y mujer estan unidos, por consiguiente, de tal modo que cada uno

obra a través del otro. El hombre no serfa llamado «<hombre» sin la mujer [ni] la mujer llamada

4 LACAN, Jacques, E/ seminario de Jacques Lacan. Libro 20: Asin. 1972. Paid6s: Buenos Aires, 2012.
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«mujer» sin el hombre. Ya que la mujer es la obra del hombre y el hombre es el consuelo de

los ojos de la mujer; y ninguno de los dos podtia existir sin el otro®.

Veremos ademas que Hildegard lleva un paso mas alla esta idea del «todo» y el «no-todo» al
elegir la posicién masculina como representativa de Dios, del todo, y la posicién femenina
como aquello que suplementa, la humanidad: «El varén significa la divinidad del Hijo de Dios,

50

pero la mujer Su humanidad»™. Desde esta idea podemos pensar que la mujer, entendida

como humanidad, es la que hace existir a Dios a partir de su goce en €L

Otro momento a resaltar del Seminario XX de Lacan es el de la clase VI, llamada «Dios y el
goce de 2 Mujer. El barrado del articulo introduce desde el titulo una idea que puede sernos
util para estudiar la relacién entre la mujer y a la mistica. Cuando nos adentramos en los
escritos misticos nos damos cuenta de que muchas mujeres se identifican como tales y
escriben con su propio nombre. Es éste un hecho relevante: no sélo porque nos muestra que
las mujeres tenfan conciencia de pertenecer a un colectivo —a diferencia de los hombres,
que eran entendidos como seres autdbnomos— sino también porque apunta que las mujeres
escribian desde un lugar diferente: escribian mas alld de la relacién con el discurso del amo
—teolégico— de la época, porque hablaban desde la experiencia. Este hecho también se
resalta al hablar del caso de Marie de la Trinité, sobre la que Miller, haciendo referencia al

prefacio de Padre Chantraine a la biografia, dice:

Sin embargo, el sabio autor del prefacio subraya igualmente que este don, tan singular, que
ponia en juego la intimidad de la relacién del Padre y del Hijo en el Espiritu Santo, y
desbordaba toda direccién, no pertenecia como tal a ninguna escuela, ni espiritual ni

teologica, y debia comprenderse a partir de si mismo, sin a priori alguno3!.

No entraremos a discutir si la mujer escribe de un modo distinto por causa de los

condicionantes de su entorno o por alguna cuestion mas profunda. Cierto es que durante

estos siglos los textos de autoria femenina difieren de los escritos propiamente teologicos —

como los de Santo Tomas de Aquino o Meister Eckhart— que son elaborados por hombres

y «hacen una teologia que se suele llamar especulativa, porque especula sobre Dios sin
o . . 52 . .

pasar por la experiencia de Dios en el propio cuerpo»™. Son varios los estudiosos que

subrayan la importancia del cuerpo en las mujeres —por ejemplo, Walker Bynum, quien

4 VON BINGEN, Hildegard, Libro de las obras divinas, Herder Editorial: Barcelona, 2009, 1-4.
50 Thid.

51 MILLER, Jacques-Alain, «Matie de la Trinité», dentro de Freudiana n. 88, 2020.

52 MURARGO, Luisa, E/ dios de las mujeres, Editorial Horas y Horas: Madrid, 2000, p. 6.
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afirma que «la espiritualidad femenina era particular e intensamente corporal»”— y que ese
cuerpo sexuado, esta posicion femenina, de un modo concreto condiciona una particular
manera de gozar de Dios. Luisa Muraro, filésofa y escritora italiana especializada en mistica,
defiende la idea de una experiencia de lo divino propia de las mujeres y suplementaria a la de
los hombres: hay un Dios de las mujeres. «LL.a mistica femenina |[...] consiste en deshacer el
tejido de este mundo —o sea, el complejo sistema de mediaciones del que dependen su real
y su posible— para dar lugar a lo Otro»™*. La mistica femenina es el lugar donde se habla de
la vivencia del sujeto, es decir, el lugar de la experiencia subjetiva. La teoria, en cambio, queda
relegada a los hombres. A este respecto dice Lacan: «Por ser su goce radicalmente Otro, la
mujer tiene mucha mas relacion con Dios que todo cuanto pudo decirse en la especulacion
antigua»”. Podemos afirmar asi que £ Mujer no existe, porque no hay ningtin universal
capaz de abarcar la pluralidad de las experiencias de amor a Dios: cada una de ellas es

particular y distinta.

También en el Seminario XX, a proposito del goce, del deseo y del amor, encontramos el
tema del amor cortés: un tema que las mujeres a las que nos referimos adaptaran en un

intento de encontrar su manera de expresarse.

La mistica y el amor cortés mantienen una estrecha relacién y no solo por el contexto en el
que se desarrollan. Este concepto literario que se servia al trovador para declarar su amor a
la amada era usado también por muchas misticas para encontrar maneras en las que relatar
su sentir. Barbara Newman, una de las primeras teéricas de la mistica medieval, aborda la
complejidad de las dinamicas del amor divino y mistico en su libro From Virile Woman to
WomanChrist —en el capitulo V, titulado «La mystique courtoise: Thirteenth-Century
Beguines and the Art of Love»— a partir de la literatura de tres monjas beguinas: Hadewijch

de Amberes, Mechthild von Magdeburg y Marguerite Porete.

Newman delimita el concepto de /a mistica conrtoise, que crece en contraposicion al Brautmystik,
el tratamiento monastico del enamoramiento, presentado de manera alegérica. Asi, para
entender el orden de las beguinas se nos presenta la régle des fins amans, que nos abrira las
puertas al conocimiento de esta rama espiritual. También nos presenta las tres actitudes

basicas de /a mistica courtoise: el amado, el bridal self (yo nupcial) y el courtly self (yo cortés).

5 WALKER BYNUM, Caroline, «El cuerpo femenino y la practica religiosa en la Baja Edad Mediay,
dentro de Fragmentos para una Historia del cuerpo humano, Parte primera, Taurus: Madrid, 1990, p. 165.

5 MURARGO, Luisa, E/ dios de las mujeres, Editorial Horas y Horas: Madrid, 20006, p. 110.

5 LACAN, Jacques, E/ seminario de Jacques Lacan. Libro 20: Aun. 1972, Paid6s: Buenos Aires, 2012.
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La formacion tradicional de las monjas se basaba en textos escritos por hombres que les
ensefaban a ser mujeres recluidas en si mismas o virgenes de Cristo. Las beguinas, en cambio,
crearon una nueva visiéon de la mujer a través de textos con protagonistas masculinos para
quienes la mujer era el objeto de deseo. A pesar de su condicién de monjas o wuliere religiosas,
explica Barbara Newman, los textos que elaboraron connotaban una inclinacién secular, que

abarcaba los dos discursos de manera contrastiva pero no contradictoria™.

Las beguinas crearon asi diferentes maneras de ver la situacién amorosa en la frontera entre
la vida religiosa y la vida secular. Inventaron una experiencia peculiar, de dificil identificacion,
que es la experiencia del Otro. No podemos afirmar de ella que sea una experiencia del yo,
porque trata del gran Otro: que serfa, en lenguaje sagrado, Dios. Es, en definitiva, el amor a

lo radicalmente Otro.

Hadewijch de Amberes, la tunica mistica y beguina citada por Lacan, nacida en el ano 1200
en Bélgica, es autora de una gran obra desde el punto de vista teoldgico y lirico. Toda su
poesia puede leerse como una cangd. En ella encontramos las caracteristicas propias del yo
cortés, el fin amant, que tiene como ejemplo al Minnesang o autor de lirica trovadoresca: un
hombre insatisfecho y atormentado por el deseo. La beguina conocia sin duda sus esquemas
de rima y métrica y los aplicé a una poesia que parece lirica profana pero que tiene un
trasfondo espiritual: el destinatario de los versos no es el caballero o la dama sino Dios, el

gran Otro de las misticas.

Mechthild escribe como base de su creaciéon que ha sido elegida como esposa de la Santisima
Trinidad después del pecado de Adan. Dios le confiesa que su deseo es desde siempre y
explica en qué consiste ese amor. Asi, Mechthild no concibe un Dios sin un «amor» en la
eternidad. Tiene el rol de amie, y es cortejada por un noble mientras espera. El amzie busca el

sefior. Aunque Mechthild era partidaria de la Trinidad, siempre termina describiendo parejas.

La dltima de las tres mujeres recogidas por Barbara Newman es Marguerite Porete, beguina
nacida en el siglo XITI que murié quemada en la hoguera. Esta dltima tiene una idea diferente
del crecimiento espiritual. La unién matrimonial era real para las primeras beguinas, pero
solo como preparativo de la consumacion que la sucederia, de la que era un adelanto amargo.
Este adelanto les darfa dulzura al principio, pero luego vendria la amargura y finalmente el

servicio doloroso. Estos son los tres pasos que Marguerite dice que es necesario dar. Si pasa

56 NEWMAN, Batbara, From virile woman to womanChrist: studies in medieval religion and literature, University of
Pennsylvania Press: Philadelphia, 1995.
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el cuarto grado, una se convierte en aie: llega a la meditacion y a la contemplacion y consigue
un estado donde predomina la pureza del amor. Pero no sera libre, dice Porete, hasta que no

descubra que, en realidad, a quien ama es a si misma.

El ejemplo de estas tres mujeres nos sirve para situar gran parte de la experiencia de Marie
de la Trinité en relacién a Dios. También en Marie observamos esta necesidad de unién casi
carnal tan inexpresable: «Vi el amor de Dios por el alma —y la aptitud de ella para estar unida
a Dios: tal es su fin. Vi el amor del Padre por el alma, lo experimenté y entré en El, no en el
amor del alma por Dios, sino en el inefable, el inexpresable incognoscible amor de Dios por
el almay»”’. Tal es esta unioén carnal que la mistica llega a afirmar que «Vi la misericordia —y
fui por ella penetrada, impregnada—». Ademas, en el caso de Marie de la Trinité, esta union

carnal se identifica con la idea de la obediencia.

La obediencia, observancia trasladada ahora al gran Otro, parece casi exigir la sumision total
desde una edad muy temprana. En una carta escrita por Marie a los dieciséis afos, leemos:
«Si el buen Dios lo permite, y cuando esté completamente segura de no equivocarme, me
consagraré a su servicio. Quiero ir donde él me llame y hacer lo que él me pida. Quiero
obedecerle en todo —siempre tuve una gran atracciéon por las Misiones—. No sé si mi deseo
podra realizarse. Una vez que sea completamente sumisa al buen Dios, quiero que sea él
quien me imponga su voluntad...»”. A partir de esta sumisién Marie entiende que se acercara
a Dios: «S¢ que la obediencia me da la seguridad de estar en la voluntad de Dios y asi me
adhiero a ella con todo mi ser”. La unién de Marie de la Trinité con el Amado pasa pues
por la obediencia y asf se vera en las multiples transferencias que ella desarrolla como bien
localizé Lacan: «Contrariamente a sus colegas que consideraban que el voto de castidad de
la religiosa era el punto neuralgico de la cura, Lacan habia comprendido enseguida que el

60

nudo se situaba en otro lugar, por la via de la obediencia»™. Tras apuntar al sintoma se

produce un cambio de relevancia:

La intervencién de Lacan capta la forma singular en la que ella, a la vez que arma una cadena

de filiacién que la incluye, bajo esa obediencia ciega desaparece como sujeto. Es un intento

57 DE LA TRINITE, Marie, De la angustia a la paz. Testimonio de nna religiosa, paciente de Jacques 1acan, Ia palabra
extrema, NED Ediciones: 2018, p. 59.

58 SANSON, Christiane, Marie de la Trinité. De I'angoisse a la paix, Cetf, 2005, p. 50, citada por LAZARO, Claudia,
en «Un problema de obediencia: Construccion del caso de Marie de la Trinité», dentro de Revista lacaniana de
psicoandlisis, Publicacion de la Escuela de la Orientacién Lacaniana, afio 10, nimero 14, junio del 2013.

5% DE LA TRINITE, Marie. Carnets. Les Grandes Graces, Cetf, 2009, p. 27, citada por LAZARO, Claudia, en
«Un problema de obediencia: Construccion del caso de Marie de la Trinitén, Revista lacaniana de psicoandlisis,
Publicacién de la Escuela de la Orientacion Lacaniana, afio 10, numero 14, junio del 2013.

%0 DURAND, Isabelle. El Superyd, femenino. Tres Haches 2008.
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desesperado, sin limites de re-unirse al Otro. La interpretacién lacaniana tiene por efecto,

primero, localizar el sintoma y, luego, modular esa obediencia, matizando el Todo¢!.

De modo que si Hadewijch y Mechthild coinciden, segin explica Newman, en la
consideracién de que un alma que busca la unién permanente es inmadura y necesita seguir
a Cristo en su vida humilde, obediente y dolorosa, tal como pide la Régl; tanto la vision de
Marguerite como la de Marie de la Trinité son distintas. Marguerite cree que si el alma llega
a la libertad, no es necesario que retroceda sino que debe avanzar y acabara perdiendo las
virtudes, muriendo de espiritu y saltando del amor al vacio. Desde el vacio alcanzara una
unién permanente con Dios, en la que, como dice Lacan, estard «en alguna parte ausente de
si misma, ausente en tanto sujeto».”” La dominica, si bien comparte durante mucho tiempo
la vertiente de la obediencia y el dolor con Hadewijch y Mechthild y el «desaparecer como
sujeto» con Porete, consigue a través del analisis ir mas alla: no se trata de dejar de ser

obediente, sino de setlo de otto modo, en total libertad.

De este modo podemos afirmar que /z mistica conrtoise, en sus multiples manifestaciones de
vinculacién con el gran Otro, pase por la sumisiéon que aniquila o la libertad obediente,

desafia la idea medieval del amor, porque el amor cortés, como dice Lacan, es:

Una magnifica ocasiéon de mostrar como se enraiza en el discurso de la feudalidad, de la
fidelidad a la persona. En tltimo término, la persona es siempre discurso del amo. El amor
cortés es para el hombre, cuya dama era enteramente, en el sentido mas servil, su subdita, la

Unica manera de salir airosos de la ausencia de relacion sexual63.

En conclusiéon podemos afirmar que /a mistica courtoise es una creacion de estas beguinas del
siglo X111, entre otros autores, completamente nueva y que tergiverso6 la mistica del momento
y llegd en herencia a Marie de la Trinité este nuevo movimiento que aund religion y literatura
y uni6 el discurso cortés y la intuicion monastica, centrada, desde una perspectiva femenina,

en el amor y el deseo.

ot LAZARO, Claudia. Un problema de obediencia: Construccién del caso de Marie de la Trinité. Revista lacaniana
de psicoandlisis. Publicacion de la Escuela de la Otientacién Lacaniana. Afio 10, nimero 14, junio 2013

02 LACAN, Jacques. E/ seminario de Jacques Lacan. Libro 20: Aun. 1972. Paidés, Buenos Aires, Argentina. 2012
63 fdem
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La escritura de lo indecible: entre el silencio y la imposibilidad

Entre la escritura y la mistica se establece una conjuncion unica en la historia que trataremos
en este apartado. La mistica es inseparable del acto de escribir: la mistica siempre engendra
la escritura, creando asi un binomio excepcional. La experiencia vivida necesita ser
comunicada y a la vez resulta imposible narrarla y abarcarla en su totalidad: precisamente por

la condicién de inexpresable —«indecible e inaccesible a la inteligencia humana»®*—, en

b
palabras de Marie de la Trinité, que define la naturaleza de esta experiencia radical de unién
con Dios. De esta imposibilidad da cuenta Lacan en el seminario XX cuando afirma: «L.o
que suple a la relacion sexual en cuanto inexistente hay que articularlo justamente segun el

para-ser. Es evidente que en todo lo que se aproxima a esta relacion, el lenguaje soélo se

manifiesta por su insuficiencia»®”.

Esta insuficiencia —o inadecuacién— del lenguaje que Lacan pone de manifiesto desde la
teoria es la problematica con la que se han topado el fenémeno religioso y, especialmente, la
mistica —dado su caracter ambiguo y contradictorio. El mas importante estudioso de mistica
germana, Alois M. Haas, explica que «Quien se pregunte por la l6gica propia de lo inefable,
tal como pretendemos aqui con toda brevedad y pese a las muchas reservas, tendra que

ocuparse de la paradoja entendida como una forma de discurso de uso corriente en la mistica

66

de todas las épocas»™. De esta condicion paradojal y contradictoria de lo inefable da cuenta

Rudolf Otto, que segin Mircea Eliade reconoce:

Los caracteres de esta experiencia terrorifica e irracional. Descubre el sentimiento de espanto
ante lo sagrado, ante ese mysterium tremendum, ante esa maiestas que emana una aplastante
superioridad de poderio; descubre el temor religioso ante el mysterinm fascinans, donde se
despliega la plenitud perfecta del ser. Otto designa todas estas experiencias como numinosas
(del latin numen, «dios»), como provocadas que son por la revelaciéon de un aspecto de la
potencia divina. Lo numinoso se singulariza como una cosa ganzg andere, como algo radical y
totalmente diferente: no se parece a nada humano ni césmico; ante ello, el hombre
experimenta el sentimiento de su nulidad, de «no ser mas que una criatura», de no ser, para

expresarse en las palabras de Abraham al dirigirse al Sefior, mds que «ceniza y polvo».67

¢+ DE LA TRINITE, Matie, De /a angustia a la paz. Testimonio de una religiosa, paciente de Jacques 1acan. 1a palabra
extrema, NED Ediciones: 2018, p. 58.

05 LACAN, Jacques, E/ seminario de Jacques Lacan. Libro 20: Aun. 1972, Paid6s: Buenos Aires, 2012.

06 HAAS, Alois Maria, VViento de lo absoluto: sexiste una sabiduria mistica de la posmodernidad?, Ediciones
Siruela: Madrid, 2009, p. 23.

o7 ELIADE, Mitcea, Lo Sagrado y lo Profano. Ediciones Paidos Ibérica: Barcelona, 2014, p. 16.
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Como afirma Otto, Dios, lo numinoso, da pavor: pero también es fascinante; esto lo saben
bien los misticos. De este modo surge en nosotros la siguiente pregunta: jcomo podemos
hablar de lo sagrado partiendo de su doble dimensién de luz y tiniebla, de su caracter a un
tiempo terrorifico y fascinante? Entendemos lo sagrado como la conjuncién de esta
ambigtiedad y lo religioso se entendera como la via de acceso a lo sagrado, constituida
principalmente por ese lenguaje insuficiente que persigue sin cese la expresion. Afirma
Victoria Citlot que «el lenguaje deja de ser aqui instrumento para convertirse en mediacion»™.
Es necesaria de este modo la representacion en el lenguaje para mediar entre lo visible y lo
invisible: para poder acceder a la presencia de lo invisible —como defiende la conocida dicha
medieval: per visibilia ad invisibilia—. Del mismo modo afirma Wittgenstein, filésofo del siglo
XX y critico del lenguaje, que «lo inexpresable esta inexpresablemente contenido en lo
expresado»”’. Es aqui donde el psicoanilisis opera y aporta un elemento nuevo al discurso de
la mistica: mas alla de la religion, mas alla de la filosofia, existe la presencia del goce que se

localiza en el lado de lo inexpresable.

Del mismo modo que el filésofo austriaco, los misticos se pelearon también con el lenguaje
en su afan por encontrar palabras que dieran cuenta de su experiencia. Lacan va un paso mas
alla y concede esta condicion a la posicion femenina de la que hablabamos en el apartado
anterior: «El ser sexuado de esas mujeres no-todas [...] se desprende de una exigencia logica
en la palabra. En efecto, la 16gica, la coherencia inscrita en el hecho de que existe el lenguaje
y de que esta fuera de los cuerpos que agita, en suma, el Otro que se encarna, si se me permite

la expresion, como ser sexuado, exige este una por una»’’

. Vemos pues como las misticas
medievales necesitan crear un nuevo lenguaje, porque su experiencia es un exceso de goce
para cuya expresion el lenguaje conocido no les basta. De este exceso de goce para el que el
lenguaje no basta escribe Mechthild von Magdeburg: «El goce, el honor, la claridad, la

intimidad, la verdad me superan en su grandeza, de modo que enmudezco y no puedo seguir

hablando acerca de lo que conozcoy’ .

Deberfamos hablar aqui de otro factor en relaciéon a la escritura que ya observabamos

representado en la miniatura de Hildegard unas paginas atras (fig. 1): se trata de la mirada

68 CIRLOT, Victotia, y GARI, Blanca, La mirada interior: escritoras misticas y visionarias en la Edad Media. Ediciones
Siruela: Madrid, 2008, p. 141.

0 WITTGENSTEIN, Ludwig, Tractatus logico-philosophicns (edicion bilingtie traducida e introducida por J.
Mufioz e L. Reguera), Alianza Editorial: Madrid, 1987.

0 LACAN, Jacques, E/ seminario de Jacques Lacan. Libro 20: Aun. 1972, Paid6s: Buenos Aires, 2012.

TVON MAGDEBURG, Mechtild, citada por CIRLOT, Victoria, y GARI, Blanca, en La mirada interior: escritoras
misticas y visionarias en la Edad Medja. Ediciones Siruela: Madrid, 2008 p. 141.
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masculina, que interfiere en la escritura de estas mujeres ya sea para permititla o para
impulsarla. La interferencia del otro —bien sea el confesor, el psicoanalista, la institucion
eclesiastica en su variedad de hombres clérigos que ponen en cuestion la experiencia o, si no
es muy atrevido de decir, el hombre de paja lacaniano’— se pone de manifiesto de un modo
tan explicito que la historiadora Danielle Régnier-Bohler no tiene reparo en preguntarse si la
voz de estas mujeres es «prisionera de la palabra de los hombres»” o, en perspectiva
lacaniana, prisionera del fantasma masculino de control. Podremos observar este factor en la
escritura de autoras tan distintas como Hildegard von Bingen, Angela de Foligno o Beatriz
de Nazaret. Estudiaremos estas tres autoras y, en paralelo, a Marie de la Trinité, que también
experimento la atenta mirada masculina —aunque tuviera una forma distinta a la que cupo

en las vidas de las misticas medievales—.

Nos encontramos en primer lugar con Hildegard von Bingen. Hildegard fue un ejemplo de
asunciéon de roles tipicamente masculinos, incluyendo entre ellos el de la predicacion, pero
tuvo que hacer frente en varias ocasiones a las autoridades eclesiasticas, hasta el punto de
que llegd a ser perseguida por ellas. El punto mas relevante para el tema que nos ocupa es su
posicion ante la escritura. Podemos observar como en Hildegard, a pesar de la fortaleza y
contundencia que presentan sus escritos, hay siempre una doble vertiente. Por un lado
encontramos la disculpa por el hecho de ser mujer, la manifestaciéon de su ignorancia y el
reconocimiento de no ser tanto como un hombre; por otro, vemos como se escuda en Dios:

pues es El quien la obliga a escribir mas alla de su propia voluntad:

Y he aqui que fue en el afilo cuarenta y tres del curso de mi vida temporal, cuando en medio
de un gran temor y temblor, viendo una celeste vision, vi una gran claridad en la que se oy6
una voz que venia del cielo y dijo: Fragil ser humano, ceniza entre las cenizas, podredumbre
entre la podredumbre, di y escribe lo que veas y oigas. Pero como tienes miedo de hablar,
eres ingenua e ignorante para escribir, dilo y escribelo, no fundandote en el lenguaje del

hombre, no en la inteligencia de la invencién humana, sino fundandote en el hecho de que

2MARTIN, Julia, y MACHADO, Maria Inés, se refieren a esta idea como «La identificacién a un hombre, a
ese hombre de paja, que le permite obtener finalmente algo del saber que busca» en Histeria, sun asunto de mujeres?,
V Congreso Internacional de Investigacion y Practica Profesional en Psicologia, XX Jornadas de Investigacion,
Noveno Encuentro de Investigadores en Psicologia del MERCOSUR, Facultad de Psicologia de la Universidad
de Buenos Aires, 2013.

73 REGNIER-BOHLER, Danielle, «Enunciaciéon de mujerese», dentro de DUBY, Georges, y PERROT,
Michelle, Historia de las mujeres en Occidente, Taurus: Madrid, 1991.
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ves y oyes esto desde arriba, en el cielo, en las maravillas de Dios [...]. Y de nuevo of una

voz del cielo que me decia: Proclama estas maravillas, escribe lo que has aprendido y dilo. ™

Este dltimo imperativo coincide con el que recibe Marie de la Trinité: «Mira lo que te muestro
y escribelo»”. Vemos pues que tanto Hildegard como Marie de la Trinité dejan claro que no
son ellas quienes hablan sino Dios —o, desde la 6ptica lacaniana, el parktre— a través de

ellas. Ellas solo transcriben.

A este proposito explica Victoria Cirlot: «lLa palabra de Hildegard y su escritura fueron
posibles gracias a que ella no era nada, sino sélo receptaculo y transmisién de la voluntad de
Dios. Su autoridad procedia de que no era ella quien hablaba, sino la voz que ofa en su
visién»’®. La ctitica duda todavia hoy de si Hildegard sentia verdaderamente asi o si
unicamente se sentfa obligada a justificarse para poder hablar. En todo caso, la mistica del
Rin devino en personaje publico a partir de la palabra revelada, y su voz fue escuchada por
un sinfin de personas de relevancia en su época. Todo esto fue posible tan solo porque no

era ella, mujer, quien hablaba, sino Dios.

Por otro lado, contamos con la 177 de Hildegard, un texto muy singular escrito poco
después de su muerte. La 7%z abarca toda la vida de nuestra mistica y mezcla la primera con
la tercera persona. La primera es la misma Hildegard. La tercera, el monje de la miniatura:
Theoderich von Echternach. Theoderich narra las experiencias de Hildegard mientras trata
de dar explicacion teoldgica a lo que le sucede. Este texto es de suma relevancia. Hay en ¢él
la voluntad de realizar una construccién hagiografica, como en las narraciones de las vidas
de santos, pero de un modo totalmente novedoso. Teoricos como Barbara Newman

comentan de 772 que deviene un modelo para vidas de santas posteriores.

En segundo lugar nos encontramos con el caso de Angela de Foligno. Angela tiene una
historia de vida bastante diferente a las que hemos presentado hasta ahora; ella tiene marido
e hijos que mueren en un determinado momento de su vida: es a partir de entonces que
ocurre su despertar religioso y se puede dedicar a Dios sin ser ni religiosa ni beguina sino que
se hace terciaria franciscana. Vemos que hay en la vida de Angela un episodio muy

significativo que marca un antes y un después: el grito en la basilica de Asfs. Angela va de

74+ VON BINGEN, Hildegard, citada por CIRLOT, Victoria, y GARI, Blanca, en La mirada interior: escritoras
misticas y visionarias en la Edad Media, Ediciones Siruela: Madrid, 2008, p. 47.

75 DE LA TRINITE, Matie, Entre dans Ma Glorie. Les carnets spirituels, Arfuyen: Parfs, 2003, citada y traducida
por BERENGUER, Enric, dentro de DE LA TRINITE, Matie, De /a angustia a la paz. Testimonio de una religiosa,
paciente de Jacques Lacan. La palabra extrema, NED Ediciones: 2018, p. 74.

76 Ibid., p. 55.
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peregrinaje a Asis y por el camino Dios empieza a hablarle. Llegando a la basilica, Dios le

dice que dejara de experimentarle y ella empieza a gritar:

Justo cuando me arrodillé a la entrada de la iglesia y vi a san Francisco pintado en el pecho
de Cristo, me dijo: «Asi de estrecha te tendré abrazada y mucho mas de lo que puedas
considerar con los ojos corporales. Pero es hora de que cumpla lo que a ti, hija dulce, templo
mfo, amor mio, te prometi: que como este consuelo he de abandonarte, pero que no te dejaré
nunca si me amasy. [...] Y entonces, después de que me abandonara, empecé a gritar en alta
voz, o a vociferar. Y sin ninguna vergiienza gritaba y clamaba diciendo estas palabras: «Amor
no conocido, ¢por qué me dejas?». Sin embargo no podia decir nada mas que estas palabras
que gritaba sin verglienza: «Amor no conocido, y por qué y por qué y por qué». Y gritaba
estas palabras tan entrecortadamente que no era posible entender nada. Y entonces supe con
certeza y sin duda que realmente aquel habia sido Dios. Y yo gritaba queriendo morir, y gran
dolor me era el permanecer viva y no morir, y entonces todas mis articulaciones se

descoyuntaron. 77

Este fragmento ilustra un episodio fundamental en la vida de Angela de Foligno. No sélo el
grito desmedido es relevante: también la mirada masculina que tiene lugar en ese preciso
momento. El confesor de Angela se encuentra presente en el momento del grito; después,
de regreso en su ciudad natal, ¢l la interroga a ella a propésito del episodio. Tras escuchar el

relato de Angela, el confesor se decide a escribitlo:

La causa o razén verdadera por la que comencé a escribir fue esta: la fiel de Cristo una vez
vino a Asis, a la iglesia de San Francisco, en cuyo convento yo habitaba, y sentada en el portal
de laiglesia grité mucho. Por ello yo, que era su confesor, su pariente y su principal consejero,
me avergoncé muy profundamente porque muchos monjes que rezaban alli y que nos
conocian estaban viéndola gritar o vociferar. |...] Poco después fui de Asis al pueblo en el
que ella y yo habiamos nacido, queriendo saber la causa de tales gritos. Yo empecé a
presionarla de todas las maneras que me fueron posibles para que me confesara por qué
habfa gritado o vociferado asi cuando estuvo en Asis. Y ella, recibiendo antes mi firme
promesa de que no se lo contarfa a nadie que ella conociera, empezé a narrarme algo de la
historia que referiré dentro de poco. Por lo que yo, aténito y habiendo sospechado que todo
esto procediese de un espiritu maligno, enérgicamente me esforcé en transmitirle las

sospechas que ya entonces albergaba. Y le rogué que me lo contara todo, porque yo quetia

77 DE FOLIGNO, Angela, Libro de la experiencia, Siruela: Madrid, 2014.
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escribirlo todo para pedirle consejo sobre este asunto a un hombre sabio y espiritual que ella

no conocia. 78

A partir de este momento el confesor, a sabiendas de que Angela es una mujer analfabeta y
de que no posee el poder de la palabra, empieza a transcribir la trayectoria espiritual de Angela
segun ella misma la va relatando. Pero no es esta una tarea sencilla y constantemente se
producen tensiones entre Angela y su confesor: «Ninguna otra cosa queria escribir, sino lo
que de ella recibia. Sin embargo, cuando estabamos sentados juntos, hacia que me repitiese
muchas veces las palabras que yo debia escribir. Y aquello que yo ponfa en tercera persona,
ella lo decia siempre en primera, hablando de si misma: lo que ocurrié fue que yo escribia en
tercera persona por la prisa y después no lo corregi»”. El confesor no es capaz de transmitir
la profundidad de lo que le sucede a Angela; ¢l mismo expresa su incapacidad: al leérselo a
Angela ella siente que las palabras no reflejan lo que habia experimentado. Angela llega a
verbalizar que «Escribiste solo lo peor y lo que no significa nada, pero sobre lo precioso que

sintié mi alma nada escribiste»®.

Podriamos pensar que se trata tan solo de la incapacidad del confesor de Angela, pero esta
insatisfaccion con la palabra escrita llega hasta Marie de la Trinité. También Marie se pone
en esta tesitura al hablar de lo escrito: «siendo las iluminaciones simples y plenas, las palabras
son insuficientes y discordantes. Una palabra sola bastaria para un pensamiento humano,
mientras que requieren tres o cuatro para transmitir la iluminacioén. Las visiones estan llenas

de intensidad y de realidad, la escritura lo aplana todo.»™".

Dentro de este orden de ideas hay que sefialar, siguiendo la argumentacion de Otero®; como
especialmente significativo el grito de Angela. Por su cardcter emotivo este grito se convierte
en ejemplo paradigmatico de la espiritualidad femenina. El grito es algo estrechamente
relacionado con las mujeres. No soélo la espiritualidad de Angela se manifiesta en él, sino
también el de otras misticas, como Margery Kempe. La expresividad del grito conduce
incesantemente a los teodricos al topico de la mujer histérica que tan extensamente desarrolld

Freud en el siglo XIX. Angela parece integrarse en ese tépico en el momento en el que grita

78 Ibid.

7 Ibid.

80 Ihid.

81 DE LA TRINITE, Marie, «Le petit libre des Graces» (citada y traduci