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			INTRODUCCIÓN

DESENTERRAR TESOROS, 
DESCUBRIR RECURSOS


			

		  La luz que fluye de la divinidad, así llamó Matilde de Magdeburgo en el siglo XIII su libro en siete libros. Después de permanecer durante mucho tiempo en el olvido, la obra encuentra hoy un interés creciente. ¿Es la búsqueda de la iluminación presente en la mística lo que hace su texto tan atractivo? ¿Es su poesía, que fascina a las personas e inspira su vida cotidiana? ¿Es la vinculación de Matilde con el movimiento pauperístico, que nos descubre nuevos recursos para nuestros días?

			Existen buenas razones para que hoy nos ocupemos más intensamente de la beguina Matilde de Magdeburgo, de su poesía y su mística. El hecho de que naciera hace aproximadamente 800 años ofrece a este respecto un pretexto especial. Es cierto que apenas conocemos de ella unos pocos datos biográficos, pero su obra expone con elocuencia lo que le preocupa, qué cuestiones la conmueven y aquello que para ella es importante decir. ¿Qué tenía que decir su libro entonces y qué tiene que decir hoy?

			La obra de Matilde suscitó en la Edad Media turbulentos debates. Y hoy no es una reliquia cubierta de polvo que sería preferible admirar tras un cristal. La poesía y la mística de esta mujer ofrecen un rico tesoro lingüístico que en los últimos años se ha descubierto y explotado de nuevo. Su libro obtiene reconocimiento en el mundo literario y toma la palabra en la Teología, se le pregunta en el diálogo interreligioso y despierta el interés de los estudios feministas. La mística de Matilde llama la atención, su vida provoca curiosidad, su poesía fascina.

			La poesía de Matilde

			Como poeta, Matilde goza hoy de un gran prestigio. En el calendario de la lírica que hace la radio pública alemana está, por supuesto, representada; sus textos se incluyen de buen grado en antologías poéticas. Matilde compone minnelieder, poesía trovadoresca. Versos como los siguientes podían resistir incluso los críticos oídos de los trovadores medievales:

			Todo aquel que fue una vez

			herido por el amor verdadero

			ya nunca se curará del todo

			a menos que vuelva a besar la boca

			que su alma dejó herida. 

			(II, 15)

			Llena de creatividad lingüística, la lírica de Matilde ha contribuido de forma fundamental al desarrollo de la lengua alemana. Esta primera obra mística en alemán se ha ganado un lugar en la literatura universal: «La obra representa el testimonio más importante de la mística en lengua alemana anterior al Maestro Eckhart», escribe el Kindlers Neues Literaturlexikon. Le debemos este aprecio en la germanística y en la teoría literaria a las cuidadas ediciones del texto, las traducciones y los estudios lingüísticos.

			El libro de Matilde 

			La luz que fluye de la divinidad es en muchos aspectos una obra sorprendente. Es literatura religiosa que pone el acento en el ascetismo y la castidad; sin embargo, habla un lenguaje que chispea de erotismo. Matilde quería vivir en Magdeburgo retirada y en pobreza; sin embargo, con su libro se posiciona en cuestiones controvertidas que en aquel entonces eran discutidas en toda Europa. Una y otra vez, la mística insiste en que su lenguaje es quebradizo y frágil; no obstante, escribe una obra de una enorme fuerza poética. Religión y erotismo, mística y política, libertad y espiritualidad, lo inefable y lo revelado son temas que su libro pone ante los ojos de las lectoras y los lectores actuales.

			Las formas que adopta la escritura del libro son inusitadamente ágiles. En él se alternan oraciones y debates, proverbios y tratados, poemas y disertaciones, visiones del cielo y discurso político, adivinanzas y poemas de amor. El paso entre unos y otros es con frecuencia fluido, pues los textos narrativos, poéticos y reflexivos se solapan.

			La obra de Matilde tiene un título expresivo y programático. Le dirige a Dios la pregunta: «Oh, Señor, ¿cómo se deberá llamar este libro para que sirva solo a tu gloria?». Y Dios responde: «Se deberá llamar la luz que fluye de mi divinidad en todos los corazones que viven sin falsedad» (I, 0). El título indica de qué trata el libro. Este canta a la luz que fluye de la divinidad, y al mismo tiempo la llama. Pues en y con las palabras que proceden de la pluma de Matilde comienza a fluir esa luz que ilumina la oscuridad de la vida. 

			La mística de Matilde

			«Mística» deriva de la palabra griega que suele traducirse por «misterio», y desde el siglo XVIII designa determinadas obras de carácter teológico y espiritual. La mística cristiana se caracteriza porque pone sobre la pista del misterio de la vida revelado en la Resurrección de Jesucristo de la muerte.

			Matilde de Magdeburgo le otorga a su «mística de la luz que fluye» unas características particulares. En Magdeburgo ella se une al movimiento pauperístico y forma parte de las beguinas. Este movimiento de mujeres se deja interpelar de un modo especial por las profundas transformaciones de su tiempo. Matilde descubre con ellas la pobreza como su lugar de vida, en el que se plantean y responden cuestiones acuciantes sobre Dios.  

			Las fuentes

			Matilde escribe La luz que fluye de la divinidad a lo largo de varias décadas y lo va publicando de forma sucesiva. Los libros del I al VI se tradujeron al latín, probablemente estando ella aún viva. No se conserva, sin embargo, ningún ejemplar de esta época. Las versiones de las que hoy disponemos son más tardías.1

			
					El único texto completo es el que suministra el célebre «Codex Einsidlensis 277», una copia de la traducción al alemánico, realizada en el sur de Alemania en el círculo de los «amigos de Dios» al que pertenecía Enrique de Nördlingen, durante la segunda mitad del siglo XIV.

					El testimonio más antiguo procede de la línea latina de la tradición manuscrita, con una copia de 1350 aproximadamente.

					Se han transmitido partes del texto en los manuscritos de Colmar (un tercio del texto completo), Wurzburgo (un quinto) y Budapest (un décimo); además, se han trasmitido de forma dispersa capítulos sueltos en manuscritos de los siglos XV y XVI.

			

			El libro de Matilde fue traducido al alemán actual, entre otros, por Margot Schmidt, Gisela Vollmann-Profe ofrece desde el 2003 una excelente edición bilingüe con traducción propia, en la editorial Deutsche Klassiker. Ambas traducciones tienen importantes aportaciones, por ello en el presente libro se citarán las dos. De manera puntual, y a modo de aclaración, se incluirán en cursiva términos específicos del alemán medieval. 

			«Poeta, beguina, mística»: 
Los lugares y los temas en la vida de Matilde

			Se conocen solo unos pocos datos de la vida de Matilde, pero estos son fundamentales. Procede de un castillo, en el que se familiariza con la poesía trovadoresca; trabaja en una ciudad, en la que como beguina se sitúa frente a los signos de su tiempo; envejece en el monasterio de Helfta, donde es apreciada como maestra de la mística. El presente libro gira en torno a estos espacios de su vida.2 A la luz de su obra se examina cuáles son los motivos que conducen a Matilde hasta estos lugares y qué posiciones defiende en los debates de su tiempo. Se dedica por ello un capítulo específico a la cuestión de cómo Matilde se convirtió en poeta y mística: «Vivir en la palabra».

			Se demuestra así que estos temas siguen siendo aún hoy de gran actualidad: la cuestión de la pobreza y la espiritualidad, el tema de un nuevo lenguaje para hablar de Dios y la cuestión del misterio de la vida, que aparece en las transformaciones de la propia época. La biografía de Matilde se presenta ante nosotros con sus rupturas y partidas, sus derrotas y sus éxitos. Narra cómo Dios frustra sus planes, cómo se impone con impertinencia, revelándose a la vez como «luz que fluye» y que abre nuevas perspectivas para los problemas acuciantes de la vida.

			Hildegund Keul
Rolandseck

		

	
		
			 

			I
LA VIDA EN EL CASTILLO:
LA CAUTIVADORA POESÍA
DE LOS TROVADORES


			

		  Matilde nace en la primera década del siglo XIII y procede de uno de los numerosos castillos que existen en los alrededores de Magdeburgo. El año de su nacimiento es probablemente 1207, quizás algo más tarde.1 Apenas se pueden hoy verificar otros datos biográficos de su juventud. De sus padres no se sabe nada con exactitud. Podrían haber fallecido ya durante la infancia de Matilde, aunque ella no habla de la muerte de sus padres. Sea como fuere, Matilde subraya que para sus parientes y amigos fue siempre «muy querida» (IV, 2). Durante su infancia vive la experiencia positiva de ser deseada y amada. 

			1. Vivir en la palabra y en el canto:
 La trovadora del amor de Dios 

			La juventud de Matilde está marcada por el estamento nobiliario en el que nació. Es probable que no pertenezca a una clase políticamente relevante, pues el nombre de su familia no se ha transmitido. No existen tampoco indicios en el mundo de la política sobre su trayectoria vital posterior, como sí existen en el caso de Isabel de Hungría. Aún así, Matilde posee numerosos privilegios y se beneficia de las ventajas de vivir en un castillo. Allí el abastecimiento es bueno, pues incluso en momentos de hambruna los habitantes de los castillos tienen acceso a víveres durante más tiempo. El peligro de morir de hambre es considerablemente menor que en el caso de las personas que trabajan para ellos y que, como siervos, producen los alimentos en condiciones muy penosas. La asistencia médica en un castillo es especialmente buena cuando hay cerca un convento de monjas, que provee al castillo de hierbas y conocimientos medicinales. No obstante, muchas mujeres nobles morían durante el embarazo o el parto. En la Edad Media la esperanza de vida de las mujeres era muy baja.

			El camino trazado para una hija en la nobleza es el matrimonio y las obligaciones sociopolíticas que están asociadas a la posición de señora de un castillo. En el mundo de la nobleza el matrimonio no es una decisión personal, sino un cálculo de poder político. Sirve para unir entre sí a familias amigas o que hasta ese momento estaban enemistadas, establecer nuevos vínculos de sangre y afianzar con ello la influencia política. Es habitual y en modo alguno escandaloso desposar pronto a las muchachas con muchachos u hombres jóvenes que nunca antes habían visto. Isabel de Hungría (1207-1231) fue enviada a la edad de cuatro años a la corte de su prometido para educarse junto a él. El orden social de aquel tiempo preveía la entrega de las muchachas a la familia del futuro esposo, del que ellas dependerían legalmente; viven en el lugar de residencia del padre de aquel (patrilocalidad).

			El espacio vital de las mujeres que viven en un castillo es diverso. Los señores están de viaje con frecuencia y también por largos periodos de tiempo, vigilando su territorio, en la guerra o en misión diplomática. La landgravina Isabel, que viajó con su marido Luis a la asamblea imperial o al tribunal de la región, vivió, sin embargo, a menudo sola durante su matrimonio (se calcula que entre un tercio y la mitad de sus siete años de matrimonio).2 En la Edad Media la vida de los hombres de la nobleza es más errante que sedentaria, como en el caso del rey, que con frecuencia cuenta con un lugar preferido, pero ninguna residencia fija, y habitualmente se traslada de un palacio imperial a otro. Cuando el señor del castillo está de viaje, la señora, además de llevar la casa, tiene responsabilidades más amplias, que van desde el cuidado de las tierras, pasando por la solución de problemas jurídicos, hasta la gestión de los ingresos y los gastos del castillo.

			Además —y esto es especialmente importante para el futuro de Matilde— las mujeres son las encargadas de la organización de la cultura, la música y el canto, la retórica y la poesía. «Las mujeres nobles, que a menudo poseían más formación que sus pares masculinos, cumplían una importante función en las actividades literarias».3 Las mujeres conforman la vida cultural. Ocupan un lugar central en el minnesang, la poesía trovadoresca, reciben a los trovadores y organizan las fiestas del castillo. Ya Adelaida de Pavía († 999), que vivió y gobernó temporalmente en el arzobispado de Magdeburgo, podía, a diferencia de su esposo Otón el Grande, leer y escribir. Fue llamada regina litteratissima,4 dominaba varios idiomas y en las negociaciones políticas era indispensable como traductora.

			También en el siglo XIII las mujeres nobles poseen instrucción, aunque, al carecer de estudios universitarios, se las considera iletradas. Parte de su formación consiste en el conocimiento básico de la lengua latina, las historias bíblicas y las vidas de santos. Se mueven, por supuesto, en un mundo religioso, participan regularmente en el culto, aprenden a cantar los salmos, celebran las fiestas religiosas. Esto posibilita que Matilde se inspire en los recursos espirituales, teológicos y culturales del cristianismo. El modelo de las muchachas y mujeres lectoras es la madre de Dios, María, que en aquella época era representada ante el pueblo con la Sagrada Escritura en la mano. Asimismo, le enseñó a leer una mujer, santa Ana. «Es significativo que santa Ana, la patrona de las madres, sea representada habitualmente enseñando a leer a su hija, la virgen María».5 Según la iconografía, María recibe la visita del ángel mientras lee el versículo 84,9 en el salterio: «Escucha mi plegaria, hazme caso, Dios de Jacob».

			El hecho de que Balduino, hermano carnal de Matilde, entrara en la Orden de los dominicos muestra que crecieron en una casa paterna en la que las cuestiones religiosas eran, sin duda, un asunto importante. Si damos por supuesta la autenticidad de la atribución histórica, Balduino es mencionado en La luz que fluye de la divinidad al menos dos veces. Matilde y él permanecen unidos durante toda su vida por sus intereses religiosos. Un título del libro sexto indica que Matilde apunta algo para él en un cedelen (una nota): «Esto escribió la hermana Matilde en una nota a su hermano Balduino, de la Orden de Predicadores» (VI, 42). Balduino asumió un cargo; según los datos de la traducción latina, ocurrió en el monasterio dominico de Halle, donde él, contra su voluntad, llegó a ser subprior. Se sentía tan desbordado que «lo abandonó su fortaleza juvenil y perdió su masculino vigor» (IV, 26). Matilde recibe de Dios como respuesta: «La alegría más grande que hay en el cielo es la voluntad de Dios. Cuando la falta de voluntad se convierte en voluntad aparece en el corazón del ser humano afligido la alegría divina [...]. Querido hermano, ¡siéntete en armonía con Dios y alégrate de su voluntad!» (VI, 42). La traducción latina añade que Balduino ponía todos sus esfuerzos en la ciencia y que llegó a la Orden de Predicadores por mediación de Matilde. Aparentemente, se consideraba que Matilde era una persona muy influyente, una autoridad que en una situación difícil proporciona consejo a su hermano. 

			Los inicios de esta autoridad que Matilde encarnará más tarde como consejera y mentora hay que buscarlos en las oportunidades de educación que tuvo en el castillo. Las muchachas aprenden allí a tejer y bordar, a leer y escribir, y reciben clases de canto. Una gran parte de las muchachas nobles son educadas en escuelas monásticas y pueden así beneficiarse de los tesoros culturales de la vida monacal. A diferencia de la mayor parte de las mujeres del país, que no tienen ningún acceso a la educación y cuya habilidad lingüística se mueve en estrechos límites, las mujeres de los castillos se hallan familiarizadas desde pequeñas con la educación cortesana, con las palabras, los ritos, las canciones y las danzas del mundo materno. Pertenecen a una cultura marcada por la lírica y la poesía trovadoresca, la prosperidad y la alegría de vivir, la música y la danza. El ingenio y capacidad de réplica, la agudeza y la ironía se valoran en gran medida.

			Matilde no indica en su obra de dónde procede exactamente, a qué familia pertenece y cómo vivió en su infancia; tales cuestiones biográficas no eran para ella relevantes. Sus temas son otros. Pero su lenguaje delata que procede de un hogar noble. Puede valerse de una sólida formación y utilizar con maestría el tesoro idiomático y de imágenes del mundo cortesano-caballeresco. Para su posterior labor de escritora es determinante haberse criado en la época de las trovadoras y trovadores, en la época de la música trovadoresca y del arte de la alegre palabra amorosa. Unos pocos decenios antes del nacimiento de Matilde, Leonor de Aquitania (1120-1204) hizo de Poitiers un centro trovadoresco. Promovió la lírica trovadoresca e inspiró a los poetas. De ella dice la historiadora Régine Pernoud que sobresalía entre «quienes la rodeaban por su extraordinaria inteligencia, su amor a las letras y el bello decir».6 El trato ritualizado de unos con otros y la destreza con el lenguaje cortesano, el conocimiento de la literatura de la época y las habilidades artísticas son los ideales de la vida cortesana, que marcan la infancia de Matilde.

			[image: 1.jpg]

	    Pareja bailando

			Su obra posterior muestra que Matilde se mueve en la lírica trovadoresca como pez en el agua. Siente entusiasmo por ella y por ella se deja inspirar. La lírica trovadoresca del castillo pone a su disposición un vocabulario del que bebe durante toda su vida. El laúd y la cítara, la vihuela y la viola, el salterio y el arpa prestan sonido a su infancia. Las ruidosas fiestas interrumpen con música y danza la vida cotidiana del castillo y le confieren un esplendor mágico. En las largas noches de invierno se cuentan historias y se cantan canciones. Estas recuerdan peligros superados y amenazantes aventuras, hablan de fracasos humillantes y de una valentía inaudita, de amor y odio, traición y lealtad. La cultura cortesana vive del amor a la literatura, al lenguaje creativo y a la melodiosa poesía.

			En las regiones de habla alemana, la poesía trovadoresca vive su apogeo entre mediados del siglo XII y finales del siglo XIII. La nueva forma de canto y lírica, que venera en grado sumo a la frouwe (dama) y se consume en la añoranza de la amada, atrae a amplios círculos. La magia de la poesía trovadoresca, el minnesang, nace de la armonía entre palabra y música, en la que el lenguaje cobra vida y comienza a danzar. En esa época la literatura no se lee en voz baja, sino que se entona como recitado. Hasta el siglo XV no hay música instrumental independiente. Los instrumentos musicales se encuentran más bien al servicio de aquello que el o la cantante tiene que decir. Su función es hacer sonar las palabras.7 Asimismo, todo gira en torno al amor y su poder; en torno a la vida que descubre, así como al esfuerzo y al dolor que causa.

			En la Edad Media la palabra minne («amor» en alemán medieval) está en boca de todos. El término no es un producto artificial de la corte, sino que se emplea en todas las capas de la población. No es hasta el siglo XV que pasará de moda, y se impondrá la palabra liebe, antes menos frecuente, para designar el amor.8 La minnelyrik o lírica amorosa de los trovadores, por el contrario, es una especialidad de la vida cortesano-caballeresca. Los trovadores son poetas que vagan de un lado a otro por las ciudades y castillos medievales e interpretan sus canciones en las grandes fiestas, torneos y ferias. Componen ellos mismos y versifican improvisando. Si son buenos, en su camino les precede el nombre que se hacen con sus canciones. Proceden tanto de las capas nobles como del medio urbano, que se encuentra en pleno auge por la artesanía y el comercio. Como vagabundas y vagabundos ven mucho mundo, acompañan a las cruzadas y no es posible concebir las famosas peregrinaciones a Santiago de Compostela sin ellos. Divulgan las novedades por el país y son siempre una fuente muy útil de información. Su canto cortesano irrumpe en las calles y callejas de la ciudad y deja su huella en los romances y en las canciones callejeras.9

			La poesía trovadoresca forma parte del abanico extraordinariamente variopinto de la cultura musical de la Baja Edad Media, con la que Matilde entra en contacto más tarde en la ciudad de Magdeburgo. En la corte, la lírica trovadoresca goza de un gran prestigio. La nueva burguesía de las ciudades imita esta cultura y en las fiestas hace tocar música, para bailar o simplemente como diversión. En la plaza del mercado o en la casa de baños, la gente escucha cantos y pitos, el violín y el tambor. La Plena Edad Media es un tiempo de música. El canto y la danza forman parte de las diversiones que todas las personas pueden permitirse.

			Pero a los juglares no solo se los aprecia, pues el erotismo y la muerte les hacen la vida difícil. En la iconografía la muerte se representa como un juglar: «Nadie parece más apropiado para inducir a las personas a seguir a la muerte hasta el inframundo que el juglar con su embriagadora música».10 Los juglares suscitan miedo y aversión, porque actúan en lugares de muerte, como el patíbulo. También las personas proscritas, a las que se expulsa de la ciudad y se priva de derechos, eran «anunciadas a campanadas» y «expulsadas a golpe de timbal». Se espera que la música le confiera al destierro una mayor eficacia. Debe proteger la ciudad, el lugar de la vida que florece, de la desdicha y la muerte.

			La ambivalente relación con los juglares se muestra también en los reproches que se alzan desde las filas de la Iglesia: «Con su música sensual y lasciva, el juglar seduce al pueblo y lo desvía de una conducta decente y cristiana. Especialmente la música para danza, o sea, el ámbito de los juglares, era vista por el clero con malos ojos».11 Frente al código de costumbres burgués, que se orienta a una moral represiva, las bailarinas y cantores exhiben la vitalidad de su erotismo. Los alegres juglares tampoco son fáciles de domesticar políticamente. Cantan canciones satíricas y anuncian a bombo y platillo verdades que otros ni siquiera se atreven a decir en privado. Los juglares son siervos que escapan con toda libertad de los controles y orden sociales. Su vida errante en los caminos es peligrosa, pero se convierten en avispados artistas de la vida, que saben abrirse paso. Los juglares son temidos y añorados, celebrados y perseguidos. Su canto es sospechoso de ser música infernal, pero personifica al mismo tiempo el aleluya de los coros angélicos. En las capitulares ilustradas del salterio conducen la demoníaca danza en corro de los pecados, o permanecen en compañía de ángeles y religiosos ante el trono de Dios para hacer sonar su música celestial.12

			En el variopinto abanico musical de la Alta Edad Media la poesía trovadoresca ocupa una posición especial. Despliega una fuerza que crea cultura, porque hace sonar el misterio de la vida. Canta con palabras y sonidos la desbordante felicidad del amor secreto, el dolor penetrante de la despedida en la refulgente aurora y las ansias irrefrenables de vivir en la primavera que despierta. Pero también toman la palabra los aspectos oscuros de la vida: la herida del amor rechazado y la crueldad de la enfermedad y la muerte. El trovador se consume en el anhelo por la amada, que está muy cerca en su corazón y es, sin embargo, tan inalcanzable. Las trovadoras y trovadores no se arredran ante nada humano, pues se hallan ante lo divino del amor. También la poesía trovadoresca profana tiene un significado religioso. «Por regla general, el amor religioso (agape) fue denominado igualmente minne [...]. El amor a Dios tenía prioridad sobre el afecto entre los sexos, en el que se fundamenta el servicio amoroso que el caballero le rinde a la dama (dienen umbe wîbe gruoz: servir para alcanzar el saludo de una mujer) y que, por lo demás, no queda abolido por el amor a Dios».13

			La discusión jovial y el apasionado canto de amor expresan aquello que conmueve profundamente a los seres humanos. La poesía trovadoresca vive del lamento solitario y el diálogo provocador, de la palabra amorosa llena de sensualidad y la melodía melancólica. Las bromas y las risas son moneda corriente, pero sus notas pueden provocar también la reflexión. Su música toca los sentimientos más profundos y puede conducir al delirio y el trance, la hipnosis y el éxtasis. Los trovadores y trovadoras son maestros y maestras del recitado improvisado. Investigan la misteriosa esencia del amor, se duelen de las víctimas que este exige y ensalzan la recompensa que promete.

			La poesía trovadoresca se separa del ofensivo erotismo de la poesía goliarda y está al mismo tiempo profundamente unida a él. Guiada por la prohibición de lo sexual, rodea el tabú con alusiones picantes y una ambigüedad inequívoca. La queja amorosa seria, pero también los versos insinuantes tienen aquí su sitio, las aventuras salvajes y el sugerente «tandaradei»14 de Walther von der Vogelweide. Los ritmos de baile se suceden con alegres matices y sonidos melancólicos. El anhelo de muerte y las ganas de vivir proporcionan intensos duelos de palabras. «El amor me ordena que cante»: así lo expresa sin rodeos Rudolf de Fenis. Los trovadores y trovadoras están inflamados de amor. «Eres mía, soy tuyo. De esto puedes estar segura».15

			La poesía trovadoresca camina tras las huellas del misterio de la vida, que se revela en la felicidad y en la tribulación, en el dolor y en la esperanza del amor. Este es el puente que une la poesía trovadoresca con la mística de Matilde. Matilde no empezó a escribir hasta pasados los cuarenta años, cuando ya llevaba viviendo mucho tiempo como beguina en Magdeburgo. De esto se hablará en el siguiente capítulo. Ahora de lo que se trata es de mostrar el mundo en el que Matilde creció y que puso a su disposición un vocabulario al que ella, aún décadas después, recurre con éxito. La poesía trovadoresca le descubre un mundo lingüístico con innumerables metáforas y una arrolladora fuerza expresiva.

			 

			
			
					
				
				
					
							
							 

							Poesía y giro de los versos

							La palabra «poesía» procede del griego poiein: «crear, hacer, ser creativo». Su función es mostrar con ayuda de sus versos la fuerza creativa de la vida, que en la rutina diaria es fácil perder de vista. «Verso» es, a su vez, una metáfora procedente de la agricultura. Allí designa versus el giro del arado en el campo. En el poema el verso es el giro, nunca antes escuchado, de un pensamiento. 

						  «Eres [...] pérdida de mí misma, tempestad de mi corazón, declive y abandono de mi fuerza, mi mayor seguridad» (I, 20).

							Matilde escribió una buena parte de su libro en verso. El sentido de esto hay que buscarlo en este giro, que da lugar a un cambio inesperado de perspectiva.

							 

							 

			          
					

				
			

			Si Matilde es redescubierta en la actualidad como poeta, la razón es que ella es, de hecho, una trovadora. Esto permaneció oculto durante largo tiempo, pues Matilde fue descubierta por y para los estudios místicos, que tenían una orientación teológica, en el siglo XIX. Con la mirada puesta en la poesía trovadoresca, saltan a la vista, sin embargo, innumerables conexiones. El misterio de la relación amorosa; su dolor, pero también su promesa; el anhelo de muerte, pero también el gozo de vivir que se despierta de nuevo. Wolfgang Mohr califica la obra de Matilde como «la poesía erótica más audaz que poseemos de la Edad Media».16 El lenguaje de Matilde es todo menos monótono. Tiene su propio ritmo y sonido. Su lenguaje canta. Está lleno de música y danza, canto y juego: «Mis cuerdas sonarán dulcemente para ti como premio a la fidelidad de tu prolongado amor. Pero quiero empezar antes y templar en tu alma mis cuerdas celestiales» (V, 18). Desde el punto de vista poético, en Matilde hay muchos tesoros aún por descubrir. «El amor hermoso de enorme poder / rejuvenece el alma, aunque el cuerpo envejezca. / El amor amoroso de abierta entrega / borra las quejas del corazón amargo. / [...] El amor tempestuoso de inmenso poder / es aquel que nadie es capaz de explicar» (III, 13).

			La palabra provenzal trobar significa «inventar». Un trovador es alguien que inventa versos y canciones. Matilde hace también esto. Pero ella no es simplemente una trovadora, sino una trovadora del amor de Dios. La poesía trovadoresca profana se aproxima a la religión por el camino del erotismo. Los trovadores describen el erotismo como el lugar en el que se revela el misterio de la vida y se experimenta lo más sagrado del amor. El dios del amor o la diosa del amor son por ello un motivo central en la iconografía.17 En el caso de Matilde, el movimiento es, sin embargo, el inverso. Ella lucha por expresar su experiencia religiosa y llega por este camino al erotismo. Recurre a la poesía trovadoresca para cantar, en una audaz transgresión, el Cantar de los Cantares del amor divino. Se convierte así en trovadora del amor de Dios, que hace sonar «la luz que fluye de la divinidad». Inventa versos que cambian la dirección de la mirada, que muestran las cosas desde otro ángulo e impulsan a los seres humanos a retornar de la muerte a la vida. La obra de la mística vive del contraste entre lírica trovadoresca y literatura teológica, poesía profana y narrativa bíblica, poesía y religión. Desde aquí desarrolla un lenguaje nuevo, en el que en su tiempo Dios toma la palabra.

			En el castillo de sus padres, Matilde experimentó muy de cerca la inspiradora fuerza vital del lenguaje poético, un lenguaje que habla de la vida y danza con el amor. Aquí se ponen los cimientos de la extraordinaria creatividad que más tarde despliega como beguina. Matilde vive en la cultura de la poesía trovadoresca y con ella comprende el mundo, pues queda cautivada por la lúdica rivalidad de la palabra amorosa. La familiaridad con el canto y la poesía le da más tarde la posibilidad de componer canciones del amor de Dios, cuando ya hace tiempo que le ha dado la espalda al castillo. Hablará entonces del «viaje a la corte» del alma, que se consume en la búsqueda de la unión con el amor: «Ve entonces un Dios indiviso en tres personas y reconoce a las tres personas unidas en un solo Dios. Él la saluda en la lengua de la corte, que no se escucha en esta cocina, y la viste con los vestidos que hay que llevar en el palacio, y se entrega a su poder. Entonces ella puede pedir y preguntar lo que quiera, todo se le concederá y se le dará a conocer» (I, 2). Matilde se mueve como pez en el agua en el mundo sonoro del canto recitativo, en el que todo gira, en la palabra, la música y la danza, alrededor de la regia frouwe minne, la dama amor.

			2. El saludo que fluye del Espíritu Santo:
 La llamada a los doce años

			Como mujer joven, Matilde puede mirar con optimismo hacia el futuro, pues las damas de los castillos llevan una vida relativamente cómoda y segura, una vida que es incluso en parte lujosa. Los castillos fortificados ofrecen protección ante agresiones enemigas, los aposentos privados, terrenos con sembrados y bosques descubren un amplio espacio vital. La posesión de tierra y la servidumbre de las trabajadoras y trabajadores proporcionan alimento, vestimenta y vivienda. La residencia de un noble es un centro de poder, allí trabajan vasallos y ministeriales, criadas y sirvientes. Se puede disponer de los trabajadores y trabajadoras, de su cuerpo y de su vida. El señor o la señora determinan dónde residen, utilizan su fuerza de trabajo y disponen de su tiempo de vida. Por supuesto, la señora del castillo debe también arrimar el hombro y trabajar duro. Pero al contrario que sus súbditos, ella saca provecho de lo que hace. Así, la corte está marcada por una brecha entre pobreza e impotencia, por una parte, y riqueza y dominio, por la otra. Aquí se muestra la otra cara de esta cultura, en cuyo centro se encuentra el dominio sobre la tierra y las personas.

			En muchas partes esta situación sociopolítica se acepta como algo dado por Dios, que conforma un modo de pensar jerárquico, con rígidas fronteras entre estamentos. Pero poco a poco la oposición a esto se va haciendo sentir, pues el movimiento pauperístico hace oír su voz. Para Matilde, este movimiento pauperístico se encarna en una mujer: Isabel de Hungría. Ella rompe la separación clara entre estamentos, dando a los pobres una parte de la abundancia de los ricos y presentándose ella misma en público vestida como una mendiga. Durante la hambruna del año 1225-1226 abre los graneros de su país y vende sus propias joyas para proporcionar alimentos a los pobres. Tras la muerte de su esposo Luis, rehúsa casarse por segunda vez e integrarse de nuevo en la riqueza de la corte. 

			Matilde crece en una sociedad en la que la oposición a la riqueza de la corte ya se ha hecho oír. Sin embargo, su trayectoria vital como noble está trazada desde el principio. Habitualmente los parientes disponen ya pronto el compromiso de la hija, pues un casamiento conforme a su rango le otorga un prestigio social y afianza al mismo tiempo el lugar de la familia en la nobleza. Las mujeres obtienen una generosa posición en la sociedad, y deben convertirse en damas de un castillo con todos los deberes, pero también los derechos asociados a esto. Si todo marcha bien, el casamiento le proporcionará seguridad a la hija. No necesitará preocuparse por su futuro, pues será muy probable que sus necesidades básicas de alimento, techo, asistencia médica y participación en la vida cultural sean satisfechas. No ha de temer, como muchas otras mujeres, morir de agotamiento, a causa de un trabajo demasiado duro o de hambre. Si sus padres realizan una buena elección, puede confiar en un matrimonio que se base en el mutuo aprecio y en el que quizás haya incluso espacio para el amor. Dará a luz a hijos y, como señora del castillo, ejercerá una cierta influencia política. Su vida cotidiana no será probablemente fácil, pero sí privilegiada.

			Pero la vida de Matilde no transcurre por este camino trazado. Hay un punto de inflexión en el que su vida toma un rumbo nuevo y se desarrolla de un modo totalmente distinto e inesperado para todos. Matilde da cuenta sobre este suceso años más tarde, cuando, echando la vista atrás, describe en sus puntos decisivos el camino de su vida y su vocación hasta los cuarenta y cinco años. Según ella misma indica, el primer punto de inflexión de su vida tiene lugar a los doce años. En esos momentos se encuentra a las puertas de su transformación de niña en mujer, y tiene una experiencia que echa abajo el orden habitual de las cosas. 

			 

			
			
					
				
				
					
							
							 

							Visiones: lo nunca oído es escuchado

							Las visiones tienen un significado tanto profano como religioso y remiten a la unión de religión y vida cotidiana en la mística. Con frecuencia hacen oír su voz en situaciones de transformación, en las que las esperanzas se quiebran, las tradiciones no pueden ya hacer frente a la vida y las estructuras ya no son sólidas. Las visiones no rehúyen las grietas, sino que dirigen hacia ellas la mirada para comprender lo que en esas grietas irrumpe de vida nueva. Caminan tras los signos de los tiempos. Un determinado punto de la realidad, que antes era desconocido, que permanecía poco claro o silenciado, aparece, súbitamente y con toda claridad, ante los ojos. Es visto, percibido (véase el término latino video) y nombrado. En las visiones no se trata de mirar hacia otro lado, sino de mirar con atención y escuchar.

							Matilde de Magdeburgo dice que en sus visiones percibe «cosas nunca escuchadas» (III, 1). Descubrir el potencial de futuro que se muestra en las grietas del presente es todo menos evidente. Es una gracia. La visión percibe aquello que no ha sido aún escuchado, aquello que se silenció y que deja sin palabras. Hace que se oiga lo nunca oído.

						  Hoy se habla de visiones en muchos contextos profanos, por ejemplo cuando la gente se refiere a la visión que tiene de su vida o de su comunidad. En un sentido estricto, el cristianismo entiende por visiones una revelación provocada por Dios. Se trata en este caso de verdades iluminadas por «la luz que fluye de la divinidad».

							Una buena panorámica de la historia y preocupaciones de la mística se puede encontrar en Dorothee Sölle, Mystik und Widerstand, «Du stilles Geschrei», Hamburgo, 1997.

							 

							 

			          
					

				
			

			Matilde escribe: «Tengo que hablar, para gloria de Dios y también por la enseñanza del libro. Yo, indigna pecadora, fui saludada a la edad de doce años, cuando estaba sola, por el Espíritu Santo, que se derramó con tanta fuerza que nunca más me sentí capaz de cometer un pecado venial grave. El amadísimo saludo ocurría todos los días, y con su amor me hacía desagradable toda la dulzura del mundo, y seguía creciendo de día en día. Esto sucedió durante más de treinta y un años» (IV, 2).

			En este relato de la vocación hay un punto extraño: lo poco que Matilde dice de este suceso que le da un vuelco a toda su vida. Indica únicamente que tenía doce años y estaba sola cuando fue saludada «por el Espíritu Santo, que se derramó con fuerza». No da ninguna información de las circunstancias más inmediatas en las que se encuentra, ni de las cuestiones que la inquietan. No menciona que el Espíritu Santo le diga algo determinado o le encargue un cometido. No se dibuja la escena con amplitud, no se reproduce ningún intercambio verbal. Esboza solo con unas pocas palabras este suceso cardinal que deja su impronta de un modo persistente en la vida de Matilde. Como consecuencia, hoy no es posible nombrar aquello que Matilde vio y escuchó exactamente, ni cómo ocurrió. Sin embargo, es posible constatar algo decisivo: a los doce años aparece en su vida una fuerza tan insoslayable que unos pocos años más tarde Matilde abandona la seguridad de su castillo y se expone a las inseguridades de una vida en la ciudad. Más tarde llamará a esta fuerza «la luz que fluye de la divinidad».

			La vocación de Matilde toca el misterio de su vida. Incluso después de décadas le siguen faltando las palabras para nombrar ese acontecimiento. Aquí sale a su encuentro el hecho de que, con el cristianismo, se halla dentro de una tradición que ayuda a expresar lo indecible. Pues con la palabra central en el relato de su llamada, el «saludo», Matilde establece una conexión con la Visitación de María, aquella mujer del Nuevo Testamento que tiene una influencia determinante en el lenguaje de las mujeres de la Edad Media que leen y escriben.18 También María está a las puertas de la edad adulta cuando recibe el mensaje del ángel y se entera de que dará a luz al hijo de Dios. Pero ¿qué significa en Matilde la palabra «saludo», con la que conecta con la historia de la vocación de María? 

			El «saludo» es, en primer lugar, un gesto cotidiano, que, con formas muy distintas, es importante en todas las culturas humanas. En la Edad Media el saludo implica «reconocer el honor (êre) del que está enfrente».19 En la vida cortesana el saludo supone además un importante acto jurídico, pues indica una intención pacífica y excluye la hostilidad. Cuando alguien se acerca a un castillo con una intención pacífica reconocible, a la gente del castillo se la exhorta a pronunciar la fórmula, esencial para la supervivencia, de hospitalidad: «Lo que es mío es también tuyo».20 Este campo semántico del saludo define, junto con el relato bíblico de la concepción de María, tal y como se narra en el Evangelio de Lucas, la vocación de Matilde. El Espíritu Santo saluda a Matilde, se vuelve hacia ella y le otorga un prestigio. El acontecimiento no sucede de una forma distante y esquiva, sino realmente efusiva: el saludo es «muy cariñoso» y no cesa de derramarse. En otro pasaje Dios pronuncia —modificada y amplificada— la fórmula de hospitalidad: «La inmensidad de mis riquezas es solo tuya, / y hasta sobre mí tendrás poder» (II, 25; véase también IV, 15).

			No se trata en este saludo de una persona que hace oír su voz de un modo perceptible por todos. De lo que aquí se trata es del saludo del Espíritu Santo, esa persona de la Trinidad que se distingue por una presencia no corpórea, espiritual. El significado de su saludo se descubre en relación con la escena de la Anunciación de María. Las dos mujeres, María y Matilde, son jóvenes y tienen grandes expectativas cuando el Espíritu Santo las saluda, o, mejor dicho, las «cubre con su sombra», provocando un vuelco en su vida. «Te saludo, llena de gracia, el Señor está contigo» (Lc 1,28), le dice el ángel a María. También Matilde está «llena de gracia», es una persona carismática. La llamada se muestra aquí como una efusión del Espíritu Santo, que representa la fuerza vital desbordante, la sabiduría y la audacia, así como la capacidad de designar por su nombre aquellas cosas que, de otro modo, se prefieren mantener en silencio. 

			La mística Hildegarda de Bingen (nacida en 1098) es representada en la iconografía como una visionaria con las lenguas de fuego del Espíritu Santo. Estas remiten al Pentecostés bíblico, cuando los discípulos y discípulas de Jesús fueron súbitamente invadidos por la fuerza del Espíritu y experimentaron una iluminación que les desató la lengua y los hizo hablar (Hch 2,4). Esto es un cambio decisivo, pues la cruel muerte de Jesús los había hecho callar, les había arrebatado el aliento y la voz. Pero después de su Resurrección envía el Espíritu, que vence el mutismo opresivo. Matilde es saludada a una edad temprana por este Espíritu, que «se derramó con fuerza». Mucho tiempo después, cuando un tal maestro Enrique le pregunta a Matilde cómo llega a tantas palabras extraordinarias, oye responder a la voz de Dios: «Pregúntale cómo fue que los apóstoles, siendo tan cobardes, se volvieron tan audaces tras recibir el Espíritu Santo» (V, 12).

			Esta relación entre el derramarse del Espíritu Santo, la iluminación y la capacidad de designar por su nombre incluso cosas nunca oídas, es determinante en toda la historia de la vocación de Matilde. Décadas después relata aquel suceso que es, sin duda, difícil de nombrar, pero del que hay que hablar. Pues la historia de su llamada, tal y como la relata Matilde, desemboca, por largos caminos, en un punto determinado: que ella está llamada a «escribir, desde el corazón y la boca de Dios, este libro» (IV, 2). El relato de su vida trata de cómo Matilde llega a escribir un libro y a hacerlo público. El número doce es, por tanto, a la vez un número simbólico, que en el Nuevo Testamento aparece en diferentes ocasiones, marcando en cada caso un punto de inflexión de la edad infantil a la adulta. Según el Evangelio de Lucas, Jesús tomó por primera vez la palabra públicamente en el templo con doce años (Lc 2,41-52).

			Matilde experimenta a las puertas de la edad adulta el saludo del Espíritu Santo, que pone los cimientos de su vocación. Se siente abrumada y llena de su fuerza, que le cierra la puerta de su espacio de vida habitual y al mismo tiempo le abre la puerta de un nuevo espacio. Es conducida más allá de las perspectivas de vida que hasta ese momento eran obvias y determinantes. El saludo, «que se derrama con tanta fuerza» (also vliessende sere), hace que se mueva lo que está rígido y que fluya lo que está petrificado. Como la palabra de Jesús a la hija de doce años de Jairo (Mc 5,42), también la Matilde de doce años despierta a una nueva vida. Con la juventud le espera el asumir la responsabilidad hacia sí misma y hacia los otros. Lo despreocupado, ingenuo de la infancia se hace pedazos: «Durante toda mi vida, antes de comenzar este libro [...], fui una de las personas más simples que alguna vez ha existido en la vida religiosa. No sabía de la maldad del demonio, ni conocía la debilidad del mundo, y la falsedad de los religiosos me era también desconocida».

			Pero ¿qué debe y puede hacer Matilde cuando no ha recibido un cometido determinado? Por lo demás, en la Edad Media el orden social no autoriza a una mujer joven a tomar ella misma las decisiones que se corresponden con su edad. Dado que es una mujer, tiene un munt, un pariente (por ejemplo, el padre o el hermano) que, como tutor, habla por ella y le dice lo que tiene que hacer. De forma excepcional hay mujeres que pueden tener una posición jurídica fuerte, como Isabel, cuando Luis delegó en ella las labores de gobierno. Sin embargo, las mujeres de la Edad Media no poseen normalmente capacidad jurídica en el sentido más amplio del término, son «menores de edad» y ante un tribunal necesitan que alguien hable por ellas. Con el matrimonio el marido asume la «tutela».

			Matilde se enfrenta con su vocación a la pregunta de quién manda en su vida. ¿Quiere seguir el camino previsto, casarse y, con ello, ceder a un marido el derecho a tomar decisiones? Más tarde escribirá: «Oh, amor, esta carta la he escrito bajo tu dictado. Ahora dame, noble caballero, tu sello» (I, 3). Matilde habla y escribe para el amor, que es su boca. De este modo, ella misma se transforma en la boca del amor: «Mi boca está enderezada con tu santo espíritu» (II, 18). Aquí se perfila aquello que marcará la trayectoria vital de Matilde. Ella se pone al servicio de la fuerza de vida divina, que quiere tomar la palabra y necesita una voz; se transforma en «virgen del amor de Dios» (maget von der minne gottes; véase III, 3).

			Con el saludo del Espíritu Santo entran en juego fuerzas que los parientes no han previsto y que también cogen por sorpresa a la joven. «Dios mismo es testigo de que nunca pedí, ni con la voluntad ni con el anhelo, que me diera las cosas que están escritas en este libro. Tampoco pensé nunca que esto le pudiese suceder a una persona» (IV, 2). Se pone voluntariamente al servicio del amor. Pues experimenta que aquí, en el saludo que fluye, afluye la plenitud de la vida: «el Espíritu Santo los alcanza con su torrente, atravesándolos y engendrando de un modo maravilloso el gozo eterno. El Dios indivisible los alimenta con la visión de su excelso rostro y los llena del grato aliento de su boca fluyendo» (II, 3). La felicidad en la vida no reside en la riqueza del castillo, ni en las diversiones de la corte, en la ostentación y el prestigio público. La vida empieza a florecer allí donde el Espíritu Santo toca a Matilde con su fluir; no allí donde las personas se hartan de comer (úberessen, III, 21), sino donde Dios las alimenta con el resplandor de su visión; no allí donde los cofres de tesoros están llenos hasta el tope, sino donde las llena el aliento de vida divino.

			Antes de experimentar la llamada, Matilde estaba atada a los vínculos familiares y al destino que se le había asignado en la sociedad. Pero ahora siente que ella no cuenta solo como miembro de una familia noble. El saludo del Espíritu Santo le otorga un prestigio nuevo. Pues el Espíritu Santo es, según Matilde, ese trovador (véase II, 3) que toca las arpas del cielo y, de este modo, atrae hacia el amor. Matilde se desliga de los vínculos familiares y de las obligaciones de su estrecho mundo. El saludo divino la llama a abandonar la riqueza de la casa paterna, prometiéndole otra clase de riqueza. La vocación desmiente la opinión cortesana de que la felicidad en la vida reside en la riqueza terrenal, en la pompa y el poder. Matilde no necesita la privilegiada condición de noble, y el estamento en el que nació no gobernará su vida. Pues en el saludo recibe el espíritu de Dios, que la vivifica, la vuelve atenta en todos sus sentidos, despierta hasta la punta de los dedos. Experimenta «fluyendo», en cuerpo y alma, la presencia del Espíritu. Su vida posterior mostrará que con esto adquiere, en un sentido amplio, «presencia de ánimo».

			Eso que Matilde denomina «el saludo que fluye del Espíritu Santo» es la clave de su vida como mística. Su mirada hacia sí misma, hacia Dios y hacia el mundo se transforma, pues una nueva fuerza se inscribe en su vida. Su alma «ha dormido desde niña, ahora se ha despertado en la luz del amor manifiesto» (II, 19). Matilde se enfrenta a la pregunta sobre qué significa la llamada, qué espacio vital abre y qué le encomienda hacer. Eso que Matilde nombra de un modo tan lacónico en la historia de su vocación es una visión que lucha por hablar. Se trata, en un nivel práctico, de qué hará Matilde en un futuro. La joven deberá vencer la soledad, pues su vocación se habrá de acreditar en el espacio social de su familia y deberá abrirse paso. Aquí se puede aplicar lo que la filósofa Luce Irigaray dice sobre la María de la Biblia: «Recibir la gracia, ¡esto aún estaba bien! Pero repartirla, en la oscuridad y en el silencio, esto es inmensamente difícil».21

			En el castillo natal se origina un conflicto que se dilata durante varios años. ¿Cómo logró capacidad persuasiva la vocación? De lo que se trata es de nombrar claramente qué sentido posee el saludo del Espíritu, qué expresa y qué camino le señala a la vida de la joven. Aquí se muestra el nexo intrínseco entre mística y lenguaje. El saludo del Espíritu es acogido, pero quiere también que ella misma lo ponga en palabras. Con la llamada, la palabra de Dios llega a los oídos de Matilde. Pero solo en la palabra humana Matilde puede descubrir el sentido que esta palabra tiene para ella. Matilde cuestiona los planes de su familia y asume con ello una gran responsabilidad. Es un desafío para su capacidad lingüística. Este proceso de poner en palabras es, a la vez, crucial para ella misma, pues le aporta luz sobre el camino que ha de seguir. Está preñada del saludo que ilumina su vida y la hace fluir.

			La vocación de Matilde no tiene nada de triunfal, con lo que pudiese presumir ante sus parientes. Conduce más bien al centro de la impotencia, y la deja inicialmente sin palabras. Décadas más tarde, Matilde se refiere al dolor que provoca a la familia este conflicto. Ella fue para sus parientes, amigos y amigas ie dú lieboste («siempre muy querida», IV, 2). Pero el amor de Dios le arrebata todo: la infancia y la juventud, sus «bienes, amigos y parientes» (I, 1). Este proceso es tan decisivo que Matilde lo coloca a modo de programa al inicio de su libro. Con su vocación, la joven lo arriesga todo: la seguridad de la vida cortesana, la protección de las relaciones familiares, la posibilidad de un lugar en el que, sin duda, es aceptada y puede vivir. La visión del Espíritu Santo, que viene sobre ella en fluyente luz, conduce a una ruptura con su familia. La ruptura es dolorosa y exigente. El saludo que fluye le da a la joven el valor de romper con lo acostumbrado para que pueda irrumpir lo nuevo. 

			De su familia recibe poco apoyo, a excepción de su hermano. Más tarde pedirá por sus padres difuntos: «Ah, amado Señor, compadécete de las almas de mi padre y de mi madre y de todas las almas que están en el purgatorio. Sálvalas en este momento, Señor, por tu excelsa Santísima Trinidad. Requiescant in pace, amén» (VI, 37).

			Al plantear el tema de su vocación, Matilde se opone a los planes de su familia, que no contaba con la injerencia del Espíritu. ¿Es él en verdad para ella una realidad que tiene voz en esta cuestión y puede ejercer una influencia? Matilde experimenta que el saludo que fluye «crece de día en día». El significado de la vocación se hace más claro, las palabras vienen a ella. Matilde anda el camino que la María de la Biblia anduvo desde la concepción hasta el magníficat. También María se enfrenta a la pregunta de lo que significa la Anunciación del ángel. En el magníficat logra expresar este significado en palabras. Se convierte en profeta de la justicia y en combatiente por los débiles y los sometidos, pues Dios «dispersó a los soberbios de corazón, derribó a los poderosos de sus tronos y ensalzó a los humildes. A los hambrientos los colmó de bienes y a los ricos los despidió vacíos» (Lc 1,51-53). También Matilde se encuentra ante el reto de responder con palabras y con hechos de su vocación. Esto requiere atención por la vida, tal y como se presenta en el día a día del castillo y del país. La propia historia se contempla de nuevo con los acontecimientos del pasado, las posibilidades del momento y los caminos que conducen al futuro. Con la llamada de la muchacha de doce años, que da lugar a un conflicto familiar, están sentadas las bases de eso que más tarde se desarrollará en Magdeburgo en su obra escrita. Al adherirse a la palabra de Dios y prestarle su voz al saludo del Espíritu Santo, alcanza la autonomía que necesita para el nacimiento de su obra. 

			3. «Me atrevo a todo aquello en lo que Dios pone su confianza»: 
 El abandono de la seguridad del castillo

			En el castillo Matilde no está en el lugar apropiado. Pero ¿qué espacio le descubre el saludo del Espíritu, adónde la conduce la libertad de este? En la reflexión acerca del futuro, que se le presenta como un reto, se inscribe la vida de su contemporánea Isabel de Hungría. Isabel es aproximadamente de la misma edad y vivió igualmente en un castillo, el de Wartburgo, cerca de Eisenach. Probablemente las dos no se conocieran en persona; en cualquier caso, hoy no es ya posible verificar nada de esto. Pero para Matilde y para muchas otras mujeres de su tiempo, Isabel tuvo, sin embargo, una importancia enorme. Su trascendencia se pone de relieve en la obra de Matilde a la luz de la pregunta de por qué Isabel fue canonizada tan pronto por el Papa, a saber, solo cuatro años después de su muerte. Matilde le dirige esta pregunta a Dios y obtiene como respuesta: «Es conveniente que los mensajeros sean rápidos. Isabel es y fue un mensajero que he enviado a las mujeres impías que habitan en los castillos, tan profundamente penetradas de impudicia y tan profundamente cubiertas de orgullo y tan firmemente envueltas en vanidad, que por justicia deberían haber ido al abismo. Su ejemplo lo han seguido muchas mujeres, en el modo que quisieron y pudieron» (V, 34). 
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	    Santa Isabel le lava los pies a Cristo

			Una veloz mensajera, que llega en el momento oportuno y salva del abismo: así se describe aquí a Isabel. Es obvio que Matilde se cuenta a sí misma entre las mujeres a las que se dirige este mensaje. Pues ella pertenece al mundo de las «mujeres impías», amenazadas por la impudicia, el orgullo y la vanidad. En otro pasaje, cuando narra la historia de su vocación, Matilde escribe: «Cometí en mi primera juventud pecados tan grandes, que [...] habría pasado diez años en el purgatorio» (IV, 2). Desde la perspectiva actual parece extraño que una niña haya cargado con una culpa tan grande. Desde la perspectiva del movimiento pauperístico, sin embargo, esta autoinculpación es comprensible, pues vivía en un mundo de riqueza que causa hambre y una gran miseria en los pobres. 

			La impudicia, el orgullo y la vanidad: estas son las palabras con las que Matilde caracteriza la vida en el castillo. Utiliza con ello los términos incendiarios que el movimiento pauperístico emplea contra la pecaminosa riqueza de los nobles y la nueva y pujante burguesía, quienes dominan a otros, los someten y esclavizan, se elevan sobre ellos, son orgullosos y están movidos por la soberbia. Nada teme más Matilde que «el ávido orgullo y la afilada vanagloria» (VI, 1), pues entran en contradicción con la creencia de que todos los seres humanos son imagen de Dios. La acusación de vanidad denuncia el estilo de vida excesivamente costoso de las cortes y los monasterios, que existe a expensas de los pobres. A esto opone Francisco la exhortación del Evangelio de seguir en pobreza al Jesús pobre. 

			El escándalo que provoca el hecho de que Isabel rompa las fronteras entre los estamentos es un asunto que se discute con ardor en los castillos del país. Entre Wartburgo y Magdeburgo hay aproximadamente 200 kilómetros, que no son difíciles de atravesar, incluso por las vías de comunicación de la época. Isabel intenta, a pesar de la oposición de sus parientes, aliviar la miseria de los pobres en su país. Su comportamiento durante el matrimonio con el landgrave Luis y su crítica a la riqueza de los nobles son un escándalo. «La solidaridad pública con los que son física y socialmente débiles suponía una ruptura con la cultura estamental de la corte».22 El conflicto con el cuñado Enrique tras la muerte de su marido, su expulsión del castillo y su nueva vida en Marburgo: también en la casa paterna de Matilde se habrá hablado de esto.23 Es probable que a las muchachas se les recordara el destino de Isabel a modo de advertencia.

			La vida de Santa Isabel es breve, pero encuentra una audiencia en muchas mujeres de su tiempo, como aquella que clama en el desierto de la riqueza. Eso que Isabel señala con tanta insistencia es también un problema importante en el caso de Matilde: la brecha entre la riqueza de los nobles y la pobreza que predica el Evangelio. En Isabel, la veloz mensajera, Matilde escucha la voz del Evangelio, que reprueba la riqueza de los nobles. También Matilde vive en un castillo cuyo bienestar existe a expensas de las personas que trabajan como siervos, arruinan su salud y padecen hambre. Matilde se da cuenta de que su vocación entra en conflicto con el hecho de convertirse en una dama en un castillo, colocándose así deliberadamente del lado de la riqueza.

			Esta conexión con el movimiento pauperístico pone de manifiesto una relación que en el relato de la vocación de Matilde no se menciona expressis verbis, pero que, no obstante, se inscribe en esta llamada. Cuando se lee el relato del saludo del Espíritu Santo sin considerar el discurso en el que este saludo se produce, el conflicto en torno a la pobreza y a la riqueza no parece tener ninguna importancia. Una interpretación de este tipo reduciría el acontecimiento a una interioridad que tiene lugar únicamente entre Matilde y el Espíritu Santo, al margen de los conflictos de su tiempo. Pero las palabras que Matilde emplea en la historia de su vocación están marcadas por el discurso en el que se produce el saludo y reflejan los debates que rodean a la hija noble en el castillo. Cuando Matilde habla de la maldad del demonio y de la enfermedad del mundo, con el término «mundo» (welt) se refiere al mundo cortesano de la pecaminosa riqueza, de la vanidad y la soberbia. A los ojos de Matilde, la vida de la corte es lugar de tentación del lujo y el orgullo, de diversiones y de todas las trampas del mundo.

			Matilde le da la espalda al mundo cortesano cuando tiene aproximadamente veinte años. El alejamiento se hace evidente en el hecho de que rehúsa el matrimonio con un hombre y vive según el consejo evangélico de la castidad. El matrimonio y la existencia como señora de un castillo están para ella —como en el caso de Isabel de Hungría y de todas las mujeres de clase alta— unidos de forma inseparable. Si una joven contrae matrimonio dentro de la nobleza, es imposible que esté del lado de los pobres. Por tanto sería demasiado limitado reducir la castidad a la negativa a mantener una relación sexual con un hombre. El tema «castidad-impudicia» aparece en Matilde de forma recurrente, también en el reproche de Isabel hacia las mujeres de los castillos. Pero ¿qué significa esto?

			El medievalista Otfrid Ehrismann subraya bajo el epígrafe «castidad / casto (kiusche)» el «campo semántico tradicionalmente amplio de la palabra, en el que la sexualidad representa solo uno de sus acentos morales no, como hoy, el punto esencial».24 En Matilde hay dos términos para la virginidad: juncfrouwe y maget, que se complementan mutuamente y remiten el uno al otro. El término juncfrouwe tiene la connotación de autonomía, imparcialidad e integridad en el trato con las personas. La virgen (junfrouwe) es autónoma, no depende de un hombre que sea su munt y no es definida a través de él. La palabra maget remite de nuevo al hecho de que esta virginidad se pone al servicio de algo que es más grande que ella misma: ella es, como la madre de Dios, María, una maget. Ambas, autonomía y entrega, se unen en la espiritualidad de Matilde. La renuncia a vivir sus necesidades eróticas es una práctica ascética que se pone al servicio del amor. El círculo se cierra aquí con la llamada, en el saludo del Espíritu Santo. Pues es este Espíritu el que le descubre su facultad de decidir y su autonomía, con la que se pone al servicio del amor. Las etapas posteriores de la vida de Matilde muestran que este amor se materializa en la unidad del amor a Dios y al prójimo.

			A causa del saludo que fluye, que ella recibe del Espíritu Santo, Matilde decide abandonar la noble casa paterna. Le da la espalda al estamento en el que nació: renuncia a que la provean de alimentos y medicinas; al techo que la cobija; a la vida al lado de un hombre y a la perspectiva de una vida en familia que ya conoce; al prestigio social de una dama de alcurnia. Matilde no había contado con lo que le estaba sucediendo. El camino que se abre ante ella le exige algo. En La luz que fluye de la divinidad menciona un lema que es significativo para su vida y su obra: «El amor me manda. Lo que él quiere tiene que ser, y me atrevo a todo aquello en lo que Dios pone su confianza» (III, 3). El lema vital de Matilde muestra que seguir el camino del amor es conflictivo. El amor manda, y la confianza de Dios exige audacia.

			El compromiso con la vocación que sigue a la visión del Espíritu Santo exige sacrificios y provoca conflictos. Ser puesto en libertad es una experiencia ambivalente. Libera de las ataduras, pero arrebata también la seguridad que en esta atadura existía. La senda de la protección se le cierra. La vocación le arrebata el sostén al que estaba acostumbrada. Es aquello que los estudios religiosos denominan una experiencia de lo sagrado: es tremendum et fascinosum, terrible y fascinante al mismo tiempo, porque aquí está en juego el éxito de la vida, lo augustum. Matilde sacrifica mucho, califica al amor de «ladrón», y sabe, sin embargo, que por este camino vivirá la vida con plenitud. Solo así podrá —en el más puro estilo de la lírica trovadoresca— cantar a la vida en todos sus matices y tonos: 

			«¡Oh, tú, Dios que te derramas en tus dones, / oh, tú, Dios que fluyes en tu amor, / oh, tú, Dios que ardes en tu anhelo, / oh, tú, Dios que te derrites en la unión con tu amada, / oh, tú, Dios que descansas en mis pechos! / ¡Sin ti no puedo existir!» (I, 17).

			No es en la lujosa corte, sino en la pobreza del Evangelio, donde se encuentra con este júbilo. Isabel le indica a Matilde el camino que la conduce fuera de la seguridad del castillo. Aproximadamente en el año 1230, es decir, poco tiempo antes de la muerte de Isabel, Matilde abandona la casa paterna y emprende el camino hacia la pobreza en una ciudad que, como lugar de vida, le resulta extraña y, sin embargo, inmensamente atrayente.

		

	
		
			 

			II
LA VIDA EN LA CIUDAD DE MAGDEBURGO:
EL MOVIMIENTO PAUPERÍSTICO
Y SU MÍSTICA

		  Matilde vive aproximadamente entre treinta y cuarenta años como beguina en Magdeburgo. Allí, transcurrida la mitad de ese tiempo, empieza a escribir, y allí surge la mayor parte de su libro. No por casualidad, sino con una meta, la joven va a una ciudad y conquista un espacio vital que, como mística, le da la oportunidad de hablar. ¿Qué impulsa y capacita a una mujer de la Edad Media a coger la pluma y redactar una obra que en el siglo XXI se considera parte de la literatura universal? ¿Qué es lo que caracteriza el lugar en el que su obra pudo surgir? ¿Cómo encontró una audiencia entonces, y qué sigue teniendo hoy que decir? 

			La mística de Matilde no se puede entender sin el lugar en la historia cultural y social en el que surge. Matilde quiere vivir la pobreza del Evangelio, y por eso va allí donde los agudos contrastes sociales producen grietas profundas en la cultura y en la sociedad. El apiñado espacio vital de la ciudad es característico del siglo XIII, pues aquí se definen de nuevo las relaciones de poder a grande y pequeña escala. En los ámbitos vitales del dinero y la política, la cultura y la religión, se sientan las bases del progreso futuro. Por eso los problemas de la época están en la vida social a la orden del día, en la ciudad se hacen visibles de forma espontánea y quieren ser atendidos. Magdeburgo, la ciudad comercial rica y próspera, pone en primer plano sobre todo un asunto: la pobreza. 

			 

			
			
					
				
				
					
							
							 

							Las beguinas: un movimiento pauperístico europeo de mujeres

						  En el siglo XIII un movimiento religioso de mujeres da que hablar en Europa: las beguinas. Suscitan inquietud en los gremios, denuncian la riqueza de la Iglesia y expresan su opinión sobre cuestiones teológicas. Desde el noroeste (Flandes, Lieja, Brabante) se ponen en movimiento atravesando Europa, y colaboran con las Órdenes mendicantes que llegan del sur, representadas especialmente por Francisco de Asís. Forman parte del movimiento pauperístico y, como mujeres, dejan su propia impronta en los debates de este. 

							«Mientras que en el territorio belga-holandés son típicos los beguinajes grandes y cerrados, sobre todo en las tierras del Rin se encuentran también otras formas: algunas viven en solitario como beguinas, unas cuantas en pequeños grupos que evolucionaron en parte, especialmente a través de patronatos, hasta comunidades estables, con un reglamento de la casa propio, con una superiora y algunas veces una regla propia (la mayoría de las veces tomada de la regla de la tercera Orden franciscana o dominica). Además, había beguinas vagabundas que se ganaban su sustento mendigando».1

							No está claro el origen de la palabra «beguina». El hecho de que evoque su ropa de lana sin teñir (beige) desempeñó sin duda cierto papel en que se impusiese este nombre, y adscribe a estas mujeres al movimiento pauperístico. Las guía la idea de seguir a Jesús en la unidad del amor a Dios y al prójimo. No viven en clausura, no hacen votos perpetuos y pueden volver a abandonar su condición de beguinas para casarse o ingresar en un monasterio. Pero viven según los tres consejos evangélicos y asumen responsabilidades en sus comunidades. Las beguinas se ganan su sustento, por ejemplo, con la elaboración de tejidos, trabajan como curanderas y acompañantes espirituales con enfermos y moribundos, viudas y huérfanos, prostitutas y marginados.

							Una aprobación explícita que Jacobo de Vitry obtuvo del papa Honorio III ampara en un principio las comunidades de beguinas desde el punto de vista jurídico. Está demostrado que las beguinas actuaron en los Países Bajos, Francia, Alemania, Suiza y Austria; Bohemia, Moravia y Polonia; en Suecia, Cataluña e Italia. En el área lingüística alemana es posible verificar 636 lugares con aproximadamente 1 000 comunidades de beguinas.2

							Alrededor de 1 320 viven en Colonia cerca de 1 000 beguinas, esto es, el 15 % de la población femenina. A los hombres del movimiento se los denomina «begardos», pero son muchos menos y no han dejado en la historia de Europa huellas que aún hoy sigan siendo legibles.

							Una buena panorámica del movimiento de las beguinas puede hallarse en Helga Unger, Die Beginen. Eine Geschichte von Aufbruch und Unterdrückung der Frauen, Friburgo de Brisgovia, 2005.
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						  1. Leicht 1998, p. 94.

                          
 2. Véase Reichstein 2001, p. 41.

                           

                           

						
					

				
			

			1. «Entonces fui por amor a Dios a una ciudad»:
 En medio de las transformaciones de la época

			Matilde tiene aproximadamente veinte años cuando llega a Magdeburgo.3 Ha renegado de la nobleza y se ha consagrado a la pobreza del Evangelio. Pero no se hace cisterciense en un valle apartado, o benedictina, que vive en el espacio protegido de un monasterio. No busca refugio en una comunidad cerrada que se dedique solo a la contemplación. El «saludo del Espíritu Santo» la conduce más bien hasta un lugar en el que cristalizan las transformaciones y turbulencias de su tiempo. Ante la puerta de la ciudad de Magdeburgo, la joven se encuentra en los umbrales de una nueva vida. Más tarde escribirá, volviendo la vista atrás:

			«Entonces fui por amor a Dios a una ciudad en la que, a excepción de una persona, no tenía amigos. Tenía miedo de esta, de que se me privase de mi piadosa humillación y, con ello, del amor puro de Dios. Pero Dios no me dejó sola en ningún momento, y me condujo a una dulzura tan deliciosa, a un conocimiento tan santo y a un prodigio tan incomprensible que poco podía ya disfrutar de las cosas terrenales» (IV, 2).

			Matilde va a una ciudad y lo hace deliberadamente, en contraste con la vida en un monasterio. Su lugar no está en un resguardado monasterio, sino con los más pobres de los pobres; no en la sillería de un coro, sino en las calles y en los callejones. Por amor a Dios, la joven opta por una vida religiosa que se asienta fuera de los caminos tradicionales. Aunque las puertas de los monasterios están abiertas para ella como mujer noble, no busca su espacio protector. En vez de ello, se expone deliberadamente a las duras condiciones de la Plena Edad Media. Va a una ciudad y llega a un lugar en el que las transformaciones de su tiempo causan grietas especialmente profundas. Toma una decisión religiosa de trascendencia política, pues, al ir a Magdeburgo, Matilde se expone al profundo rechazo de su tiempo. 

			La Plena Edad Media es un tiempo de transformaciones sociales y de cambio de rumbo en la política. La ciudad se convierte en un espacio vital con un perfil particular. Si la palabra ciudad (stat) sigue teniendo aún en la Alta Edad Media el significado general de «lugar, sitio», y después de «vivienda, poblado», a partir del siglo XII designa especialmente aquel lugar de residencia ligado, con el derecho a celebrar mercados, al derecho al propio gobierno y a la libertad personal de sus habitantes.4 La ciudad se define en competencia con el castillo noble y se impone frente a él, lo que queda patente en la denominación de sus habitantes como «burgære» / burgensis»: «la palabra burg (castillo) es sustituida por “ciudad” [...]; a la inversa, burgære designa cada vez menos a los habitantes de un castillo y, finalmente, solo al habitante de la ciudad, que disfruta de una situación jurídica análoga».5

			La ciudad se ve a sí misma como el lugar de los lugares, el espacio vital por antonomasia. Su corazón es el mercado, en el que se origina el poder económico y político del futuro. Aquí se venden los productos artesanos y agrarios de la región, así como tesoros de todo el mundo. En el suntuoso Ayuntamiento, que desde el mercado atrae hacia él todas las miradas, se toman decisiones políticas. Los cambios que se producen con el desarrollo urbano y en la competencia con el campo conducen a una reestructuración de la sociedad. Con la artesanía los gremios crecen hasta convertirse en una fuerza política decisiva; las nuevas relaciones comerciales, también el comercio a larga distancia, posibilitan que la burguesía conquiste libertades fundamentales; las mejoras en la agricultura consiguen un aumento de la producción de alimentos. El comercio y la artesanía se convierten ahora en oficios urbanos, la manufactura de los señores feudales retrocede. Entre el campo y la ciudad se impone una nueva división del trabajo que transforma el conjunto del sistema jurídico: la ordalía o el duelo, que antes eran un elemento de prueba habitual a la hora de establecer la culpabilidad, habrían llevado a los comerciantes a la ruina. Estos imponen el privilegio que les otorga el fuero municipal de quedar exonerados de la ordalía, dando así el primer impulso a una reforma fundamental del derecho penal.6

			Como en ningún otro lugar, en la ciudad cristalizan las preguntas, problemas y esperanzas de la Plena Edad Media. «El aire de la ciudad hace libre»: este eslogan del siglo XIX puede aplicarse de un modo especial a la Edad Media. «La pretensión de que todo vecino que después de un año y un día no fuese reclamado por su señor feudal obtendría la libertad personal era considerada un símbolo de la libertad de la ciudad y de la especial situación social y jurídica de los habitantes de la ciudad durante toda la Edad Media».7 La ciudad es una puerta a la libertad y abre nuevas posibilidades vitales.

			Para muchas personas, el traslado del campo a la ciudad trae consigo, por consiguiente, grandes esperanzas. Mujeres y hombres se trasladan a la ciudad porque en ese lugar esperan mejorar su situación económica, sus relaciones sociales y su prestigio personal como personas libres. Experimentan en toda su intensidad el contraste con el campo: la multitud de personas en las callejas, el ajetreo por todas partes, la opulencia del mercado, que exhibe en abundancia cereales, frutas y artesanías. La visión de una catedral gótica con sus coloridas vidrieras y la arquitectura que se eleva hasta el cielo tiene que haberles resultado sobrecogedora a personas que antes solo conocían las estrechas cabañas expuestas a las corrientes de aire. Las personas que llegan desde las aldeas de los alrededores y solo conocen la limitada vida rural esperan mucho de la ciudad. 
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	    Catedral de Magdeburgo (inicio de la construcción, 1209)

			Su atractivo lo demuestra el hecho de que en la Edad Media las ciudades crecen enormemente. «Una vida más libre y más fácil, una mayor seguridad, más oportunidades de llegar a tener algo, más vida social, más placeres para la vista en las festividades religiosas importantes o en las dietas imperiales y asambleas de los príncipes: todo esto atraía hacia la ciudad de tal modo que los señores feudales trataron de frenar la emigración con violencia o concesiones».8 En la ciudad la oferta educativa es considerablemente mayor que en el campo. La vida religiosa florece y con sus nuevas iglesias ofrece un espacio generoso al arte y a la cultura. La ciudad de Magdeburgo en particular vive en el siglo XIII un tiempo de esplendor que conecta con la época de Otón el Grande y la anglosajona Editha.

			Sin embargo, la vida en la ciudad no garantiza siempre el éxito esperado. Antes bien, la miseria y la bendición, la riqueza y la pobreza extrema se encuentran allí muy cerca unas de otras. Su fuerza de atracción hace a la vez de la ciudad un lugar de fracaso. Con el florecimiento de las ciudades comienza una nueva época para la pobreza. 

			Muchas personas acaban arruinadas ante la falta de misericordia de un lugar que se orienta solo hacia el éxito económico. Pues, con el floreciente comercio y las operaciones a larga distancia, se empieza a imponer la economía monetaria, que penetra todos los ámbitos de la vida. Este orden de cosas hace extremadamente difícil para los «don nadie» echar allí raíces y abrirse paso.

			Esto ocurre de manera más drástica con las mujeres que buscan en la ciudad su espacio vital. Su trabajo en familias y en empresas artesanales, en el comercio y en actividades por cuenta propia es un pilar fundamental de la economía medieval.9 Sin embargo, las mujeres no se benefician en la misma medida del auge económico y de las mejoras jurídicas que los habitantes de la ciudad obtienen para sí. Están jurídica y económicamente marginadas.10 Reciben menos por el mismo trabajo, algunas veces solo la mitad del salario de los hombres. No consiguen, por ello, ahorrar con su trabajo, y en la vejez o en caso de enfermedad caen fácilmente en la pobreza. Esto afecta de un modo especialmente duro a las madres que crían a sus hijos en solitario y que tienen que mantenerlos. Muchas mujeres caen en la prostitución o se procuran el sustento a través del hurto o del encubrimiento. Ante un tribunal las mujeres necesitan un muntwalt, un tutor que las represente, lo que reduce las probabilidades de que sus derechos prevalezcan. En el mercado laboral las mujeres tienen una oportunidad solo mientras estén sanas, sean hábiles y fuertes. Si tienen muchos hijos, están enfermas o son ancianas, desaparecen pronto las esperanzas puestas al vivir en la ciudad. 

			En 1230, cuando «por amor a Dios» parte hacia una ciudad, Matilde se encuentra en esta situación de esperanzas rotas. No quiere alojarse con el único amigo que conoce en la ciudad, pues teme ser privada allí de su «piadosa humillación y, con ello, del amor puro de Dios». La palabra smacheit (humillación) se contrapone al honor o êre cortesano11 y remite al hecho de que esta persona vive «de un modo mundano», probablemente es pudiente y con ello la expone a la tentación de la riqueza.12 No puede hablar en favor de la pobreza del Evangelio y al mismo tiempo buscar refugio junto a un hombre rico. Lo que quiere más bien es confrontarse, con la vista puesta en el Evangelio, con los temas que son de gran actualidad en la ciudad y adquirir una nueva posición. «Adquirir una nueva posición» se entiende en un doble sentido, pues, al irse del castillo ha roto con la posición social de su origen noble. Ahora busca una «posición» propia, esto es, se encuentra ante el reto de posicionarse y tomar partido en las cuestiones acuciantes de su tiempo.

			Matilde lleva consigo su disposición a vivir ante Dios según los tres consejos evangélicos de la pobreza, la castidad y la obediencia. Pero opta por convertirse en beguina y es, por ello, una laica que —de un modo visible para todos, debido a su vestimenta— vive como una religiosa. Con ello socava la idea medieval de orden, que separa claramente el estado religioso del laico. La problemática se muestra en una expresión de la historia de la Iglesia que, por desgracia, hoy se sigue empleando: las beguinas son «semirreligiosas». El nombre sugiere que los sacerdotes y las personas pertenecientes a una Orden son religiosos, las beguinas, medio religiosas, y lo que les queda a los casados se puede imaginar fácilmente. Pero desde el movimiento pauperístico las beguinas echan abajo este orden de cosas. Muestran el sentido espiritual de la vida de los laicos, que queda oculto por la división entre un estado religioso y uno seglar. En qué medida una vida es religiosa no se decide en función de la pertenencia a un «estado» religioso institucionalizado, sino de los parámetros del Evangelio. Como mostrará su biografía posterior, Matilde encuentra en Magdeburgo su posición no dentro del orden estamental, sino pasando por encima de los estamentos. 

			Lo que este «estado entre los estados» implica en cuanto al fondo, esto es, qué puntos de vista defiende Matilde en los debates de su tiempo, no se puede inferir de la escasa información sobre su vida. Para ello es más bien necesario echar una mirada a la obra de la que es autora. El libro de Matilde informa sobre lo que mueve a los hombres y mujeres de su tiempo en materia de teología y vida social. Con su libro interviene en las controversias de su tiempo y pone sobre la mesa la pobreza del Evangelio y la riqueza de la Iglesia, la autoridad espiritual de las mujeres y cuestiones acuciantes relacionadas con Dios. 

			2. «Pues los bienes de la pobreza son santos»:
 El movimiento pauperístico de las beguinas

			La pobreza no tiene historia. Es la riqueza la que escribe la historia. Se documenta de un modo que es visible a distancia en castillos y palacios, murallas de ciudades y catedrales, iglesias y casas burguesas. Cuán pobres o ricas eran las personas en épocas anteriores solo se puede valorar hoy «por los bienes que dejaban en herencia a sus descendientes, y puesto que los más pobres no tenían nada que dejar en herencia, permanecen mudos».13 Incluso en los vertederos de las ciudades medievales, que en virtud de sus granos de cereales proporcionan información sobre los alimentos que se consumían en la época, la pobreza está ausente. Como, precisamente, no dejan granos de cereales ni certificado de herencia, contrato de compraventa ni casas, los pobres son casi invisibles en la historiografía. También aquí es válido el dicho: el hambre hace enmudecer.

			Para que la pobreza pueda llegar a convertirse en un tema de debate y obtenga con ello un lugar en la historia necesita un contradiscurso que aborde aquello que de otro modo es invisible y permanece silenciado. En el siglo XIII surge, con el movimiento pauperístico, un contradiscurso semejante. Aquí la pobreza no se silencia con vergüenza, sino que deliberadamente se coloca en el centro de interés. Se discute en público sobre la pobreza, con ardor y polémica. Matilde vive en una sociedad que «se dedicaba con mucha más precaución que antes a que los pobres permanecieran en los límites de la indigencia» y en la que «los bienes creados por el crecimiento agrícola servían para satisfacer el lujo de algunos pocos dichosos».14 La ciudad muestra esto de un modo especialmente claro con su riqueza excesiva, por una parte, y la pobreza extrema, por la otra.

			Como su obra deja ver con insistencia, Matilde se pone al lado de aquellos que corren el riesgo de ser aplastados por la pobreza. Socorre a las personas que se encuentran en necesidad material y requieren productos de alimentación básicos, algunas veces incluso en abundancia: «En la indigencia se hace uso correcto de todas las cosas; los bienes de los pobres son siempre necesarios,15 por eso son santos, y ahí el exceso no puede llevar la oscuridad al alma» (VI, 4). Cuando la miseria irrumpe y la vida está en juego, ni siquiera el exceso puede oscurecer el alma. Probablemente Matilde conoció ya en el entorno de su castillo natal la amargura de la miseria material. En la ciudad se verá confrontada con ella de una forma nueva. 

			Al mismo tiempo, encuentra allí personas que se dejan cautivar también por la pobreza del Evangelio y abandonan una vida segura. En 1225 llegan a esta ciudad los franciscanos; alrededor de 1230, en la época de la llegada de Matilde, se establecen allí las beguinas. Las transformaciones sociales del siglo XIII provocan la aparición del movimiento pauperístico también en Magdeburgo. Pero este movimiento no es exclusivamente social, sino, al mismo tiempo, religioso. Para posicionarse en cuestiones relacionadas con la pobreza recurre al Evangelio. «Seguir desnudo al Cristo desnudo», dice el lema del movimiento franciscano. Este capta con claridad el potencial de violencia de la riqueza. Cuando el obispo de Asís le pregunta a Francisco por qué no quiere permitir ninguna posesión en absoluto y rechaza de forma categórica aceptar dinero, él responde: «Señor, si poseyésemos algo, deberíamos tener también armas para defendernos. De aquí provienen las riñas y luchas que impiden el amor a Dios y al prójimo. Por eso no queremos poseer en este mundo nada terrenal».16

			Partiendo de los problemas vitales concretos de las personas de su tiempo, el movimiento pauperístico entabla discusiones y debates teológicos. En el siglo XIII la teología no solo se cultiva lejos, en las cátedras de famosas escuelas catedralicias y de grandes universidades, sino también en las calles y callejas, incluso de las pequeñas ciudades. La simple constatación de que Jesús fue pobre tuvo, ante una Iglesia rica, una fuerza explosiva en el ámbito religioso. ¿Dónde está la Iglesia en una sociedad atravesada por la profunda grieta de la riqueza? ¿Puede a la vez entregarse a la riqueza y anunciar a Cristo? ¿Qué supone la Trinidad, que no conoce la jerarquía de los estamentos sociales, para la estructura de la Iglesia? ¿Pueden administrar los sacramentos quienes nadan en la riqueza? Estas son preguntas que en esta época se discuten con ardor.

			El movimiento pauperístico suscita inquietud en todas las capas sociales. «Un mundo penetrado por el dinero, que prosperaba y se engalanaba, que se acostumbraba a los placeres, estableció en compensación sus modelos de perfección en la pobreza, la soledad, el trabajo y en el despojo total».17 Mujeres como Matilde se atreven a ocupar la primera línea en los conflictos de este agitado tiempo. Matilde colabora en Magdeburgo con las Órdenes mendicantes, especialmente con los dominicos Enrique de Halle y Wichmann de Arnstein. Vive la irrupción de las beguinas con sus esperanzas, así como el conflicto en el que pronto se ven envueltas.

			En las ciudades, las beguinas se dedican al cuidado de los enfermos y a acompañar en la muerte y en el duelo. Se hallan junto a las viudas y los huérfanos, y no se arredran ante el trabajo con prostitutas y otros marginados sociales. Una parte de las mujeres procede, como Matilde, de la nobleza o del patriciado de las ciudades, y renuncia a los privilegios heredados. Pero también provienen de la burguesía o de la población más pobre. Las mujeres desean vivir, pero no siempre disponen de alimentos y un techo sobre su cabeza. Quieren vivir de un modo espiritual, pero no siempre es el monasterio el lugar apropiado (en caso de que este llegue a estar dispuesto a admitirla). 

			El nombre «beguina» es solo una de las muchas formas de denominar a las mujeres que viven en la pobreza. Se las llama también «hermanas en el mundo», hermanas de las almas o mujeres penitentes, hermanas grises, pobres voluntariamente, así como en latín mulieres devotae o virgines continentes. Su movimiento surge de los estrechos límites que en principio se les imponen a los proyectos de vida de las mujeres. Dos son las formas de vida previstas para ellas: esposa que apoya a su marido en el trabajo remunerado, o monja que se dedica a la oración en el monasterio. Las beguinas crean una tercera forma de vida y echan abajo el orden estamental de la sociedad medieval, pues cualquier mujer puede convertirse en beguina. No necesita hacer votos perpetuos y puede escoger esta forma de vida por un tiempo limitado.

			La vida de las beguinas europeas es variada y dispar: viven solas, en comunidades pequeñas o grandes; son sedentarias o vagabundas; son activas socialmente o se dedican a la educación. Testimonios de la historia local y de la ciudad, como documentos de compra y donación; listas de contribuyentes, jurisprudencia, así como informes sobre conflictos con los gremios proporcionan información sobre la situación social y económica de las beguinas. Sin embargo, estas fuentes no dicen nada de sus debates teológicos. Quien quiera saber algo sobre esto deberá acudir a las mujeres que en la época hayan compuesto alguna obra. Las místicas —beguinas como Margarita Porete y Hadewijch, pero también monjas como Gertrudis de Helfta y Matilde de Hackeborn— informan de las disputas sociales y las discusiones teológicas de su tiempo. En particular la obra de Matilde da una idea de las discusiones que se entablan en una ciudad del siglo XIII sobre temas relacionados con Dios. 

			Es también conocido que había beguinas en Magdeburgo debido a la casa de beguinas que se encontraba delante de las puertas de la ciudad, junto a Schönebeck, y que tiene, hasta bien entrado el siglo XX, una historia muy agitada.18 La fuente más importante sobre las beguinas de Magdeburgo es, sin embargo, el libro de Matilde. No hace ninguna referencia a cuántas beguinas vivían en Magdeburgo o dónde habitaban. Pero muestra qué asuntos discutían entonces las mujeres, qué cuestiones las movían y qué posiciones adoptaban. Revela el discurso que desarrollaron y en el que vivían. Por eso se puede consultar también la obra de Matilde cuando se quiera saber, de un modo general, sobre las beguinas y sus fines, sobre su modo de vida en la sociedad y sus demandas en el ámbito religioso. La obra de Matilde refleja el perfil de las beguinas en los debates teológicos de la Alta Edad Media. La luz que fluye de la divinidad arroja luz sobre discusiones que se entablaron en Magdeburgo, pero también en muchos otros lugares de Europa. Pone sobre la mesa la pobreza del Evangelio y la riqueza de la Iglesia, la pregunta sobre Dios y la autoridad espiritual de las mujeres.

			La obra de Matilde muestra un buen nivel educativo y, sobre todo en cuestiones teológicas, una elevada capacidad discursiva. En los estudios sobre mística esto ha causado perplejidad en repetidas ocasiones. Teniendo en cuenta el origen noble de Matilde y el gusto por el debate de las beguinas, mencionado también por los Sínodos y el Concilio de Vienne (1311-1312), esto no es, sin embargo, en absoluto tan sorprendente. En el siglo XIII las mujeres nobles, y de forma creciente las burguesas, tienen acceso a la instrucción. Cerca de Magdeburgo, en el castillo de Falkenstein, Eike von Repkow escribe hacia 1260 el denominado Sachsenspiegel, una compilación jurídica que estandariza la administración de justicia de la época posterior. En las herencias le asigna el salterio y los libros en general a las mujeres, con esta argumentación: «Pues las mujeres acostumbran a leer».19 Esta instrucción de las mujeres sale a su vez al encuentro del movimiento pauperístico. Pues hace de las cuestiones teológicas, que en un primer momento se discutían exclusivamente en las escuelas catedralicias y en la universidad, un tema de debate en la vida cotidiana de las personas. Las mujeres urbanas del siglo XIII también leen, y lo hacen justamente a causa de sus intereses teológicos.

			Tiene gran poder la oración 

			que una persona pronuncia con todas sus fuerzas.

			Vuelve dulce un corazón amargo,

			alegre un corazón triste,

			rico un corazón pobre,

			sabio un corazón necio,

			audaz un corazón temeroso,

			fuerte un corazón débil,

			hace ver al corazón ciego,

			y arder al alma fría.

			Arrastra hacia abajo al Dios inmenso hasta el corazón pequeño.

			Impulsa hacia arriba al alma sedienta hasta el Dios abundante.

			Lleva a los dos amantes, Dios y el alma,

			juntos a un lugar delicioso, en el que hablan mucho de amor. 

			(V, 13)

			Por lo que se refiere a estos intereses, las beguinas desempeñan un importante papel. Hacen de intermediarias entre las discusiones de los teólogos y los intereses espirituales de las mujeres lectoras. Algunas beguinas van de ciudad en ciudad como predicadoras itinerantes y ofrecen instrucción religiosa. A partir de finales del siglo XIII colaboran en la fundación, organización y mantenimiento de escuelas municipales.20 Esta tradición escolar se refleja en Matilde: presupone, por supuesto, que Jesús fue a una escuela (véase V, 23).

			Las beguinas crean un nexo entre el movimiento pauperístico y las mujeres lectoras, entre laicos y religiosos. Dirigen la vista allí donde los problemas de la fe cristiana son problemas de la vida cotidiana. Su trabajo con los enfermos, los moribundos y los pobres de la ciudad manifiesta que la palabra de Dios es necesaria en el lecho de los enfermos y en todos aquellos lugares en los que las fatigas y la miseria amenazan con aplastar a las personas. Las beguinas hacen preguntas sobre Dios en medio de los desafíos de la vida urbana y transforman la vida cotidiana en un campo de prueba de problemas teológicos. 

			3. «La más insignificante entre vosotros»: 
 Matilde como beguina 

			 

			La pertenencia de Matilde a las beguinas no estaba clara cuando, en el siglo XIX, se redescubrieron sus textos. El editor Gall Morel consideró que pertenecía a la Orden de Predicadores por la veneración que mostraba por Santo Domingo.21 A la larga, sin embargo, esta posición no se sostuvo. Hans Neumann aclaró la cuestión a favor del beguinismo, sin negar la influencia del movimiento dominico. En 1985 Kurt Ruh constató que el «“estado” de beguinaje está, en el caso de Matilde y Margarita [Porete], perfectamente documentado».22 Sin embargo, en la obra de Matilde apenas se habla explícitamente de las «beguinas» en unos pocos pasajes. Precisamente debido al conflicto que se desarrolló en Magdeburgo y en otras ciudades en torno a las beguinas, cabría suponer que la mística defendiera apologéticamente esta forma de vida. Pero no es este el caso. Aunque ella misma dice ser beguina, esto solo lo señala de un modo marginal.

			En una ocasión se queja: «¡Tontísimas beguinas, cómo tenéis la osadía de no estremeceros ante nuestro juez todopoderoso cuando tantas veces tomáis con ciega rutina el cuerpo de Dios! Soy la más pequeña entre vosotras, me tengo que avergonzar, ruborizar y estremecer» (III, 15). Matilde le reprocha a las beguinas que reciban la comunión «con ciega rutina». La crítica apunta al centro del movimiento, esto es, a su dimensión espiritual. Sin embargo, Matilde no se distancia de las beguinas, sino que se califica como «la más pequeña» entre ellas. No excluirse de la crítica se corresponde con la virtud de la humildad. Al mismo tiempo, el énfasis en «la más pequeña» sugiere que ocupaba una posición importante entre las beguinas de Magdeburgo. Quienes tienen la última palabra deben ejercitarse especialmente en la virtud de la humildad, como estableció el apóstol Pablo en el Nuevo Testamento al denominarse a sí mismo «aborto» (véase 1 Cor 15,8).

			El segundo pasaje sobre las beguinas sigue unos pocos capítulos más tarde: «Quiero ahora contaros algo sobre una hermana verdaderamente religiosa y sobre una beguina del mundo. Hablan de un modo opuesto: la hermana religiosa habla sin pesadumbre desde la verdadera luz del Espíritu Santo, pero la beguina del mundo habla desde su carne con el espíritu de Lucifer, con un esfuerzo espantoso» (III, 24). En este pasaje hace oír su voz el espinoso tema de la competencia entre mujeres. Con «hermana espiritual» puede estar igualmente refiriéndose aquí a una beguina, pues las beguinas son llamadas también «hermanas en el mundo». Así, este pasaje se muestra como un juego de palabras entre espiritual y profano, beguina y hermana. En consecuencia, al final del texto Matilde apostrofa como «hermanas espirituales» a las beguinas a las que amonesta. Les transmite que la espiritualidad con la que alguien vive no depende de la forma de vida que una mujer elige, sino de la palabra que pronuncia y con arreglo a la que vive. Si procede del espíritu de Lucifer, ella será del mundo. Si procede de la luz del Espíritu Santo, será espiritual. 

			«¡Oh, alma amante, eres tan rica que nadie te puede hacer pobre, aunque seas la más pobre de todas! Con la humildad se llega a ser rica y bien educada, con las buenas costumbres se llega a ser noble y distinguida, con el amor se llega a ser hermosa y digna de elogio, con la humillación una es elevada a una gran altura en Dios. Piensa en esto, hermana religiosa, y no dejes que nadie te aparte de tus buenas costumbres, así seguirás siendo santa» (III, 24). Matilde ejerce la crítica en las propias filas. Forma parte de las beguinas, pero también se presenta ante ellas amonestándolas.

			En el quinto libro hay un título que reza: «Del purgatorio de una beguina, a la que por seguir su propia voluntad ninguna oración ayudó» (V, 5). La difunta no quiso escuchar ningún consejo cristiano y se disciplinó hasta morir. Le faltó la atención hacia sí misma que Matilde muestra en otro lugar como importante: 

			«Tenemos que mantener en todo momento una santa atención hacia nosotros mismos, para guardarnos de los defectos. Debemos mantener un interés lleno de amor hacia nuestros hermanos cristianos, para que cuando obren mal se lo digamos a solas y con intención sincera. De este modo evitaremos muchas habladurías inútiles. Amén» (II, 26). 

			La beguina en el purgatorio ha fracasado en un doble sentido. Le faltó la atención hacia sí misma, así como la disposición de tomar seriamente en consideración la palabra de sus semejantes. Estaba convencida de que podía pasar por encima del consejo humano y vivir directamente del consejo de Dios. Pero no se puede contraponer la palabra de Dios y el consejo humano. Quien desecha a la ligera la palabra de los semejantes corre el peligro de no oír la palabra de Dios.

			Más allá de este punto, el pasaje es interesante con respecto al tema de la relación de Matilde con el cuerpo. Vive en un tiempo en el que el castigo corporal a uno mismo, hasta la flagelación violenta, forma parte de las prácticas penitenciales. También Matilde le indica, por ejemplo, al canónigo de Dobin que debe disciplinarse (véase VI, 2). Pero ella no es partidaria del ascetismo fanático, que supone un riesgo para la vida y conduce algunas veces a la muerte. Cuando en otro lugar se habla sobre el canto del coro en el monasterio, dice que la escasez de comida o la desidia del cocinero le roban a Dios el placer del canto en el coro: un monje hambriento no canta bien y no estudia con esmero (VI, 1). Matilde no rechaza el placer corporal si con ello no se pierde la humildad: «Pues lo que le es grato al cuerpo y es consuelo para los sentidos hay que acogerlo con humilde temor, si se quiere permanecer en la verdad perfecta» (VI, 19). En materia de ascetismo representa un punto de vista cercano a la vida. Esto concuerda por entero con la actividad de las beguinas, que en el cuidado de los enfermos y moribundos perciben el cuerpo de las personas en su fragilidad. 

			Más allá de la mención explícita de la palabra «beguina», sobre ellas se trata en muchos otros pasajes de la obra de Matilde. Por ejemplo, la controversia con la hermana Hildegunda (véase II, 20) forma parte de este grupo. Después de la muerte de esta, Matilde contempla en una visión con qué coronas de virtud es honrada, faltando, por desgracia, la corona de la humildad. Para la biografía de Matilde es también interesante el conflicto con una religiosa que se niega a obedecer a Matilde (IV, 7). Este pasaje da a entender que Matilde guió una comunidad religiosa, pues espera obediencia de esta mujer. 

			Esta interpretación se ve reforzada por una petición de oración que hace Matilde: «Te pido, amado Señor, por mis hermanas, que a todas nos concedas tus virtudes, que purifiquen y santifiquen nuestra vida, para gloria tuya y provecho de la santa Iglesia» (VI, 37). Hans Neumann23 supone que con «compañeras» se está haciendo referencia aquí a las beguinas, pero puede apuntar asimismo al movimiento pauperístico en su conjunto. 

			En Matilde hay una alusión a que en Magdeburgo las beguinas se ganaban su sustento tejiendo —así como en otras ciudades, como por ejemplo en Augsburgo, donde trabajaban asimismo en la producción textil—.24 En su gran visión mariana, que es característica del movimiento de las beguinas, se dice: «María cosía e hilaba para hacer la ropa de los tres» (V, 23). Muchas beguinas se ganaban el sustento con la elaboración de tejidos. Hilar y tejer figuran entre las habilidades de las mujeres y muchachas nobles, de manera que Matilde dominaba con seguridad este arte.

			¿Qué imagen global resulta de estos pasajes sueltos? En La luz que fluye de la divinidad, Matilde se muestra como alguien a quien se le consulta y se le pregunta por su opinión. Tiene la autoridad para dar a la gente consejos, ejercicios de penitencia e instrucciones para la vida espiritual.25 En materia espiritual es una autoridad solicitada. Su lugar es el movimiento de las beguinas. Con todo, no se engaña sobre las dificultades que este tiene. La enorme irrupción de mujeres en la vida religiosa trae consigo grandes conflictos y lleva también por algunos caminos equivocados. Monasterios femeninos abarrotados, monasterios sin vinculación con ninguna Orden en particular, la agitación que causa el movimiento de las beguinas, la aparición de nuevos grupos religiosos: todo esto conduce a la vida religiosa a una situación explosiva, ya que las mujeres proceden de todos los estamentos sociales y ponen con ello en tela de juicio el sistema estamental medieval. El motor de esta irrupción es un incesante entusiasmo por la vida religiosa. Pero ¿cómo puede evitarse que el resurgir de la vida religiosa sea solo un breve destello que, como una llama en la paja, pronto se apaga? Gertrudis de Helfta, discípula de Matilde, unos años más tarde dará una respuesta a este problema mediante un libro de ejercicios espirituales con siete prácticas de carácter espiritual.

			La obra de Matilde se expresa muy agudamente sobre cuestiones teológicas. Tiene su origen en un discurso que se desarrolló en la Iglesia del siglo XIII, en Magdeburgo y en muchos otros lugares de Europa. Matilde nombra también a las personas con las que tiene un enfrentamiento o mantiene un conflicto. Critica a una parte del clero, advierte a los que tienen un cargo, le explica a su confesor una circunstancia incomprensible, reza por los difuntos, responde ante sus hermanas, reprende a las beguinas. Dirige explícitamente una parte de sus consejos a sus «queridas hermanas» (véase V, 11), lo que sugiere un intenso intercambio entre las beguinas y otras mujeres. En general, se muestra que Matilde es, como beguina que escribe, una fuerza impulsora del movimiento pauperístico. 

			4. El peligroso poder de la riqueza y el poder vivificador de la pobreza

			En cada línea de su obra se puede descubrir que Matilde renuncia a la riqueza y se consagra a la pobreza. La pobreza se inscribe en su lenguaje, pues es el programa espiritual de Matilde. Pero la pobreza tiene —entonces igual que hoy— muchos rostros. Está la pobreza material, pero también la pobreza en la opresiva enfermedad; la pobreza que surge de la sobreexigencia en la profesión, pero también la pobreza que se hace sentir en las rupturas de las relaciones humanas; la pobreza que aparece cuando se sufre la violencia, pero también la pobreza que nace de la falta de oportunidades educativas. Y otra distinción es importante: está la pobreza en la que uno se halla o a la que es empujado, pero también la pobreza que uno asume voluntariamente.

			Esta última distinción es fundamental para el movimiento pauperístico del siglo XIII. Matilde e Isabel, los dominicos, los franciscanos y las beguinas ponen en marcha un movimiento que se consagra voluntariamente a la pobreza. Esta pobreza voluntaria tiene un enorme atractivo. A ella se unen, sorprendentemente, muchas personas, dando lugar con ello a un movimiento de alcance europeo. Pero lo que resulta tan fascinante de esta pobreza voluntaria puede leerse en la obra de Matilde.

			El movimiento pauperístico condena la riqueza financiera, que, a medida que se desarrolla la economía monetaria, se acumula en las manos de unos pocos. Matilde censura la arrogancia y la vanidad, que con esta acumulación de dinero se arraiga en la sociedad como una úlcera. La riqueza representa un poder peligroso. A él puede sucumbir también quien se consagra a la pobreza del Evangelio. Incluso en el libro séptimo, que surge ya en Helfta, Matilde sigue ocupándose de este poder.

			«Cuando un religioso ve ante él a parientes y a sus amigos más queridos primorosamente ataviados y vestidos según los modos del mundo, necesita sin duda estar armado con el Espíritu Santo para no pensar: esto también lo podrías haber tenido tú. Por este pensamiento su corazón se vuelve tan oscuro, y sus sentidos tan poco complacientes hacia Dios, y su boca tan indolente con la santa oración, y su alma tan verdaderamente alejada de Dios, que en su interior se parece más a sus parientes mundanos que a un religioso» (VII, 27).

			Aquí se muestra con claridad el poder que la riqueza ejerce, también cuando está ausente. Atrapa con fuerza tanto a quienes la tienen como a quienes no la tienen y la echan en falta. El «dinero» se vuelve así dominante y provoca una estrechez de miras que relega a un segundo plano todas las otras riquezas de la vida. El ser humano se vuelve dependiente de los bienes terrenales, que, sin embargo, son por naturaleza efímeros. Se convierten así en una peligrosa carga para el alma.

			El objetivo que la mística persigue es quebrar la preponderancia de la riqueza. Aspira a que «el corazón del ser humano esté distanciado de todas las cosas terrenales, tan distanciado que, si pierde algo terrenal, su corazón se vuelva entonces tan ligero y su alma tan libre y sus sentidos tan despreocupados que esté exactamente igual de bien en Dios que si su amigo más querido le hubiese quitado la carga más pesada» (VI, 4). Aquí subyace la idea a la que recurrirá poco después el maestro Eckhart, denominándola con la palabra gelâzenheit (abandono).26 La estrechez de miras que generan las posesiones se quiebra cuando uno renuncia a ellas y dirige la mirada hacia un tipo muy diferente de riqueza, como la que canta Francisco en el cántico del hermano sol. La riqueza voluntaria salva de quedar atrapado de un modo irresistible por el dinero. Es el arte de quebrar la preponderancia de la riqueza financiera que domina en la sociedad.

			En este sentido sigue diciendo Matilde: «Pues este bien terrenal convierte en siervo cuando se toma, pero hace libre cuando se entrega» (VI, 10). El adjetivo en alemán medieval con el que Matilde caracteriza este tomar es schalkhaft. Se puede traducir por «propio de un siervo» (knechtisch, así lo hace Margot Schmidt), o por «falto de libertad» (unfrei, así lo traduce Vollmann-Profe), pero también por «pérfido». Los tres significados resuenan cuando Matilde habla del poder del dinero. La obtención de dinero puede esclavizar y privar de libertad a las personas. El discurso económico de la sociedad afirma que mediante la acumulación de más y más dinero las personas llegan a ser libres. Este seduce con su brillo refulgente, con comodidades, con prestigio social. Pero esta riqueza seductora es astuta. Oculta que la riqueza financiera no garantiza que aparezcan la satisfacción y la felicidad. Y no menciona que la riqueza que hay en un lado produce en el otro la pobreza más extrema, convirtiendo con ello a los seres humanos en culpables: de destruir la amistad, de impedir que pueda irrumpir la misericordia y de producir una sociedad despiadada. 

			No llegan a ser libres los que acumulan dinero, sino los que renuncian voluntariamente. Quien, por el contrario, toma sin reparo, corre el peligro de caer cada vez más en la codicia y dejar con ello que el dinero lo atrape. Lo que Matilde dice aquí es significativo para el movimiento pauperístico, que inaugura un discurso contrario a las reglas de la economía. El movimiento pauperístico se opone al pensar que se mueve en la órbita del dinero. Lo hace tanto de palabra como de obra. Pues las beguinas, las franciscanas y los franciscanos viven sin bienes, sin estatus estructural, sin privilegios sociales. Vivir sin bienes es un desnudamiento espiritual que libera de las ataduras sociales del dinero.

			Este es el lado de la renuncia voluntaria. Otro aspecto presenta la pobreza a la que son empujadas las personas que carecen de lo más necesario y cuya vida corre el riesgo de hundirse en ella. El discurso apasionado a favor de la renuncia y el desasimiento no significa que los pobres no necesiten preocuparse por su sustento y puedan morirse tranquilamente de hambre. Es preciso erradicar la pobreza extrema, o al menos mitigarla. En este sentido Matilde dice que los bienes de la pobreza son necesarios (nothaftig) y, por ello, santos (heilig). También aquí la santidad está del lado de la pobreza, y precisamente allí donde lo que falta imperiosamente está al fin disponible y quizá se usa incluso de un modo excesivo.

			Matilde no muestra en su obra una mirada socialmente crítica como la que descubrirá el siglo XVIII. En el orden medieval de las cosas la pobreza se considera algo cotidiano y en gran medida natural. Es provocada por catástrofes, por sequías o inundaciones, por enfermedades o epidemias, frente a las cuales el ser humano se encuentra impotente. Occidente seguía siendo en las postrimerías del primer milenio un «mundo acechado por el hambre».27 Solo el floreciente comercio y la pujante burguesía alterarán esta situación.
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	    Francisco y la pobreza (detalle)

			El movimiento pauperístico está en plena transformación y pone la mirada en el peligro que existe en la ansiada riqueza. A modo de programa, así comienza el recuento que Matilde hace de las cosas que conducen al infierno: «La posesión de cosas efímeras es un huésped desleal, / la santa pobreza lleva a la espléndida abundancia de Dios» (IV, 4).

			Matilde desarticula la supremacía de la riqueza al situar en el centro la pobreza del Evangelio y al llamar «la luz que fluye de la divinidad» a una clase muy distinta de riqueza. No el dinero, sino el amor, hace la vida digna de vivirse, el amor a Dios, al prójimo y a sí mismo, que confluyen en la unio mystica, el misterio de la unión con Dios. En el pensar y el obrar de Matilde, la «dama amor», que aboga por el amor a la vida, ocupa un lugar central. Quien vive de la fuerza de este amor es tan rico en la pobreza que nada puede «empobrecer» el alma (III, 24). Esta es inmensamente rica, pues hacia ella fluyen bienes asombrosos. Por eso, los que son pobres por voluntad propia son capaces de estar al lado de los oprimidos y proporcionarles aquello que le dé la vuelta a la necesidad. El servicio a los pobres es un acto social y a la vez espiritual. «En la medida en que aquí nos derramemos con toda la generosidad de nuestro corazón, dándoles nuestros bienes a los pobres y poniendo nuestra vida al servicio de los enfermos, más semejantes seremos al Espíritu Santo, que mana abundantemente del Padre y del Hijo» (VI, 32). Quien da sus propios bienes a los pobres es comparado con el Espíritu Santo.

			El lugar en el que Matilde habla de Dios es la pobreza de los seres humanos. Aquí, en medio de las transformaciones de su sociedad, sus visiones se hacen oír y ganan fuerza. Ella sigue la voz de la luz que fluye, que desde la fragilidad de lo efímero llama hacia la presencia de la vida. Solo quien se expone a la opresiva pobreza de otras personas puede llegar a ser espiritualmente pobre. Así, Matilde exhorta especialmente a aquellos que ejercen la autoridad (gewalt) en la Iglesia y ocupan un cargo: «Ve todos los días al hospital y unge a los enfermos con las consoladoras palabras de Dios, y alívialos amablemente con cosas terrenales, pues la riqueza de Dios supera todo gasto. Limpia siempre a los enfermos y ríe cordialmente con ellos en Dios. Aparta tú mismo de ellos sus necesidades corporales, y pregúntales con sinceridad y afecto cuál es su enfermedad oculta, y asístelos con lealtad. De este modo la dulzura de Dios se derramará en ti de una forma maravillosa» (VI, 1).

			En La luz que fluye de la divinidad la pobreza del Evangelio es una perspectiva global, también y precisamente en lo que se refiere a los cargos de la Iglesia. Quien alcanza prestigio y poder corre el peligro de elevarse sobre otros y, con ello, caer él mismo en un abismo (véase IV, 3). Las personas que ostentan un cargo están expuestas al peligro del orgullo y del ansia de dominio, que somete a otros y se encumbra a sí mismo a costa de ellos. El cuidado de enfermos es un remedio muy eficaz contra esto. Darle a los pobres aquello que es indispensable para vivir, asistir a los enfermos en su indescriptible necesidad y hacerles la vida más fácil forma parte necesariamente de la vida cristiana. Esto no acontece en el sentido de un don paternalista, sino para experimentar de cerca la impotencia de la vida y para que, de este modo, uno mismo llegue a ser pobre.

			Aquí se plantea la pregunta de qué es, en el fondo, ser pobre y qué es ser rico. Hay una riqueza en la pobreza, pero también hay pobreza extrema en la riqueza. Matilde lo expresa de un modo muy concreto a través de formulaciones paradójicas: «Cuanto más se enriquece, más pobre es» (I, 22). Más de una ejecutiva sigue viviendo hoy esta experiencia contradictoria. La riqueza es engañosa, y Matilde no se cansa de advertir de sus astucias. Pues de la mano de la riqueza van el orgullo, la avaricia y la envidia, con los que está empedrado el camino al infierno (véase III, 1).

			La luz que fluye de la divinidad es una obra de la pobreza. Remite al lugar en el que Dios se muestra y habla. Dios no se revela en el poder de la riqueza. Su misterio de la vida se manifiesta más bien allí donde los seres humanos, con paciencia y empeño, arrancan la vida del sofocante poder de la muerte. La impotencia no se vuelve todopoderosa cuando experimenta el poder de aquello que Matilde llama «la luz que fluye de la divinidad».

			5. La cultura religiosa de la ciudad y María, la madre de los pobres

			El movimiento pauperístico tiene una irrupción turbulenta en la vida religiosa de Europa. Desde el suroeste, a través de España, se produce un cruce de las culturas cristiana, judía y musulmana. Las cruzadas, que dibujan con violencia y muerte un terrible rastro de sangre en la historia de Europa, ponen al mismo tiempo en contacto al cristianismo con la cultura árabe. Se potencia enormemente el saber en la medicina y la matemática, la teología y el método científico, la filosofía y la literatura. El redescubrimiento de los conocimientos de la matemática antigua posibilita los avances arquitectónicos del gótico. Con la construcción de las nuevas catedrales las actividades científicas y artísticas se desplazan del monasterio rural o el castillo al centro de la ciudad. Aquí surgen escuelas catedralicias y universidades. «El movimiento que desplaza la actividad escolar del monasterio a la catedral es el mismo que establece en el centro de las ciudades los más importantes talleres de la creación artística».28 Este desplazamiento tiene una enorme importancia para el desarrollo social y religioso.

			La ciudad, donde florece la vida religiosa, se convierte en un espacio vital de arte y cultura. La oferta educativa de la ciudad proporciona conocimientos que son necesarios para los nuevos oficios en la artesanía, el arte y el comercio a larga distancia. Al mismo tiempo, las obras artísticas acompañan a los seres humanos a cada paso. En Magdeburgo se muestra de un modo ejemplar que en el gótico la religión y el arte asumen una nueva simbiosis. En la época en la que nace Matilde la catedral románica es víctima de un devastador incendio. Debido al apiñamiento de las casas medievales, el fuego destruyó en pocas horas lo que se había edificado durante décadas o incluso siglos. Pero ya en 1209, bajo el arzobispo Albrecht II, comienza la construcción de la nueva catedral y, en una encarnizada lucha de corrientes, nace la primera catedral gótica de Alemania, junto con una famosa escuela catedralicia.

			Matilde puede observar los avances de los trabajos y queda marcada por la iconografía que allí se esculpe en piedra. El mundo de imágenes de la Edad Media toma cuerpo en los capiteles y tímpanos, en las figuras de santos y representaciones bíblicas, pero también en el conjunto de la arquitectura de sus iglesias. En el tránsito del románico al gótico, la luz fluye en desbordante abundancia en los lugares sagrados. La arquitectura quiere elevarse hacia al cielo, se vuelve estilizada y ligera. Los gruesos muros del románico son atravesados por ventanas. Se vuelven transparentes y dejan entrar la luz del sol. «Caen todos los tabiques, todos los obstáculos a la procesión de la irradiación divina y a su retorno».29 Las artísticas vidrieras hacen que el lugar sagrado resplandezca en una danza policroma de luminosos colores. La luz del cielo se hace perceptible a través de los sentidos, pues inunda el espacio de la iglesia y lo transforma en una «corriente luminosa» que «desciende en cascadas».30 «Dios es luz»: esta es la experiencia de toda una época.

			Las catedrales del gótico le abren camino a la luz de la divinidad en el triste día a día de los seres humanos, cuya vida se caracteriza a menudo por la lucha por la simple supervivencia. Esperan que el cristianismo le arrebate la supremacía a la tribulación y a la miseria, que tan poderosamente atenazan su vida cotidiana. Los santos desempeñan un papel determinante en esta esperanza. Cada oficio tiene sus santos, a los que se invoca en busca de auxilio. Están prestos a conversar en las iglesias, se les pide consejo y se implora su ayuda. Los santos contraponen a los esfuerzos agotadores del profano día a día la fuerza vivificadora de los tiempos y lugares sagrados. El transcurso del tiempo no se calcula en función de los números profanos de los meses, sino en función de las festividades de Cristo y de los santos. Su veneración en determinados lugares extiende una densa red de caminos por toda Europa. Las peregrinaciones representan el culmen de la vida religiosa, y los caminos de peregrinación a Santiago de Compostela cartografían el territorio. «Dan nombre a personas, pero también a iglesias y monasterios, y hasta a ciudades, aldeas y regiones enteras».31 Todos los edificios religiosos y muchos edificios profanos están adornados con esculturas o pinturas que representan su vida.

			Los santos son determinantes en el arte y la cultura, pues: «Sus biografías suministran motivos para todas las clases de representación visual, guían el pincel del pintor de frescos, el cincel del escultor, la herramienta del vidriero y también la pluma del copista. Se los recuerda en todas las formas de expresión: en las artes plásticas, en la poesía y el teatro».32 En el caso de Matilde se puede añadir: los santos imponen temas y definen posturas. Los santos de épocas pasadas son venerados por la Iglesia porque tienen algo que decir en los retos del propio presente y, de este modo, capacitan para hablar. Por esta razón Matilde busca el diálogo con ellos. Aquí toman la palabra los deseos acuciantes de su tiempo.

			Juan el Bautista, asceta y víctima de la falsedad de la palabra humana; Juan el Evangelista y el sobrecogimiento en la contemplación prodigiosa de Dios; Pedro y su crucifixión; Pablo y su rapto celestial; Esteban, Lorenzo y Martín: todos ellos determinan el discurso sobre cuestiones teológicas que son decisivas para el obrar de Matilde. Ella siente una especial veneración por santo Domingo. Describe su importancia de un modo tan impresionante que Teodorico de Apolda († 1297 / 1298) usa sus textos para su Vida de santo Domingo. Teodorico es dominico en Erfurt y autor de una famosa biografía sobre Isabel de Hungría. En su Vida de santo Domingo cita fragmentos del texto latino Lux divinitatis, refiriéndose a una persona que aprecia mucho, pero de manera llamativa no menciona el nombre de Matilde.

			Los santos gozan de una gran importancia en Occidente y son venerados en muchos lugares. Cómo toman la palabra en Matilde está, sin embargo, determinado por el color local. Esto es especialmente válido en el caso de las mujeres. Junto a la madre de Dios, María, aparece Catalina de Alejandría, patrona de la filosofía y célebre por su disputa con los filósofos paganos, a los que gana con presteza. Junto con Mauricio posee el patronazgo en la catedral de Magdeburgo, y es mostrada en muchas representaciones como una mujer directa y alegre. De ella dice Matilde: «Catalina, me dirijo contigo al combate, pues a los maestros del infierno les gustaría hacerme caer» (II, 24). La mujer de la Antigüedad es para la mujer de la Edad Media un acicate de autoridad femenina cuando ha de defenderse a sí misma y su obra. Matilde se refiere a María de Magdala con estas palabras: «María Magdalena, habito contigo en el desierto, pues todas las cosas me son extrañas excepto Dios» (II, 24). También la de Magdala tiene un lugar prominente en la catedral. Un tímpano de alrededor de 1225 la muestra después de la resurrección en su íntima relación con Cristo, totalmente concentrada en su amor, además de como maestra de la Iglesia que habla a los apóstoles.

			El lenguaje de Matilde se beneficia de la fuerza expresiva de las imágenes y símbolos en la catedral de Magdeburgo. Aquí se topa con las esculturas de mujeres santas que irradian autoridad y amabilidad, fuerza de convicción y firmeza. Una «pareja de soberanos» de 1240 es interpretada hoy como Editha y Otón el Grande, o como una alegoría de Cristo y la Iglesia. Están sentados majestuosamente uno junto al otro, inclinados ligeramente hacia el otro, y miran al frente, hacia las tareas que les aguardan. Las «bienaventuranzas» de alrededor de 1160, seis mujeres erguidas, muestran el Sermón de la montaña (véase Mt 5,1-12). Cuando Matilde aún estaba en Magdeburgo se erigen las «vírgenes prudentes y necias», obra mundialmente conocida de un maestro o una maestra del gótico temprano. La expresión facial de las figuras de piedra da vida a profundos sentimientos humanos.
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	    Catedral de Magdeburgo, «Puerta del Paraíso», vírgenes necias (detalle)
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			Catedral de Magdeburgo, «Puerta del Paraíso», vírgenes prudentes (detalle)

			En la obra de Matilde son importantes dos mujeres de su tierra natal que no están aún representadas en la catedral. Sobre Jutta de Sangerhausen dice Dios en una visión: «A la hermana Jutta de Sangerhausen la he enviado como mensajera a los paganos con su oración santa y con su buen ejemplo» (V, 34). La corta vida de santa Isabel la convierte en la voz que clama en el desierto de la riqueza, que encuentra una audiencia en muchas mujeres de su tiempo. Ya durante su vida muchos santos tienen un carisma fascinante. Su obra establece luminosas referencias que ofrecen una orientación en medio de las transformaciones de la época. 

			Pero por delante de todos los santos se encuentra la madre de Dios, María. En ella se muestra que la vida espiritual de las beguinas está inseparablemente unida a la pobreza. Después de la Anunciación del ángel, que le anuncia que concebirá y dará a luz al Hijo de Dios, María pronunció su sí, su gran afirmación: «Que así sea». «He aquí la esclava del Señor, hágase en mí según tu palabra» (Lc 1,38). En latín: «Ecce ancillam Domini fiat mihi secundum verbum tuum». El fiat conecta con la historia de la creación, el comienzo de la Biblia: «Dixitque Deus: Fiat lux et facta est lux» (Gn 1,3). «Dijo Dios: Haya luz, y hubo luz». Cuando los creyentes oyen en la liturgia cómo María pronuncia su fiat, están escuchando al mismo tiempo el fiat de Dios al comienzo de la creación. 

			Puesto que María se pone al servicio del poder creador de Dios y sirve al amor a la vida, la escena de la Anunciación es especialmente importante para las beguinas. La teóloga Elisabeth Gössmann dice incluso que la Concepción es el «prototipo de toda unión mística entre Dios y el alma amante».33 Matilde muestra la vida de María en una gran visión (véase V, 23). En ella pone de relieve que María y su familia eran pobres. María da a luz a Jesús «de noche en un camino en Belén, en un lugar extraño, donde ella misma era un pobre huésped sin albergue». Matilde tiene presente imágenes de su propio tiempo, de mujeres embarazadas que no tienen dónde alojarse, que varan en una ciudad extraña y alumbran a su hijo en la mayor miseria: «Y el niño tuvo hambre y frío».

			Hacía poco tiempo que, con Francisco, el pesebre era objeto de atención como lugar de adoración de Cristo. Jesús es amamantado por María (también este es un aspecto en el que el movimiento pauperístico pone deliberadamente su atención). Los ángeles cantan y los pastores llegan al pesebre ajeno (gastkrippfen). Entonces Matilde advierte que José está ausente. Esta experiencia determina también la vida de las mujeres en la ciudad medieval: la ausencia del padre. Pero el José bíblico no ha abandonado a su mujer, sino que ha ido a la ciudad —así responde María— «a comprarnos unos peces pequeños y pan corriente». Probablemente no en Belén, pero sin duda en el Magdeburgo medieval, los peces pequeños y de menos valor del Elba les servían a los pobres como alimento. Decidida, María rehúsa en esta visión la comida de la gente rica. La sagrada familia se da por satisfecha con la comida de los pobres.

			Los temas que se discuten en el movimiento pauperístico agudizan la mirada de Matilde hacia aquello de lo que (no) se habla en la Biblia. Así, a Matilde le gustaría saber qué ha hecho María con los tesoros que los tres magos de Oriente le regalaron cuando nació Jesús (Mt 2,11). En la circuncisión de Jesús, ella aparece pobre, porque no ofrece ningún cordero sacrificial, sino solo dos pichones (Lc 2,24). «Le pregunté a María qué había hecho con las ofrendas, porque no compró para ella ningún cordero sacrificial». Esta pregunta no se encuentra en el Nuevo Testamento. Pero se hace allí donde los seres humanos disputan sobre lo que implica la pobreza bíblica para una Iglesia rica. En la visión de Matilde se refleja un debate que mantienen los partidarios del movimiento pauperístico en su ciudad.

			La visión del relato de la Natividad lleva claramente la impronta del movimiento pauperístico. María responde a la pregunta de Matilde: «La santa y fluyente generosidad, y la misericordia con los necesitados, y el amor a la pobreza voluntaria me han arrebatado mi riqueza. [...] Con la ofrenda que le trajeron a mi hijo he atendido a todos aquellos que he hallado en verdadera necesidad. Eran huérfanos empobrecidos y vírgenes impuras que así alcanzaron honor, evitando que las lapidasen, y además los enfermos desvalidos y los muy ancianos».34 María se muestra aquí como madre de los pobres. En otro pasaje se la llama «auxilio de todas las viudas» (VII, 19) y «madre de los huérfanos» (I, 22). Ella percibe la necesidad de los excluidos, y su esfuerzo (arbeit) va dirigido hacia los enfermos abandonados, los huérfanos empobrecidos y los ancianos de edad avanzada. Llama la atención que este es el mismo círculo de personas con el que trabajan las beguinas. También «el amor a la pobreza voluntaria» remite a las beguinas, que reciben entre otros nombres el de «pobres voluntariamente».

			Desde el punto de vista sociohistórico son también interesantes las «vírgenes impuras» mencionadas en la visión, que es preciso salvar de la lapidación con la ayuda de las ofrendas. En la tradición textual la descripción de estas mujeres oscila entre puras e impuras. Detrás de esto están las leyes de pureza del Antiguo Testamento en el Deuteronomio (22,20-26), que prescriben que se lapide a una mujer casada o prometida que tenga relaciones sexuales con otro hombre, incluso si fue violada. El episodio en el que Jesús impide la lapidación de la adúltera en Jn 8,1-11 remite también a este precepto. Margot Schmidt recuerda asimismo la leyenda de san Nicolás, «que le hizo un regalo al padre pobre de tres hijas casaderas para que estas no fuesen vendidas por cuatro duros a un burdel».35
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			María Magdalena en «Mañana de Pascua» (detalle)

			De este modo la visión de Matilde pone sobre la mesa el tema de las mujeres que, debido a su precaria situación social, tienen relaciones sexuales fuera del matrimonio. Esta descripción se corresponde con la de las prostitutas que han fracasado en el mercado laboral de las ciudades medievales —a menudo como mujeres que crían solas a sus hijos— y ven en la prostitución una posibilidad de sobrevivir, cuando no la única. En el siglo XIII, el movimiento religioso de las «arrepentidas» les ofrece a estas mujeres una nueva oportunidad en la vida. Estas acogen a prostitutas para que puedan convertirse de su «vida de pecado». Su patrona es María Magdalena, que es venerada como penitente, porque —según la exégesis de la época— a raíz de su encuentro con Jesús se apartó de la prostitución. María Magdalena es una de las santas más queridas de la Edad Media, y fue especialmente venerada por las nuevas Órdenes mendicantes, las beguinas y las arrepentidas; «pecadora, esperanza de prostitutas, la Magdalena triunfa en Vézelay y en Provenza».36 Desde 1230 hay en Magdeburgo un convento de Magdalenas, cuyas hermanas eran llamadas «arrepentidas». Es de suponer que el domicilio de las beguinas de Magdeburgo se encontraría cerca, puesto que coinciden los ámbitos de trabajo de las arrepentidas y las beguinas.

			Las beguinas ven en la madre de Dios, María, la madre de los pobres y oprimidos. En la visión de Matilde se cuenta que María da sus tesoros a los pobres e invierte lo que resta en un paño cuaresmal.

			Con corazón ligero, María renuncia a la riqueza terrenal, pues en la pobreza experimenta una clase completamente distinta de riqueza que nadie le puede arrebatar: «El florecer luminoso de sus hermosos ojos, y la belleza espiritual de su rostro virginal, y la fluyente dulzura de su corazón puro, y el delicioso resplandor de su noble alma» (V, 23). Dios nace en medio de la pobreza. En Jesús se entrega a la impotencia de la vida humana, liberando de este modo de la impotencia que atrapa con todo su poder. 

			Aquí se muestra la pobreza del Evangelio como puente entre María y las beguinas, que hace semejante a ella. A la provenzal Douceline de Digne († 1274) se le atribuye la aguda afirmación: «María fue la primera beguina».37 Esto no es cierto en el sentido histórico, pues las beguinas son un movimiento nuevo. Pero en un sentido genealógico, la apreciación es, sin embargo, atinada. Puesto que las beguinas eligen a María como su modelo y viven como ella en «pobreza voluntaria», María se convierte en la precursora de las beguinas. En el libro de Matilde esta conexión queda especialmente clara. El lugar teológico de estas es la realidad de la pobreza de su tiempo. 

		

	
		
			 

			III
VIDA EN LA PALABRA:
CÓMO MATILDE SE CONVIERTE
EN POETA Y MÍSTICA


			

		  Matilde lleva viviendo alrededor de veinte años en Magdeburgo cuando toma la pluma y empieza a escribir su obra. Esto supone un paso de gran alcance en su biografía, pues con la publicación de su libro sale de la sombra de su vida como beguina al bien iluminado escenario de la historia de la cultura y la política eclesiástica. Aquí deja su impronta en la historia de la poesía y de la Teología. Pero ¿qué es lo que mueve a Matilde a escribir? ¿Qué poderes y contrapoderes, influencias e impulsos de desarrollo están operando aquí? ¿Y qué tiene ella que decir con su obra?

			1. «Que no me atreví a callar»: La asombrosa entrada en escena de La luz que fluye de la divinidad

			Al concluir el libro sexto se dice: «Todo lo que está escrito en este libro se ha derramado desde la divinidad viva en el corazón de la hermana Matilde, y está reproducido aquí con total fidelidad, tal y como Dios se lo entregó a ella y ha salido de su corazón, y ha sido escrito con sus manos. Deo gratias» (VI, 43).

			Es un fenómeno sorprendente que la obra de Matilde haya sido escrita y conocida públicamente y, además, sobreviva al paso de los siglos. La luz que fluye de la divinidad es desde un principio controvertida y llama ya la atención desde el momento en el que se hace pública. Suscita beneplácito y oposición, indignación y esperanza. Se intenta prohibir, pero también se promueve; recibe críticas explícitas, pero también se le da la bienvenida con entusiasmo. En todos los casos es escuchada y da lugar a debates. Pero ¿cómo llega una beguina a coger la pluma, impulsando con ello tales debates? La misma Matilde escribe que querría llevar una vida retirada, lejos de la atención pública (véase IV, 2). A mediados de siglo, cuando tiene ya más de cuarenta años, cruza sin embargo la frontera de su vida privada como beguina y toma públicamente la palabra. Para hacer esto tiene que superar algunos obstáculos importantes.

			En la Edad Media no se escriben libros a la ligera. Quien escribe ha de tener una razón sólida para hacerlo. En aquel entonces solo unas pocas personas pueden escribir. El pergamino es caro y no se puede disponer de él con tanta facilidad como hoy del papel. Además, los libros que tratan de Dios no son algo profano. Se asignan al ámbito de lo sagrado, que exige respeto y veneración. Incluso, según el lingüista Max Wehrli, todo libro tiene que ver con la fuerza creadora que se halla en la palabra de Dios y que convierte al cristianismo en una religión del libro y revelada. Toca el misterio de la historia de la creación, que tiene lugar en la palabra «Que se haga» (Gn 1,3). «Desde el Evangelio de san Juan, la obra redentora a través de la encarnación se ha entendido como una articulación de la palabra de Dios, como un acontecimiento lingüístico».1 

			Cuando Matilde toma la pluma, con su discurso acerca de Dios se aventura en el espacio de lo sagrado. Esto es difícil y peligroso, pues, en primer lugar, Matilde no parece autorizada para componer una obra sobre cuestiones que tienen que ver con Dios. El historiador de la Iglesia Bernard McGinn2 la denomina incluso «la por tres veces no apta»: no es hombre, no es letrada, no pertenece a una Orden. No forma parte de una Orden religiosa que promueva de un modo profesional el leer y escribir, como, por ejemplo, el monasterio femenino de Helfta. Con ello desaparece también el refugio que una Orden —pero no la comunidad de beguinas— puede ofrecer en caso de conflicto. Además, en general las mujeres son consideradas como «iletradas». El siglo XIII es la época de florecimiento de la Escolástica, que excluye a las mujeres del estudio universitario, especialmente de la Teología, la «reina de las ciencias».

			Tales exclusiones son sensacionales estrategias de poder.3 Intentan determinar quién puede dar su opinión y tiene algo que decir sobre cuestiones divinas, y quién no. La imagen de las mujeres que tiene la Escolástica favorece procedimientos de exclusión semejantes. Así, Tomás de Aquino se asombra del hecho de que en la historia bíblica de la creación Dios le dé la mujer al hombre como ayuda (aunque otro hombre sería, en el fondo, una ayuda mejor). Su respuesta es que las mujeres son irremplazables para la reproducción.4 Solo los hombres están capacitados para el pensamiento y el ejercicio de la teología. Forma parte de las curiosidades de la historia de la Iglesia y de la cultura que Tomás vea responsable del carácter deficitario de las mujeres a los vientos húmedos del sur durante el coito. En sus reflexiones se remite a un gran filósofo que no está en absoluto influenciado por el cristianismo: Aristóteles.

			Según la imagen que la Escolástica tiene de las mujeres, se considera peligroso que ellas escriban. «Ocupar el territorio de lo escrito es ya, para la mujer de la Edad Media, una gran empresa, acompañada de la conciencia de una fractura o de una audacia, de una timidez ligada a la incapacidad del sexo».5 Ambas cosas son aplicables a Matilde. En repetidas ocasiones expresa que ella no es apta para escribir y que quiere, de una vez por todas, dejar de hacerlo. Es consciente también del peligro asociado a la publicación de sus escritos. «Me previnieron sobre este libro, y me dijeron esto: Si no se pone a resguardo podría consumirlo el fuego» (II, 26).

			Pero ¿de dónde obtiene la fuerza para resistir a estos eficaces poderes? Cuando tiene miedo de que el fuego devore su obra, se dirige a Dios en oración. Entonces recibe como respuesta: «Amada mía, no te aflijas demasiado, nadie puede quemar la verdad» (II, 26). El objetivo de Matilde es nombrar una verdad de la que, de otro modo, no se llegará a hablar. En la pregunta sobre si debe hablar o guardar silencio, decide un argumento: se pueden quemar los libros; la verdad, sin embargo, no puede ser quemada. Ella tiene su propia fuerza, pues es convincente. Una vez pronunciada, la verdad puede quizás olvidarse de nuevo, pero no apagarse de forma intencionada. Si se silencia a propósito, esto puede incluso llevar a que se anuncie tanto más alto y en lugares muy distintos e inesperados. 

			Cuando Matilde comienza a escribir, lucha con fuerza contra el veredicto de que no se les reconozca a las mujeres ninguna autoridad en el debate público sobre cuestiones divinas. En el libro cuarto cuenta con detalle la historia de su vocación, que culmina en el encargo de escribir un libro sobre Dios: cómo Dios la arma para sus cometidos con dos ángeles, y cómo los demonios hacen acto de presencia con sus ataques insidiosos.

			«A esto se le añadió el poderoso amor, y me abrumó tanto con estos prodigios que no me atreví a callar. Entonces me sentí muy mal a causa de mi simplicidad. Y dije: “Ah, Dios bondadoso, ¿qué has visto en mí? Si sabes bien que soy una persona necia, pecadora y miserable en el cuerpo y en el alma. Estas cosas deberías dárselas a gente sabia, así serías ensalzado por ello”» (IV, 2).

			Matilde tiene experiencias que no se pueden callar. Pero hay algo que se opone a la escritura. Matilde no forma parte de la «gente sabia», los escolásticos y los letrados. Pero, en respuesta a la demanda de Dios, accede a seguir la llamada divina. Solo lentamente y tras muchos rodeos, el diálogo saca a la luz lo silenciado. Finalmente, la mística se atreve a hablar y nombra lo que es tan inmenso y requiere de tantas palabras: 

			«Entonces yo, miserable, fui temblando y con humilde vergüenza a mi confesor y le conté esta conversación, deseando su orientación. Él dijo que debería llevarlo a cabo con gozo. Dios, que había sido mi educador, me protegería. Entonces me ordenó esto, de lo que una y otra vez me avergüenzo entre lágrimas, pues ante mis ojos apareció claramente mi gran indignidad, esto es, que le ordenara a una despreciable mujer escribir, desde el corazón y la boca de Dios, este libro. Así, este libro nace de Dios por medio del amor y no procede de sentidos humanos» (IV, 2).
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	    Das fließende der Gottheit. Códice Einsiedeln

			Dios ha llamado a una mujer miserable a expresarse públicamente sobre cuestiones divinas. Puesto que este es un asunto delicado, Matilde busca consejo y apoyo en su confesor. Probablemente se trate de Enrique de Halle, pero aquí no se menciona ningún nombre. Las investigaciones sobre Matilde consideran que Enrique la apoya en la publicación, quizás ordena también sus textos y se preocupa de su edición. Sea como fuere, la obra de Matilde no surge de una vez y tampoco se publica directamente como un texto completo, tal y como estamos hoy habituados a causa de los libros encuadernados, que, precisamente por estarlo, se hallan claramente delimitados. Enrique de Halle no conoce el libro séptimo, que no aparece hasta después de 1270 en Helfta. La obra de Matilde va apareciendo de forma sucesiva en un espacio de tiempo de aproximadamente treinta años. El primer estadio escrito consiste quizás en una colección poco estructurada de pasajes sueltos que se corresponden con los actuales capítulos.6 Sin embargo, la misma Matilde habla de su buoch o libro (I, 0), y lo que tiene en mente es el conjunto. 

			 

			
			
					
				
				
					
							
							 

							Oralidad y escritura: cómo surge un libro en la Alta Edad Media. 

						  La obra de Matilde es un buen ejemplo del paso a la escriturización de los discursos orales. Su lugar no está en la universidad, donde la producción de libros forma parte de su actividad principal. Más bien nace de conversaciones en los múltiples lugares en los que vive la autora. Allí se formulan preguntas concretas y se hacen observaciones adicionales, a las tesis les siguen las antítesis, una palabra produce otra. Surge la necesidad de nombrar con más exactitud ciertas cosas y ponerlas a disposición de un círculo más amplio de personas. La escriturización es un medio idóneo para ello. También le ofrece a la autora la posibilidad de concretar sus preocupaciones de un modo más preciso.

							Para imponerse y seguir surtiendo efecto después de mucho tiempo, la literatura necesita una visibilidad pública. Esta se genera a través de la transmisión oral o la escriturización. En el caso de Matilde hay una combinación de ambas. Sus textos son puestos por escrito para que puedan leerse en círculos interesados: en las comunidades de beguinas de las ciudades, en los nuevos monasterios femeninos, en los grupos de debate de los movimientos espirituales. Así, el libro de lectura es, al mismo tiempo, un libro que se escucha. Como tal alcanza un amplio círculo de receptores. En el siglo XIV, por ejemplo, los «amigos de Dios de Basilea», que elaboran una traducción al alemánico del libro de Matilde, lo utilizan para leerlo en voz alta, lo transcriben y lo hacen llegar después a otros interesados.

							Para los aspectos prácticos de la escritura, en las ciudades hay scriptoria especiales. Nacen de las necesidades del comercio regional y de larga distancia, pero se emplean de forma creciente para otros fines. Quizá Matilde haya acudido a tales scriptoria, pero es seguro que ella misma también escribió. Para anotaciones rápidas tiene a su disposición tablillas de cera. Los textos que han de ser legibles a largo plazo son copiados en pergamino. Solo después del siglo XIII se va imponiendo paulatinamente el papel —la primera papelera en territorio de habla alemana se construye en 1390 en Nuremberg—, que anteriormente no se empleaba para textos importantes, puesto que se consideraba de muy poco valor.

							Para más información recomiendo la obra de Claudia Brinker-von der Heyde, Die literarische Welt des Mittelalters, Darmstadt, 2007.

							 

							 

						
					

				
			

			Los escritos se van poco a poco convirtiendo en un libro, que da a conocer más allá de la ciudad de Magdeburgo la mística de la luz que fluye. Todavía en vida de Matilde se traduce al latín, alcanzando con ello «el honor de ser uno de los primeros textos en lengua vernácula que se trasladaron a la lengua universal de la teología y la espiritualidad».7 En el círculo de los «amigos de Dios de Basilea» en torno a Enrique de Nördlingen, amigo comprometido e impulsor de la mística femenina, se traduce alrededor de 1345 al alemánico. Margarita vom Goldenen Ring dona un ejemplar de esta traducción a las monjas denominadas «Waldschwester», en el valle alto de Einsiedeln. Este libro sobrevive en el aislamiento de los eremitorios los siglos en los que Matilde es olvidada y en los que sus libros desaparecen.

			Christa Ortmann sentencia: «Ninguna línea reconocible de la tradición manuscrita conduce hasta el primer libro revelado en lengua vernácula de una mulier religiosa en la historia de la literatura alemana, que pudiese definir el tipo».8 Integrado en el vivo discurso del movimiento pauperístico, posee, sin embargo, algo único. Así, se resiste tenazmente a todos los intentos de la teología y de los estudios literarios de encontrar una estructura interna en la construcción de los siete libros.9 La agitada historia de su aparición lleva a una agitada forma de escritura. El libro está tomado de la vida misma.

			2. La fuerza visionaria del movimiento pauperístico:
 Tras las huellas de los signos de los tiempos

			Cuando en la Edad Media una mujer escribe un libro acerca de Dios y vence las importantes trabas asociadas a esto, es que está convencida: tiene algo que decir, algo que no puede callar. Matilde toma la palabra porque se sabe llamada a ello por Dios. En las disputas en torno a la pobreza y a la riqueza, a la autoridad de las mujeres en cuestiones teológicas, al significado de los sacramentos para la vida diaria, quiere dar la cara públicamente por La luz que fluye de la divinidad. Lo ha hecho antes en su vida cotidiana, en conversaciones con compañeras y compañeros, con adversarias y adversarios. Pero ahora ha llegado el momento de no solo hacer esto de palabra, sino también de fijarlo por escrito. Con este paso amplía de forma considerable el ámbito del discurso. Esto lo demuestra ya por sí solo el hecho de que sus puntos de vista sigan estando hoy disponibles y se puedan por ello debatir. En aquella época, en la que no había aún teléfono, ni correo electrónico ni internet, escribir un libro es la oportunidad por antonomasia para exponer determinadas posiciones y hacerlas públicas. Con su libro, Matilde introduce un punto claro y duradero en los debates del movimiento pauperístico.

			Matilde está enraizada en los debates teológicos de su tiempo. La Trinidad de Padre, Hijo y Espíritu Santo; la impotencia y la omnipotencia de Dios; presente y eternidad; sufrimiento y redención; la sabiduría del Espíritu y el amor de Jesucristo; los castigos del juicio y la misericordia de Dios: estos temas le salen con facilidad de los labios, pues de ellos se habla todos los días. El movimiento pauperístico es un movimiento religioso con un alcance sociopolítico. Su objetivo es desarrollar, en medio de las profundas transformaciones de su tiempo, visiones sólidas y orientadas hacia el futuro. También las beguinas vuelven la mirada hacia las grietas de la época para descubrir aquello que se abre allí a una nueva vida. Exponen los signos de esperanza que están ocultos en la vida cotidiana de las personas y que se pasan por alto demasiado rápido. Preguntan por los signos de los tiempos y señalan el camino que estos signos abren. 

			Cuando alguien vence al mundo 

			y libra su cuerpo de todo deseo vano 

			y derrota al demonio, 

			esa es un alma que Dios ama.

			Si el mundo le da un golpe

			apenas le molesta,

			si su carne vacila

			su espíritu no flojea,

			si el demonio le pincha 

			el alma también lo ignora.

			Ella ama y ama 

			y no puede hacer nada más.

			(I, 10)

			Un texto semejante posee una fuerza liberadora precisamente allí donde el mundo de la riqueza pone a las personas en apuros, allí donde la debilidad de la carne se impone frente a la voluntad del espíritu, donde el demonio atenaza la vida con sus asechanzas. Todo esto está ahí, pero no se volverá demasiado poderoso mientras el amor siga teniendo la última palabra. Las beguinas se acercan a las personas que las necesitan y buscan la palabra que quiere ser pronunciada. En su trabajo unen el amor a Dios y al prójimo, la espiritualidad y la política, la fe personal y la responsabilidad social. En el intercambio sobre su trabajo desarrollan visiones que contribuyen a vencer la miseria en la cultura urbana.

			En este proceso, el factor decisivo consiste en nombrar aquello que ayuda a vencer la miseria. Para que los signos de esperanza se hagan patentes y la visión de la vida cristiana pueda mostrarse en los problemas de la propia época, es indispensable la habilidad lingüística. Para una gran visión son decisivos los pequeños pasos. Pero también estos quieren, para poder ser andados, que se los nombre. En la extrema miseria, en medio del enmudecer impotente, de lo que se trata es de hacer que se tenga en cuenta la palabra liberadora de Dios. Por esta razón, el movimiento pauperístico necesita personas que pongan su habilidad lingüística a disposición de las demandas del Evangelio.

			Matilde habla y escribe en este sentido. Donde la pobreza amenaza con el círculo vicioso del fracaso, ella aboga por la voz de la vida. Descubre el vigor de una promesa que no amarga, sino que libera, pues sigue las huellas del poder vivificador de Dios, que es el único que puede llevar más allá de la impotencia. El lugar en el que Dios se manifiesta no es la riqueza, sino la pobreza: «En la simplicidad humilde y en la lastimosa pobreza y en la opresiva humillación me ha manifestado Dios sus prodigios» (III, 1). El amor a Dios no se puede materializar sin el arduo trabajo con y para el prójimo. En el encuentro con las personas que viven en la miseria y el desprecio, la beguina busca los signos ocultos de la presencia de Dios.

			Cuando las beguinas se acercan hasta la miseria de las ciudades, exploran los signos de su tiempo y los interpretan a la luz de la divinidad, que empieza a fluir en la oscuridad de la miseria humana. En la penuria en la que se encuentran perciben la presencia de Dios, que abre la situación de opresión a la vida. Las beguinas siguen la pista que les muestra el evangelio de las bienaventuranzas (véase Mateo 5,3-12): se ponen del lado de los pobres, a los que se les ha prometido el Reino de los cielos. Descubren a Dios en el consuelo que experimentan los que están afligidos. A aquellos que, a pesar de la calumnia y la persecución, se comprometen a favor de la justicia, les corresponderá la plenitud de la vida. Contribuyen a superar la violencia y la brutalidad de su tiempo, y abogan por la voz de la paz. 

			Con su opción por los pobres, las beguinas siguen los signos de los tiempos, abriendo así nuevos caminos para el futuro. Entre las numerosas mujeres que se unen con entusiasmo a las beguinas, algunas están especialmente capacitadas para expresar el potencial visionario. Escuchan las conversaciones cotidianas, en las que se habla de las preocupaciones y necesidades, las alegrías y esperanzas de las beguinas, y las sitúan en un horizonte más amplio. Con su habilidad lingüística, estas mujeres desempeñan un papel clave en el movimiento de las beguinas: Matilde de Magdeburgo en el norte de Alemania, Margarita Porete en Francia, Hadewijch en Amberes. Tenían la habilidad personal y la capacidad social de redactar una obra escrita. Con sus escritos otorgan una representación pública a las posiciones de las beguinas. 

			Bernard McGinn las califica de las «tres grandes místicas beguinas».10 Aunque estas mujeres no se relacionaron mutuamente y es probable que no se conocieran, sus obras muestran paralelismos evidentes. Tratan los mismos problemas teológicos: hablan del alma y del amor de Dios, de la propia voluntad y de la humildad, del Espíritu Santo y de la necesidad de expresar lo indecible. La conexión entre estas mujeres no reside en un intercambio personal o en una dependencia literaria. Más bien dan fe del debate teológico que mantienen las beguinas y el movimiento pauperístico en su conjunto. Son la punta de un iceberg; actualmente son lo único que sigue siendo visible, pero al mismo tiempo remiten a eso en lo que ellas mismas se inspiran: el conflicto por la pobreza del Evangelio en una época en la que la riqueza domina el discurso social.

			Sus obras nacen de discusiones y disputas teológicas, de experiencias místicas y de la lucha por un lenguaje nuevo para hablar de Dios. Hoy ya no se puede acceder directamente a este discurso, en su mayor parte oral, pero resuena en obras que se han transmitido. Aquí se refleja también la palabra de mujeres y hombres desconocidos. Viven, desde un punto de vista material, pobremente. Pero en la pobreza fluye hasta ellos una riqueza que sobrevive al paso del tiempo: un lenguaje que vence la miseria del mundo e introduce signos de esperanza. En medio de las grietas de la vida, en medio del enmudecer impotente, el espíritu de Dios toma la palabra y otorga un nuevo lenguaje. En las grietas de su tiempo las mujeres alcanzan presencia de ánimo y habilidad lingüística.

			3. El conflicto en torno a la autoridad de las mujeres en cuestiones divinas

			El hecho de que Matilde sea una mujer que escribe y que pertenece a las beguinas le abre al movimiento pauperístico nuevas perspectivas. Se llama la atención sobre cuestiones y temas que no aparecen, por ejemplo, en Francisco y en Domingo. En su pastoral orientada hacia la pobreza las beguinas adquieren conocimientos que les muestran el camino futuro a la Iglesia y a la sociedad. Por eso insisten en tomar públicamente la palabra. Pero, con ello, la autoridad de las mujeres para hablar de Dios se convierte en tema de debate, pues esta autoridad no está prevista en el discurso de la Escolástica. 

			En esta tensión reside su potencial de conflicto. Con ello las beguinas se encuentran ante un problema práctico. Por un lado, no se les permite ir a las universidades para formarse en cuestiones teológicas. A diferencia de algunos monasterios femeninos, no tienen tampoco escuelas monásticas con una orientación científica, ni ricas bibliotecas. Tampoco pueden administrar los sacramentos, que son importantes en el acompañamiento espiritual con enfermos, moribundos y personas afligidas. Por otro lado, alcanzan en su trabajo un conocimiento que le muestra a la Iglesia el camino de su desarrollo futuro. Las beguinas están interesadas en cuestiones teológicas, como las relativas al pecado y la culpa, la eficacia de los sacramentos, la pobreza de Jesús y la vida de la Trinidad, porque en el trabajo diario son confrontadas con ellas. Tienen incluso que dar una respuesta en estas difíciles cuestiones.

			Aunque las beguinas trabajan en el cuidado de pobres y enfermos, en lugares poco destacadas, con sus opiniones teológicas se ponen en el punto de mira de los debates públicos. Como informa el prólogo a la versiones alemana y latina, Matilde empieza a poner por escrito su buoch, su libro, en torno a 1250. Ese tiempo significa para las beguinas un punto de inflexión, pues ahora se dejan oír, de forma creciente, reproches contra ellas. Sínodos en Béziers (1299) y Colonia (1310) pronuncian medidas disciplinarias contra las beguinas. En Magdeburgo se celebra, bajo el arzobispo Ruperto de Querfurt, un sínodo provincial que ordena que las beguinas se sometan al clero parroquial. En la conclusión del sínodo se dice: «Sobre las mujeres que se denominan BEGUINAS, determinamos: que deben prestar obediencia al párroco en cuya parroquia residen y obedecerlo en todo como el resto de los feligreses. De lo contrario, serán obligadas a esto por los mismos párrocos bajo pena de excomunión».11

			Los dirigentes de la Iglesia se presentan aquí con todo el poder oficial del sínodo y amenazan con la excomunión a las beguinas que se opongan a sus disposiciones. Esta es una pena eclesiástica muy dura, que excluye de la recepción de los sacramentos. Solo el hecho de que el sínodo se ocupe de las beguinas muestra la importancia de su actividad en esa provincia eclesiástica. Son un tema sobre el que se discute. Aparentemente, para estas mujeres no es algo evidente que tengan que someterse al clero parroquial, de lo contrario no se necesitaría una disposición semejante. Existieron tanto beguinas que se comportaron de otro modo como clérigos que exigieron su subordinación. Se llegó así a un conflicto con el que el sínodo quiere acabar poniendo freno al comportamiento de estas beguinas.

			El sínodo provincial se celebra en 1260. Transcurre cierto tiempo hasta que un punto conflictivo se trata in situ en un nivel más elevado, el del sínodo. A partir de 1250 decrece la actividad de Matilde como escritora, justo en el momento en el que irrumpe el conflicto en torno a las beguinas. La pregunta obvia acerca de si la decisión del sínodo es también una reacción al trabajo escrito de Matilde no se puede responder históricamente. Pero las conexiones en los puntos controvertidos del debate son claras.

			Unos pocos años más tarde, las beguinas son tema de debate en el nivel inmediatamente superior, en vísperas del Segundo Concilio de Lyon (1274). En su informe para la preparación del concilio, el obispo de Olomouc (Bohemia) se queja de «gente, tanto hombres como, sobre todo, mujeres jóvenes y viudas, que, sin pertenecer a una Orden aprobada por el Papa, se comportan, se visten y dicen ser religiosos. [...] No se unen a ninguna Orden legítima, para no tener que obedecer a nadie y para, como ellos dicen, en semejante libertad poder servir mejor a Dios. Pero, por otra parte, se creen también dispensados de la obediencia hacia el clero parroquial, con el que no quieren confesarse ni recibir de él los sacramentos, como si estos fueran impuros en su mano. Además, vagan ociosos y locuaces en las ciudades, poniendo de este modo a menudo en peligro su buen nombre y su virtud».12 El obispo se irrita por el hecho de que unas mujeres se consideren a sí mismas como religiosi, aunque no pertenezcan a ninguna Orden aprobada; que no se sometan a la disciplina de ninguna Orden con el argumento de que en virtud de esta libertad pueden servir mejor a Dios; que no obedezcan al clero parroquial; y que tomen la palabra públicamente (que sean «locuaces», como él las denomina).

			No solo en Magdeburgo los clérigos están molestos por las transformaciones en la vida eclesiástica, que atraen especialmente a los laicos. «Todo esto tuvo que inquietar profundamente a las autoridades laicas y religiosas, pues las mulieres devotae eluden de múltiples modos los habituales controles de las autoridades y la integración. En resumen: su modo de vida suponía una afrenta contra las nociones medievales de orden».13 Los dirigentes de la Iglesia reaccionan ante las transformaciones del movimiento pauperístico poniendo el acento en la estructura parroquial y estableciéndola jurídicamente. Mientras que los sínodos tenían en el siglo XII escasa importancia, en el siglo XIII los obispos fortalecieron su poder sinodal. Llevan a cabo «la reinstauración de la actividad legislativa de la Iglesia, la reorganización de la administración episcopal de la diócesis y la regulación de las funciones de los párrocos».14

			En Magdeburgo se muestra la importancia de este proceder para las beguinas. Al exigir la subordinación al clero parroquial, el sínodo aparta a las beguinas del movimiento pauperístico, que no es compatible sin más con la estructura parroquial. Así como Matilde trabaja con los dominicos, también otras beguinas se vinculan con las Órdenes mendicantes, porque esto concuerda con su espiritualidad de la pobreza. En principio, las mujeres no están obligadas a asistir a misa en la parroquia. Pueden dirigirse a los sacerdotes del movimiento pauperístico, que a menudo predican de un modo muy distinto. Al contrario que en algunas Órdenes femeninas, tienen la posibilidad de escoger ellas mismas la guía de su comunidad y su confesor (como Matilde a Enrique de Halle o Wichmann de Arnstein). En la confesión, que gira en torno a cuestiones de culpa en la propia praxis vital, el tema de la pobreza es un punto decisivo.

			Las beguinas son un movimiento espiritual, pero no pertenecen a las nuevas Órdenes. También aquí están situadas fuera de la estructura. Puesto que son mujeres, el conflicto no puede desactivarse haciendo que ellas reciban la ordenación sacerdotal, con lo que quedarían así integradas en la estructura eclesiástica. Sus agrupaciones y comunidades no tienen ninguna regla aprobada. Por eso resulta comprensible la pretensión del sínodo de exigirles que se sometan al clero parroquial. Pero para las beguinas esta pretensión es sumamente problemática, pues amenaza su independencia en cuestiones relativas a la vida espiritual.

			Las beguinas están estrechamente unidas entre sí, se dan consejos espirituales o expresan críticas. La obra de Matilde da un testimonio elocuente de esto. Las comunidades eligen a su maestra, cuyo título de magistra remite a su autoridad espiritual.15 Probablemente la misma Matilde guio temporalmente un grupo, pues en un pasaje que trata de las personas en puestos de liderazgo escribe: «En mi comunidad hay una religiosa por la que sufro mucha angustia a causa de su mal comportamiento, porque esta persona no me quiere obedecer en nada» (VI, 7).

			En su obra, Matilde no se ocupa explícitamente de la resolución del sínodo. Guarda silencio sobre esto. Al mismo tiempo, lo rebate con aquello que escribe, pues censura el estado del clero, que se hunde en el orgullo y la impudicia: «Quien no conozca el camino al infierno, que mire al clero corrompido, cómo su vida se dirige directamente al infierno con mujeres y con niños y con otros pecados manifiestos» (VI, 21). Mientras que el sínodo exige que se sometan al clero parroquial, las beguinas ponen en duda la autoridad de este. Aquí habla expresamente del clero (pfafheit), y critica cómo ejercen su cargo los párrocos cuya autoridad no está legitimada por la fuerza de convicción de una vida espiritual. «¡Ay, corona del clero santo, cómo has desaparecido! En verdad no tienes más que la envoltura de ti misma, que es la autoridad sacerdotal» (VI, 21).

			En lugar de hablar en favor del clero parroquial, Matilde subraya la importancia de la Orden dominica: «Por eso es necesario que vengan los últimos hermanos, pues si el manto es viejo, tampoco calienta. Entonces le tengo que dar a mi esposa, la santa cristiandad, un nuevo manto» (VI, 21). De este modo, la beguina se atreve a ponerse en el punto de mira del clero secular y de los religiosos, en donde en esta época, también por motivos financieros, «se disparaba con bastante fuerza».16 Incluso ataca de forma explícita al cabildo catedralicio cuando apoya al canónigo Teodorico de Dobin en su nombramiento como deán. En una visión, Dios refrenda a este partidario del movimiento pauperístico, que se arredra cuando tiene que tomar posesión del cargo, y le concede la dulzura divina. Frente a esto, a los canónigos se los califica de «machos cabríos», con la siguiente argumentación: «Porque su carne apesta a impudicia en la verdad eterna, ante su Santísima Trinidad» (VI, 3).
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			Santo Domingo en «Escarnio de Cristo» (detalle)

			Cuando Matilde habla de los «canónigos», es evidente a quién se está refiriendo. Así, no sorprende que con mucha probabilidad sea acusada ante un tribunal y excluida temporalmente de los sacramentos. En su obra algunos pasajes apuntan a esto. «Aquellos que parecen personas justas me apedrean por la espalda y huyen, y no quieren que yo sepa en absoluto que esto me ha sucedido por su causa. Pero Dios sí lo ha visto» (II, 24). Matilde tiene que tratar con personas que se presentan con amabilidad, pero que lo que quieren es hacerla caer con asechanzas. Y continúa: «Estoy segura, y así me ha ocurrido hasta ahora, de que aún beberé muchos cálices con hiel, pues por desgracia el demonio sigue teniendo muchísimos coperos entre los religiosos, que están tan llenos de veneno que no lo pueden beber solos. Se lo tienen que servir con amargura a los hijos de Dios» (II, 24). A la autora le sobrevienen la calumnia, la persecución y la perversa insidia.

			En un diálogo con la esposa del Cantar de los Cantares se trata la cuestión sobre qué significa estar unida al amor de Dios. La esposa le profetiza al alma: «Tendrás que andar por la calle hambrienta, pobre, desnuda y tan despreciada que de todos los alimentos de la vida cristiana no poseerás más que la fe. Si eres entonces capaz de amar, nunca perecerás» (III, 3). Quizá se le prive de las «provisiones de la vida cristiana», los sacramentos. Pero si su fe y su amor permanecen, esto no le causará ningún daño. No podemos actualmente saber si el cabildo catedralicio excluyó de hecho temporalmente a Matilde de los sacramentos, pero que temió esto lo dicen sus textos. La resolución del sínodo provincial muestra que tenía para ello todos los motivos. 

			En la obra de Matilde se materializa la autoridad de una mujer que, según los parámetros de la Escolástica, es «iletrada» y que, según los parámetros del orden eclesial, no está facultada para tomar la palabra en cuestiones teológicas. Unas pocas décadas después de la aparición pública de Matilde, el Concilio de Vienne dice sobre las beguinas: «Como si estuviesen impulsadas por un desequilibrio mental, algunas disputan y predican sobre la Santísima Trinidad y sobre la esencia divina, y sostienen opiniones contrarias a la fe cristiana en relación con los artículos de la fe y los sacramentos de la Iglesia».17 También Matilde especula sobre la Santísima Trinidad y la esencia de los sacramentos. Interpreta textos de la Biblia e interroga en sus visiones a los profetas, a María, la madre de Dios, así como a su Hijo, por los secretos de la Sagrada Escritura. Hace justamente aquello que el Concilio de Vienne les echa en cara a las beguinas —con la notable diferencia de que como beguina no sostiene automáticamente «opiniones contrarias a la fe cristiana»—. Interviene en el debate teológico y no calla sobre la luz que fluye, que le ilumina cuestiones acuciantes sobre Dios.

			Después de veinte años en Magdeburgo, para Matilde es natural que se le pida consejo en cuestiones espirituales, también por parte de clérigos como el deán Teodorico. Incluso da por sentado que su palabra será consultada después de su muerte: «Quien tras mi muerte quiera hablar conmigo y no pueda, y sea una mujer sincera o un hombre bueno, deberá leer este librito» (VI, 1). En su obra se desarticula la división entre letrado e iletrado, entre aquellos con poder de decisión y quienes obedecen. Aquí habla la palabra de Dios por boca de una mujer (a los ojos de algunos cargos, una barbaridad). Lo que Matilde dice también se escucha y da lugar a discusiones. En Magdeburgo, la beguina es probablemente acusada, pero no condenada. No tiene solo detractores, sino también poderosos partidarios, que saben del valor de sus escritos y que pueden imponer su voluntad.

			4. La apuesta por la lengua vernácula:
 La palabra de Dios en camino por Europa

			Con su opción por la pobreza del Evangelio, Matilde se topa con problemas teológicos que ya no la abandonarán y que exigen una respuesta. ¿Cómo puede hablarse de Dios en el mundo de la pobreza? Pues una cosa está clara: en el lecho de los enfermos y con las viudas y huérfanos, con las personas desconsoladas junto a la tumba y los pobres a las puertas de la ciudad no se puede utilizar el latín. Pero en la época de la Escolástica el latín es el idioma preponderante para hablar de Dios. Se considera, junto con el griego y el hebreo, una lengua sagrada, lingua sacra. En ella se explican las cuestiones dogmáticas, en ella se discute la doctrina de la Trinidad. En la Escolástica el empleo de la lengua latina se da hasta tal punto por sentado, que la lengua vulgar no se contempla en absoluto.

			Pero el latín no es el idioma que se habla en las calles y callejas de la ciudad. Por eso el movimiento pauperístico, que se instala en las ciudades y se traslada por el país predicando, utiliza en todas partes la lengua vulgar. «En toda Europa la palabra de Dios se pone en camino».18 Y habla en el idioma de las personas a las que se dirige. Esto suscita la oposición de aquellos que quieren que los debates teológicos se desarrollen exclusivamente en latín. Especialmente grande es la oposición allí donde el monopolio del latín en las cuestiones divinas se encuentra combinado con la máxima de que las mujeres, y con ello las beguinas, son iletradas.

			El franciscano belga Gilberto de Tournai muestra que de esto resulta una mixtura precaria. En 1273, en un informe para el segundo Concilio de Lyon, escribe sobre la peligrosidad de las beguinas: «Hay en nuestro país mujeres que llevan el nombre de beguinas, y algunas de ellas dominan la sofistería y se complacen en las novedades. Han interpretado los secretos de las Escrituras, que incluso para personas que son entendidas en la sagrada Escritura apenas se pueden desentrañar, en la lengua vulgar francesa. Leen esto todas juntas de forma irreverente, desvergonzada, en rincones ocultos y lugares públicos. He visto, leído y poseído una Biblia en lengua francesa de la que están expuestos públicamente ejemplares en librerías de París, para ser copiados. Las herejías y errores, dudas y falsas interpretaciones que están contenidas en estos no se pueden abarcar por la reducida extensión del papel. [...] Cuando la enfermedad se extiende, surgen tantos escándalos como oyentes, tantas blasfemias como lugares públicos. Para cegar estas fuentes se debe, con el fin de silenciar más fácilmente la invención de esta vanidad, destruir los ejemplares, poner obstáculos a los intérpretes; quemar lo que se inventó como falso, para que la lengua divina no se vuelva vana con un parloteo vulgar, para que no se diga en los rincones: Mira aquí está Cristo, mira allí, para que el Santísimo Sacramento no se entregue a los perros, para que las perlas más valiosas no se echen a los pies de los cerdos para ser pisadas».19

			Gilberto de Tournai lanza un ataque que tiene como objetivo el uso de la lengua vulgar en la teología y la exégesis bíblica. En su combate verbal resuena el desprecio hacia la lengua del pueblo, que él coloca al lado de los perros y los cerdos. Según Gilberto, la Biblia solo puede difundirse en latín. Considera reprobable que los laicos traduzcan la Biblia y la interpreten en la lengua vulgar. Por eso quiere destruir los libros de las beguinas, silenciando de este modo su discurso en lengua vulgar acerca de Dios. 

			A la luz de esta disputa, que ahora ya se trata en el ámbito del concilio, se pone de relieve la importancia que tiene que Matilde escriba en lengua vernácula. Redacta su obra in situ en el idioma del acompañamiento espiritual, en el dialecto bajo alemán de su país. Desde el punto de vista de la lingüística histórica, la teología y la política eclesiástica, esto supone una empresa audaz. En el ámbito de la lingüística histórica el problema reside en que en aquel entonces el alemán no está aún pulido en cuestiones divinas. Su léxico es pobre, no es ni de lejos tan apto para la teología como el latín. «La lengua vulgar se emancipó [...] solo poco a poco como lengua de la literatura y de la teoría científica. Solo gradualmente (con sorprendentes excepciones) pudo satisfacer las exigencias estéticas y científicas de la literatura clerical, era considerada en un principio como lingua inculta».20

			Matilde se encuentra al comienzo de esta transformación. Más aún: con su obra da inicio a esta transformación. La lengua que tiene a su disposición es aún demasiado tosca, demasiado rígida para la luz que fluye. Escribe Matilde: «El alemán no me alcanza, y latín no sé» (II, 3). Pero no puede hacer otra cosa que seguir el camino de la lengua. Se encuentra ante el reto de darle un impulso tal a su lengua materna que Dios sea nombrado en ella. Aspira a ir más allá de la incapacidad del alemán, hacia una lengua nueva, en la que la luz de la divinidad comience a fluir.

			En el ámbito de la germanística Matilde es conocida por haberse hecho acreedora de grandes méritos en el desarrollo de la lengua alemana.21 La fuerza del lenguaje de esta mística nace de sus preguntas dentro del movimiento pauperístico. Contribuye al desarrollo de la lengua alemana porque quiere nombrar la presencia de Dios en su tiempo. En esto radica la audacia teológica de su escritura. Con el fin de hablar de Dios se convierte en una creadora de lenguaje, en una poeta. Con ello obtiene un rendimiento doble: por un lado, hace la lengua alemana apta para la teología; esto es un avance para la lengua alemana. Por otro lado, le da un lugar a la teología en la lengua vernácula; esto es un avance para la teología. Cuando Otto Zirker escribe: «La mística es la que realmente le ha destrabado la lengua a la prosa alemana»,22 esto también se le puede aplicar a Matilde por lo que se refiere a la teología: ella le destraba la lengua. Como mujer del movimiento pauperístico, descubre la riqueza de la lengua vulgar y con ello impulsa al mismo tiempo dicha lengua.

			Matilde necesita la lengua vulgar para que eso que la palabra de Dios enuncia en las preocupaciones de su tiempo sea comprensible y se pueda seguir consultando. Pero puesto que el latín mantiene un monopolio en el discurso medieval acerca de Dios, el discurso acerca de Dios en la lengua vulgar es, al mismo tiempo, cuestionado en el ámbito de la política eclesial. En conexión con la pregunta de qué se dice sobre Dios, se discute quién puede expresar su opinión en esta cuestión. Mientras prevalezca el latín, el círculo de los que se dedican a la teología estará estrictamente limitado a aquellos que dominan el latín, quienes han estudiado, los escolásticos. Quienes no tienen acceso a la ciencia e ignoran el latín son considerados incompetentes en cuestiones teológicas y no tienen nada que decir en los asuntos divinos. 

			Esto conduce, sin embargo, a un problema teológico. Si no se puede nombrar a Dios en el lenguaje de los seres humanos, entonces Dios guarda silencio en la vida de estas personas. Dios no toma la palabra y permanece invisible, su presencia es, incluso, explícitamente negada. Gilberto de Tournai dice: «Para que no se diga en los rincones: Mira, aquí está Cristo». Las beguinas tienen que ver con este conflictivo punto. Quien discute la posibilidad de que Dios tome la palabra en la lengua vulgar silencia la presencia de Dios en la vida cotidiana de los seres humanos. Contra este silenciamiento se movilizan las beguinas cuando hablan de Dios.

			Con La luz que fluye de la divinidad Matilde realiza una aportación decisiva a este respecto. El movimiento pauperístico ha opuesto al monopolio de la Escolástica que la palabra de Dios se tiene que encarnar en la lengua materna si quiere tomar la palabra en la vida cotidiana.

			En el caso de Matilde este conflicto se agrava, pues es una mujer, una laica que, por diversas causas, es considerada no apta para expresar su opinión en cuestiones que tienen que ver con Dios. En torno a 1140, Graciano estableció jurídicamente, haciéndose eco del mandamiento del silencio de 1 Tim 2,9 ss. y de 1 Cor 14,34: «Una mujer docta y santa no se atreve a instruir a los hombres en la asamblea».23 En el ámbito privado las mujeres pueden hablar. Pero están excluidas de la exposición pública de la fe. Ninguno de los tres informes sobre las beguinas que se elaboraron para la preparación del Concilio de Lyon proviene de una mujer (ya no digamos que tuviesen voz en el concilio). 

			El orden público se opone a que Matilde haga oír su voz en cuestiones que tienen que ver con Dios. En la pobreza de las ciudades ella experimenta, sin embargo, una presencia de Dios que tiene que ser nombrada públicamente, y que se quiere silenciar. Con su escritura, Matilde se opone a un silenciamiento que niega la presencia de Dios entre los pobres de la sociedad. La germanista Susanne Köbele dice sobre la mística que «la comprensión que los autores en lengua vulgar tienen de sí mismos no se diluye en modo alguno en una simple popularización y simplificación de contextos teológicos (latinos). Más bien se articula algo nuevo, de un modo nuevo y con conciencia de su novedad».24 El empleo de la lengua materna es un proceso teológico de gran importancia. Matilde no lleva a cabo una repetición simplificadora de textos latinos en bajo alemán. Su obra es más bien una réplica al silenciamiento de la presencia de Dios entre los pobres e iletrados. Su apuesta por la lengua materna irrumpe en la tierra virgen de una lengua que opera en la situación vital en la que ella quiere tomar la palabra.

			La escritura de Matilde en la lengua vulgar contribuye a que el alemán se establezca como lengua escrita. También Margarita Porete escribió en su lengua vernácula, el francés; la beguina Hadewijch redacta el Lijst en neerlandés en los años treinta y cuarenta.25 Los textos teológicos de las beguinas contribuyen a romper el monopolio del latín en el discurso acerca de Dios. Le abren al cristianismo el espacio vital de una nueva lengua, la lengua del pueblo.26 

			5. «Que la boca iletrada instruya a las lenguas letradas»: 
 Cómo la mística surge de conflictos 
 que vale la pena llevar adelante

			El filósofo francés Michel Foucault da cuenta de la llamativa conexión entre crítica y mística: «Si esta matriz de la actitud crítica en el mundo occidental hay que buscarla en la Edad Media en unas actitudes religiosas y en relación al ejercicio del poder pastoral, es también muy asombroso que se vea cómo la mística, como experiencia individual, y la lucha institucional y política forman una unidad y, en todo caso, están perpetuamente referidas la una a la otra. Yo diría que una de las primeras grandes formas de revuelta en Occidente ha sido la mística; y todos esos focos de resistencia a la autoridad de la Escritura, a la mediación del pastor, se han desarrollado en los conventos o en el exterior de los conventos por los laicos».27 Esta apreciación se puede aplicar también a la beguina Matilde, salvo en el punto de que ella no argumenta contra la autoridad de la Escritura, sino que con la autoridad de la Escritura arremete contra el abuso de poder en la Iglesia.

			Cuando Matilde redacta una obra sobre cuestiones que tienen que ver con Dios, roza límites que ponen en riesgo su vida, como muestra la muerte de la beguina Alelais (Aleid), a la que matan en 1236 en Cambrai,28 o la muerte de la mística Margarita Porete, que en 1310 fue quemada en París a causa de su escrito Espejo de las almas simples. Matilde sabe de este peligro. El discurso sobre la condición iletrada de las mujeres la atenaza poderosamente. Una y otra vez expresa dudas sobre si debe realmente escribir. Además, teme por la credibilidad de la palabra de Dios en la boca de una mujer. «Ah, Señor, si yo fuera un docto clérigo, y hubieras hecho en él estos grandes y singulares prodigios, recibirías por ello eterna gloria» (II, 26). Pero con Dios hace oír su voz esa fuerza vital que quiebra el discurso que poderosamente la atenaza. Dios responde: «Se encuentran muchos sabios maestros de la escritura que en sí mismos son unos necios ante mis ojos. Y aún te digo más: es para mí un gran honor ante ellos y los fortalece mucho en la santa fe cristiana, que la boca iletrada instruya a las lenguas letradas por medio de mi Espíritu Santo» (II, 26).

			La lengua letrada necesita la enseñanza que tiene lugar a través de la «boca iletrada». La inversión de letrado e iletrado que aquí se lleva a cabo recuerda a la «sabiduría del mundo» paulina, que nada vale a los ojos de Dios, y a la actitud de los creyentes, que es necedad para la gente del mundo (2 Corintios 12). Matilde aprovecha el argumento y lo traslada a la persona erudita en teología, de la que se sigue diciendo que trata con descuido el tesoro de la palabra de Dios que se le ha confiado. «Hija, por descuido muchos hombres sabios pierden su precioso oro, con el que podrían ir a la escuela superior, en un camino enorme. Alguien lo encontrará». Por verwarloesi, por descuido o abandono, pierden ellos el oro.

			La erudición por sí sola no basta para la fe cristiana, esto lo muestra el comentario malicioso contra los escolásticos incrédulos en la visión del infierno de Matilde: «Los maestros incrédulos están sentados a los pies de Lucifer para poder mirar directamente a su impuro dios. Él disputa también con ellos, dejándolos humillados» (III, 21). El argumento de Matilde de que quiere abandonar la escritura porque es «iletrada» no vale ante Dios. Antes bien, son justamente las experiencias que no proceden de los tratados de la Escolástica las que le otorgan autoridad a su palabra. Matilde sigue aquí el estilo característico del magníficat (Lc 1,46-55): la palabra de Dios no fortalece a los poderosos en su poder, sino que acude en auxilio de aquellos que corren el riesgo de hundirse en la impotencia. Quien quiera hablar de Dios no tiene que dominar el latín. Dios se manifiesta en medio de las fatigas de la vida cotidiana en la palabra que abre todas las tribulaciones a la vida.

			Con la publicación de su escrito, Matilde se posiciona en una serie de asuntos controvertidos: el uso de la lengua vulgar, la autoridad de las mujeres en cuestiones divinas, la pobreza del Evangelio. Sabe de los peligros y, después de una larga lucha, está segura de que vale la pena enfrentar los conflictos pendientes. No los evita. Este es un punto fundamental para la aparición de su mística. La mística es aquella tradición del cristianismo que no silencia las experiencias de impotencia y por ello expresa abiertamente los problemas del poder. Examina a fondo los complicados efectos del poder, comprueba de dónde provienen y si suceden con arreglo al Evangelio. «El poder [gewalt] es motivo de gran inquietud. Cuando dicen: “Ahora sois nuestro prelado o nuestro prior o nuestra priora”, por Dios, querido amigo, estás expuesto a una gran tentación» (VI, 1). 

			La mística de Matilde no tiene lugar lejos del mundo, sino que surge en una vida turbulenta y llena de conflictos. Siendo joven entra en confrontación con su hogar paterno y no se arredra ni siquiera ante la ruptura con su familia. En Magdeburgo vive como beguina y se expone, al decidirse por la ciudad, a un clima duro del que no sale impune. En el sexto libro le pregunta a Dios: «Ah, amado Señor, Dios todopoderoso, ¿cuánto tiempo permaneceré aquí en la tierra de mi carne, como una estaca o una señal hacia la que la gente corre, la lanza y la tira, manchando desde hace tiempo mi honor con una maldad desenfrenada?» (VI, 38). En esta experiencia de impotencia el poder vivificador de Dios está a su lado: «Nadie es tan rápido corriendo, nadie es tan fuerte lanzando, nadie es tan astuto tirando, nadie es tan malvado en su ira que pueda destruir, quebrar o dañar el cielo en el que habito» (VI, 38). Los conflictos en los que Matilde está envuelta la confrontan con preguntas que exigen de un modo insoslayable una respuesta. En la formulación de estas preguntas y en la búsqueda de respuestas convincentes nace la mística de La luz que fluye de la divinidad.

			Esta conexión entre mística y conflicto, poder e impotencia es también significativa en otros místicos y otras místicas. Hildegarda de Bingen tiene que imponerse frente a su casa madre, el monasterio de Disibodenberg, y luchar por el liderazgo espiritual en su monasterio femenino. Su mística surge en medio de conflictos que la atan al lecho por medio de la enfermedad y la parálisis. Gertrudis de Helfta tiene su primera visión de Cristo cuando se encuentra en una crisis vital y está descontenta con su forma de vida monástica, que, como mujer le impone unos límites muy estrechos. Teresa de Ávila lleva a cabo una reforma de la Orden que la empuja peligrosamente cerca de la Inquisición. Su «¡Solo Dios basta!» es pronunciado en presencia de la Inquisición y manifiesta un potencial de resistencia que le crea muchos enemigos, pero que hace avanzar considerablemente su Orden. Juan de la Cruz empieza a escribir sus poemas místicos cuando sus hermanos de la Orden carmelita lo han encarcelado. 

			La obra de Matilde nace de campos de tensión. Allí está, por un lado, la voz divina que le ordena escribir y, por otro lado, la prohibición eclesial de escribir. Allí está, por un lado, la pretensión de pronunciar sin falsedad la palabra de Dios y, por otro lado, la experiencia de que su palabra es frágil y se niega. Allí está, por un lado, el saberse importante a los ojos de Dios y, por otro lado, el miedo de ser, como mujer, inferior e incapaz. Allí están, por un lado, sus experiencias pioneras en el movimiento pauperístico y, por otro lado, la falta de voluntad de los líderes eclesiásticos para permitirle hablar. Matilde no puede escapar a estas tensiones. «Ahora temo a Dios si callo y temo a su vez a personas desconocidas si escribo» (III, 1). Está claro qué decisión toma en este conflicto: «Alguna gente se sorprenderá de que yo, una pecadora, pueda llegar a escribir semejantes palabras. De verdad y en verdad os digo: si hace siete años Dios no hubiese irrumpido en mi corazón con un don extraordinario, aún guardaría silencio y nunca lo habría hecho» (III, 1). 

			Matilde se sabe llamada de un modo especial a atreverse a luchar y a tomar la palabra. La creatividad de su lenguaje despliega su propio poder. Pues es capaz de expresar lo silenciado y otorgarle autoridad a aquello que, de acuerdo con el orden de cosas, no tiene la oportunidad de hablar. El hecho de que Matilde se exponga a este proceso, aunque amenaza casi con hacerla pedazos, le abre una nueva existencia como mística. Su actitud comprometida, así como su tan citada crítica del estado de la Iglesia, es fruto de su mística. Pero esto también es válido a la inversa: su mística es fruto de su conflictiva vida. Cuando lo que está en juego es la verdad, ella no se deja acallar. La luz que fluye de la divinidad es un acto de resistencia frente a la amenaza para la vida que se hace oír en aquello que es silenciado. Es, como proceso místico, al mismo tiempo un acto político. Se opone al mal uso del poder y la riqueza, y ayuda a los sometidos a rebelarse. Al poner en palabras la esperanza de Dios y la fuerza del amor, la mística vence el mutismo que con tanta facilidad hace acto de presencia en los asuntos de Dios.

			6. La poesía de Dios: Mística y erotismo

			Aún joven, Matilde se aparta del mundo cortesano propio de su origen noble. Pero cuando, décadas más tarde, se encuentra ante el reto de escribir La luz que fluye de la divinidad, recurre al lenguaje de este mundo. En su obra, la poesía trovadoresca de su juventud revive de nuevo. Así, logra unir las dos primeras etapas de su vida a través del lenguaje. Utiliza uno de los privilegios de su origen, la habilidad lingüística, y lo pone al servicio de la pobreza del Evangelio. 

			Con ello se llega a un fenómeno sorprendente. La mística escribe literatura religiosa que pone el acento en el ascetismo y la castidad; pero habla un lenguaje que irradia erotismo. Así, se dice sobre el amor de Dios hacia el alma: Dios «la abraza también en el noble gozo de su amor, la saluda con sus ojos llenos de amor, cuando los amantes se miran de verdad, la besa por entero con su boca divina. ¡Ah, dichosa tú y más que dichosa por el instante más sublime! La ama con todas sus fuerzas en el lecho de amor. Así, si ella lo observa de veras, alcanza la dicha más excelsa y el dolor más delicioso» (II, 23). Dios no besa simplemente al alma, sino que «la besa por entero»; un beso que atraviesa hasta el fondo, que penetra todas las fibras del cuerpo y del alma. 

			En esta audaz unión de lírica amorosa y discurso sobre Dios, a Matilde le sirve de puente un libro del Antiguo Testamento: el Cantar de los Cantares. Este canto poético alternado ensalza la belleza irresistible de dos amantes que se cortejan apasionadamente el uno al otro. A primera vista, el Cantar de los Cantares no aparece como un texto religioso, pues faltan conceptos específicamente religiosos. No se habla de «Dios». Pero ya aquellos que incluyeron el libro en el canon cristiano lo interpretaron en el sentido del amor entre Dios y el ser humano. Los sermones sobre el Cantar de los Cantares de Bernardo de Claraval abrieron este canto de bodas a la mística.

			Matilde entona en sus escritos el Cantar de los Cantares del amor. Ensalza la fuerza del amor en todos los colores y tonos, con todas las imágenes y metáforas que el vocabulario del erotismo pone a su disposición. Pero lo que le interesa no es describir la sexualidad y el erotismo de las relaciones humanas. Lucha más bien por un lenguaje con el que se pueda hablar de Dios, de un modo tal que su presencia oculta se haga visible. Se siente subyugada por un poder que le sobreviene y que exige ser nombrado. 

			Sobre todo en el siglo XX, su vocabulario erótico le ha valido a Matilde unos cuantos malentendidos. Algunos no quieren creer que guarde su voto de castidad y no tenga ninguna relación sexual. Otros, en cambio, suponen que todo lo que echa en falta de cariño humano lo proyecta en Dios. Pero ninguno de los dos planteamientos le hace justicia a Matilde, ni como poeta lírica ni como mística. El erotismo de su lenguaje no remite a una secreta relación amorosa, sino a una íntima conexión entre trascendencia y éxtasis, religión y erotismo.

			La vida de Matilde obliga a una confrontación con el amargo sufrimiento y la necesidad extrema. El día a día en la pobreza le hace ver qué frágil es la vida. Dondequiera que esta irrumpe, está amenazada de exterminio. El libro de Matilde es un grito contra la caducidad de la vida. Así grita ante Dios el alma herida: «si mis ojos se afligen en su miseria y mi boca enmudece por completo y mi lengua está encadenada por el dolor / y mis sentidos me preguntan a cada momento / qué es lo que quiero, y al único que quiero, / Señor, es a ti. / Si la carne se me cae, / mi sangre se seca, mis huesos se hielan, / mis venas se contraen / y mi corazón se consume tras tu amor / y mi alma ruge / con la voz de un león hambriento, / cómo estoy yo / y dónde estás tú, / amado mío, dímelo» (II, 25). ¿Dónde está Dios en esta miseria de la vida?

			La lírica de Matilde expresa problemas vitales de los seres humanos y experiencias del movimiento pauperístico. «Señor, mi tormento es más profundo que el abismo, mi pesar es más extenso que el mundo, mi temor es más grande que las montañas, mi anhelo llega más alto que las estrellas. En nada de esto puedo encontrarte por ningún lado» (VII, 8). Pero en medio de la miseria, en el abismo de la muerte, se anuncia una voz suave, que habla a favor de la vida. El «noble amor» llama al alma: «Ea, amada, ahora deja que te despierten [...]. Ea, amada, ahora déjate amar y no te defiendas con saña» (II, 23). El amor es la voz de la divinidad que alienta a vivir allí donde se extienden la resignación y la desesperación. Su palabra otorga la fuerza para oponerse a aquello que amenaza la vida. En tonos cambiantes, el amor loa el apego a la vida, que hace frente a todo lo que la amarga y agría.

			La mística habla de un ir más allá que supera todos los límites del yo: «Yo estoy en ti y tú estás en mí, no podemos estar más cerca, pues los dos hemos confluido en uno y nos hemos fundido en una forma» (III, 5). Movida por el anhelo de amor hasta la muerte, entregada en éxtasis, sumergida en el beso: así es la mística en la oración. Sigue la llamada del amor y arriesga todo para alcanzar la vida divina. Ama esta vida en una intensidad que vence todo y se aventura hasta la frontera de la muerte. Quien quiere la vida en su máxima intensidad va hasta su límite (y allí se topa inevitablemente con la muerte).

			Esta es una experiencia común a la religión y al erotismo. El erotismo brota del ansia de sentir la propia vitalidad y atravesar todos los límites que la impiden. Quiere la pura «presencia» en la máxima intensidad posible, sin preocuparse por las posibles consecuencias. Transgrede sin reparos el dictado de la economía de reservar las propias fuerzas. El erotismo es esencialmente «éxtasis», salir de sí mismo. También «trascendencia», una palabra clave de la religión, significa «ir más allá».

			Esta unión de religión y erotismo le permite a Matilde expresar sus experiencias religiosas en un lenguaje erótico. En las fronteras de la vida —en la muerte y en el exterminio, igual que en el amor y la dicha— la mística es confrontada con lo que no se puede decir. Pero: «Cuanto más guarda silencio, más alto grita» (I, 22). Esto es válido especialmente para aquellos que han enmudecido en la pobreza y la necesidad. Tienen experiencias que insisten en pronunciarse, justamente porque se encuentran silenciadas. Matilde destaca que en sus visiones ve «cosas inauditas» (III, 1). Se refiere aquí a lo inaudito en su doble acepción. Es tanto aquello que nadie escucha como también lo escandaloso de aquello que se llega a decir. Lo inaudito no se oye porque es inaudito. 

			Matilde, en cambio, deja hablar a lo que se ha silenciado. Ayuda a expresarse a la voz del amor, que se opone a la muerte y despierta a la vida. Pues Dios «acaricia» el alma: «¡Eres la almohada en la que reposo, / mi lecho más delicioso, / mi descanso más oculto, / mi deseo más profundo, / mi más grande honor! / ¡Eres placer para mi divinidad, / consuelo para mi humanidad, / arroyo para mi calor!» (I, 19). Este canto de alabanza no se dirige a los potentados y los nobles del mundo, sino al alma que vive en necesidad y pobreza. Se trata aquí, de hecho, de una caricia inaudita.

			Matilde utiliza el vocabulario del erotismo para mostrar el poder abrumador y en principio inexpresable del amor a aquellos que se hunden en la miseria de sus vidas. Dios no se puede ver, oír, sentir, y, sin embargo, impulsa toda la vida de Matilde. La voz de Dios no se puede escuchar con los oídos del cuerpo, y, sin embargo, toma con insistencia la palabra. La tarea de Matilde es hacer que se escuche y pronunciar aquello que justamente no se puede decir. En silencio, pero no muda, la mística encuentra palabras que tensan la cuerda hasta lo indecible y liberan a los seres humanos del enmudecer impotente.

			En la tensión entre religión y erotismo, voz y silencio, muerte y vida, su lenguaje se vuelve creativo. La vida significa derrocharse, entregarse a aquello que promete crecimiento y dicha. La mística sigue este principio del erotismo, el elixir de todo lo que vive. «El amor atraviesa los sentidos y se abalanza sobre el alma con todas las virtudes. Mientras el amor crece en el alma, esta asciende con ansia hacia Dios y, derramándose, se abre al prodigio que va a su encuentro. El amor se derrite atravesando el alma hasta los sentidos; así el cuerpo puede recibir también su parte, de tal modo que se vuelve recatado en todos los aspectos» (V, 4). Con La luz que fluye de la divinidad Matilde se convierte en poeta de Dios, pues canta lo inexpresable del amor divino: el anhelo y el placer, la esperanza y el peligro, el dolor y la alegría de un amor que se encarna en la vida misma. «No puedo bailar, Señor, si tú no me conduces. Si quieres que salte con fuerza, tú mismo deberás empezar antes a cantar» (I, 44). 

			Matilde ha entrado en la historia de la literatura y de la teología con el sobrenombre «de Magdeburgo». Desde el punto de vista histórico, fue más bien una casualidad que Gall Morel, el editor en el siglo XIX de La luz que fluye de la divinidad, llamara así, «provisionalmente», a la mística.29 Pero esta casualidad tiene un significado histórico más profundo, por el cual el nombre se pudo imponer. Jacques Dalarun constata con respecto a la Edad Media: «Nombrar a una persona significa en aquel entonces nombrar un lugar, y viceversa».30 Nombrar un lugar significa nombrar una persona. El sobrenombre designa a menudo el lugar de procedencia familiar, del nacimiento (como en Tomás de Aquino o Matilde de Hakeborn). O designa el lugar de su actividad particular (como en Hildegarda de Bingen o Bernardo de Claraval). Con Matilde se da este último caso. Su lugar de nacimiento ha caído en el olvido, sin embargo, se recuerda la ciudad donde vivió como beguina. Es significativo que no se la llame «Matilde de Helfta», aunque el monasterio en el que vive de anciana es mundialmente famoso. Matilde es la única persona que, con el sobrenombre «de Magdeburgo», se ha hecho un nombre a escala mundial. Su importancia como mística está inseparablemente unida a su vida como beguina en la ciudad. El nombre remite al lugar que es determinante para su mística: la ciudad medieval y las beguinas, Iglesia y sociedad, que se encuentran ante el reto de hablar con palabras nuevas de Dios en la pobreza de las personas de su tiempo.
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			Procesión en un monasterio de monjas

		

	
		
			 

			IV
VIVIR EN EL MONASTERIO DE HELFTA:
ENVEJECER CON LA «MAESTRA DE CANTO ESPERANZA»


			

		  Los lugares en los que Matilde vive y trabaja dejan huellas en su mística: huellas de vida que hoy es preciso rastrear de nuevo. Criada en la cultura cortesana de un castillo, pasa la mayor parte de su vida en una ciudad. De anciana no permanece, sin embargo, en el lugar en el que trabajó, sino que ingresa en un monasterio que busca nuevos caminos en la espiritualidad. Castillo – ciudad – monasterio: en estos tres lugares surge la obra de Matilde. Estos espacios vitales son característicos del siglo XIII y anuncian el paso a la Edad Moderna. Con todo, no ha sido fácil determinar en qué monasterio pasó Matilde sus últimos años. No menciona el monasterio por su nombre y no dice por qué cambia de residencia. Para determinar el tercer lugar en el que vivió fue necesario un examen más cuidadoso tanto de la obra de Matilde como de la obra de las otras dos místicas de Helfta, Matilde de Hakeborn y Gertrudis la Grande. Pero el camino que la lleva precisamente hasta este monasterio sigue una lógica interna que da sentido pleno a su vida, abriéndole un nuevo lugar a la Luz que fluye de la divinidad. 

			En Magdeburgo Matilde se expuso a las fatigas de una vida como beguina y apoyó en nombre de Dios a los más pobres entre los pobres. Defendió la autoridad de la «boca iletrada», se forjó cierta autoridad en las cuestiones divinas y provocó algunas réplicas con su crítica sin paliativos a la Iglesia. El conflicto que resulta de esto consume las fuerzas de Matilde y su salud. Hacia 1270 es, con más de sesenta años, una mujer anciana para aquella época (las mujeres morían, por lo general, mucho más jóvenes, en el parto, de enfermedad, desnutrición o asistencia médica insuficiente). Matilde se ha hecho vieja y Magdeburgo ya no será su lugar de residencia. Puso por escrito una gran parte de su obra y se desprendió de ella para que otros la pudiesen leer y escuchar. Seguirá su propio camino y encontrará nuevos espacios en los que actuar, de los cuales ella misma nada presiente.

			Pero ahora Matilde se enfrenta a la pregunta sobre dónde quiere pasar el resto de su vida. ¿A dónde puede dirigirse una mujer anciana, marcada por los conflictos que llevó adelante públicamente? Durante su vejez no vive en una comunidad de beguinas. Puede ser que entre las beguinas de Magdeburgo hubiese conflictos que hiciesen imposible seguir conviviendo. O las beguinas se encontraban bajo una presión tan grande después del sínodo provincial de Magdeburgo y de las controversias en torno a Matilde, que la combativa beguina ya no tuvo allí ningún futuro. Sea como fuere, Matilde busca un nuevo lugar donde vivir. En esta situación, la obra que ha escrito le abre un camino inesperado. Tiene la oportunidad de ingresar en el monasterio de Helfta. El prólogo a la traducción latina de su obra informa en un tono hagiográfico: «Finalmente, después de mucho sufrimiento y a una edad avanzada, es admitida en el monasterio de Helfta. Allí vivió (aún) doce años y floreció en la perfección de todas las virtudes, como aquellas confirman a través de su testimonio».1 Probablemente su hermano carnal Balduino contribuyó a este cambio de residencia.2 Lo que es seguro es que aproximadamente en 1270 Matilde abandona su patria adoptiva, la ciudad de Magdeburgo, y se dirige a Helfta.

			También con esto Matilde recorre un camino característico del siglo XIII. Aproximadamente a partir de 1250, en Europa se considera de forma crítica a las beguinas. Por su trabajo social, su vida espiritual y su cura de almas siguen siendo objeto de un gran reconocimiento y apoyo. Pero también se las hostiga y se les impone sanciones. A causa de este cambio de situación en la política eclesiástica, muchas comunidades de beguinas siguen el camino del monasterio. Algunas beguinas buscan a título individual un monasterio ya existente, o la comunidad decide conjuntamente la fundación de uno. Por eso algunos monasterios femeninos, como el monasterio cisterciense de Oberschönenfeld, cerca de Augsburgo, pueden remitirse aún hoy a su pasado como comunidad beguina. Daniela Müller sentencia: «Como una de las ramas femeninas de las Órdenes regulares, las cistercienses podrían ser las más cercanas a las beguinas, a menudo eran designadas como beginae».3 En una época de grandes turbulencias en la vida religiosa, las transiciones son fluidas. Desde esta perspectiva, no era inusual que una beguina ingresara en un monasterio. Sin embargo, en el caso de Matilde las huellas que dejó en su nueva comunidad fueron inusuales.

			 

			
			
					
				
				
					
							
							 

							Las místicas de Helfta

						  El monasterio de Santa María de Helfta se funda en 1229 cerca del castillo de Mansfeld, en 1258 se establece en Helfta. En el siglo XII viven allí cuatro mujeres que abren nuevos caminos en la mística cristiana. 

							Gertrudis de Hakeborn (nacida en 1230): Abadesa y pionera de la mística 

							Originaria de una casa noble, de 1251 a 1291 guía con prudencia y amplitud de miras el monasterio. Amplía el fondo de libros de la biblioteca y promueve de un modo específico el intercambio intelectual de las monjas.

							
									Lema: «Cuando se extinga el estudio de la ciencia, cesará también el ejercicio de la religión, puesto que las hermanas ya no comprenderán la Sagrada Escritura».

							

							Matilde de Magdeburgo (nacida en 1207): Poeta, beguina, mística

							Originaria de un castillo, Matilde vive aproximadamente cuarenta años como beguina en Magdeburgo. Allí redacta la mayor parte de su obra y es hostigada a causa de sus escritos, probablemente es incluso acusada. En 1270, ya anciana, pero muy requerida por su mística, llega al monasterio de Helfta. Se convierte en maestra de sus hermanas y a pesar de su progresiva ceguera acaba su obra con el apoyo de la comunidad (probablemente también de la joven Gertrudis de Helfta).

							
									Lema vital: «Me atrevo a todo aquello en lo que Dios pone su confianza».

									Obra: La luz que fluye de la divinidad

									Festividad: 15 de agosto († 1282 / 1294)

							

							Matilde de Hakeborn (nacida en 1241): «Ruiseñor de Cristo»

							Es hermana carnal de la abadesa Gertrudis, directora de la escuela monástica y del coro de las hermanas. A causa de su voz cristalina es llamada «Ruiseñor de Cristo». Cuando, al final de su vida, yace durante largo tiempo enferma, sus hermanas ponen por escrito sus visiones.

							
									Obra: Liber Specialis Gratiae (Libro de la gracia especial)

									Festividad: 20 de noviembre († 1299)

							

							Gertrudis de Helfta (nacida en 1256): Mística de la cura de almas 

							Aproximadamente a los cinco años de edad ingresa en la escuela del monasterio y aproximadamente a los catorce años se convierte en discípula de la beguina Matilde de Magdeburgo. En 1281 experimenta su primera visión de Cristo y se convierte en una mística de la cura de almas. Responde a los cambios de su tiempo con un libro de ejercicios espirituales que probablemente escribe por encargo de su comunidad.

							
									La Iglesia católica le ha otorgado el título honorífico «la Grande».

									Obras: Mensajero del amor divino, así como los ejercicios espirituales: Exercitia Spiritualia.

									Festividad: 17 de noviembre († 1302).

							

						 

					

				
			

			1. Matilde como maestra de la mística

			Helfta, una pequeña localidad en la zona de influencia del condado de Hakeborn, en la región de Mansfeld, pertenecía a finales del siglo XIII al obispado de Halberstadt, en la provincia eclesiástica de Maguncia. Matilde emprende un cambio de residencia que la aleja de la acción directa del cabildo catedralicio de Magdeburgo. No está claro si hace votos como monja en el monasterio. En las hagiografías la mayoría de las veces es representada como monja. Sin embargo, en su obra no escribe nada acerca de esta supuesta toma de hábito. Considerando la importancia fundamental de un acontecimiento semejante, ese silencio es digno de tenerse en cuenta. Sugiere que Matilde vive los últimos diez a veinte años de su vida en el monasterio sin llegar a ser hermana del coro. No obstante, esto no significa en modo alguno que su vínculo con el monasterio no fuese fuerte, al contrario. Los textos de la época en la que Matilde vive en el monasterio muestran una intensa vinculación con la comunidad de Helfta. El lugar se inscribe con sus temas en los textos de Matilde: «Danos, Señor, la inmensidad de toda benevolencia, para cumplir solícitos toda nuestra regla por amor a ti» (VII, 18). Este ruego en completas refleja su integración en la vida reglamentada y su profunda compenetración con el monasterio.

			Se desconoce la fecha del fallecimiento de Matilde, los datos oscilan entre 1282 y 1294. La fecha de fallecimiento más temprana es 1282, que se remite al prólogo arriba citado de la traducción latina. Asimismo, Gertrudis de Helfta experimenta una visión con motivo de la muerte de Matilde, y su primera visión data de 1281. Otro indicio lo ofrece el libro sexto, en el que la voz de Dios, que se dirige al Papa, dice: «Si tus predecesores no vivieron mucho tiempo, fue porque no llevaron a cabo mi secreta voluntad» (VI, 21). Probablemente aquí se está haciendo referencia al papa Nicolás III (1277-1280), cuyos predecesores tuvieron solo un breve pontificado. La datación tardía se apoya en la oración de Matilde en medio de las penalidades de una guerra: «Se me encomendó con santa seriedad que rezase por las penalidades que están sufriendo ahora en el país de Sajonia y en el país de Turingia» (VII, 28). Con esto podría estar refiriéndose a la invasión del rey Gustavo Adolfo de Nassau en 1294. 

			Tanto si Matilde muere en 1282 como si fallece en 1294, en todo caso vive más de una década en Helfta. Allí disfruta de tranquilidad después del período tumultuoso que su obra ha suscitado. En Magdeburgo la beguina estuvo en el punto de mira público. Después de turbulentas disputas, después de las calumnias y de los acalorados debates, entra ahora en un espacio de silencio. Es acogida en la seguridad de la rutina diaria del monasterio y en la estabilidad de su ritmo de vida. Tras las palabras autoritarias en la catedral puede escuchar ahora al «Ruiseñor de Cristo», como es llamada la directora del coro y destacada cantante Matilde de Hakeborn.
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			Las tres místicas de Helfta

			Helfta es un refugio, pero no un idilio. En primer lugar, la beguina se muestra insegura sobre si ha tomado la decisión correcta. Helfta es para ella una empresa con muchos interrogantes. ¿Qué opciones le veda el monasterio y qué nuevas posibilidades le abre? Matilde hace esta pregunta en una visión que es datada al comienzo de su periodo en el monasterio. La mística se dirige a Dios y pregunta: «Señor, ¿qué debería hacer aquí, en este monasterio?» (VII, 8). La pregunta refleja dudas y escepticismo, pero es también una pregunta abierta sobre cuál es su cometido allí.

			Matilde no entra en el monasterio llena de entusiasmo. Cuando a una edad temprana se convirtió en beguina, se decidió en contra de una vida en el monasterio y por una vida en medio de las grietas de su tiempo. No quería ser monja en un rincón apartado del mundo. Y ahora, en la vejez, encuentra refugio en un monasterio que ni siquiera tiene un carácter urbano. Se enfrenta de nuevo a la pregunta de qué estado adopta y qué puede, debe y quiere hacer en el nuevo lugar. ¿Acaso el monasterio logrará lo que sus adversarios en Magdeburgo no lograron, esto es, hacerla callar?
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			Monasterio de Helfta en la actualidad

			Precisamente el tiempo en Helfta está marcado por el deseo de dejar atrás las fatigas de lo terrenal y morir. Matilde escribe varias veces sobre esto. Pero Dios no la quiere aún dejar morir y en su lugar responde con una promesa que se refiere a sus nuevas hermanas: «Debes iluminarlas e instruirlas y debes permanecer con ellas en gran honor» (VII, 8).

			Como se hará evidente en los años siguientes, Matilde, de hecho, no enmudecerá en el monasterio. El monasterio tendría la posibilidad de procurarle solo un pan de caridad a la anciana de Magdeburgo y apartarla en un rincón. Con su obra, Matilde es conocida más allá de las fronteras de Magdeburgo, y no solo se cuentan cosas buenas de ella. La combativa mujer tiene enemigos, y muchos dudan si, con su libro sobre Dios, la beguina defiende realmente el mensaje del Evangelio y la enseñanza de la Iglesia. Como mujer que ha criticado públicamente a los líderes de la Iglesia y quizás hasta compareciera por ello ante el tribunal de la catedral, está marcada. Además, el movimiento pauperístico resulta algo sospechoso, especialmente cuando son mujeres las que lo representan. A Matilde se la venera y reconoce por su libro y por su conducta valerosa. Pero también la persiguen el odio y la calumnia, y el intento de hacerla callar. Mucho tiempo antes de que Matilde atraviese la puerta del monasterio, ya la ha precedido su ambivalente fama.  

			Acoger a una mujer semejante en las propias filas puede poner en dificultades un monasterio. Nadie sabe lo que la mística seguirá plasmando sobre el papel con su afilada pluma. Para no poner en peligro la comunidad monástica, las hermanas habrían podido exigir que la beguina guardase silencio dentro de sus muros. Pero sucede lo contrario. En Helfta a Matilde no se le hace callar, sino que se le exhorta a hablar, enseñar y escribir. Aquí aparecen el libro séptimo y una parte del sexto. En aquel entonces una producción escrita semejante no era posible sin el beneplácito y el apoyo del monasterio. La publicación supone contactos con personas fuera del monasterio, y ella necesita costoso material de escritura y un lugar donde escribir. Además, Matilde depende entretanto de una colaboradora. Se encuentra mal de salud, se acaban sus fuerzas y se está quedando lentamente ciega, de modo que apenas puede seguir manejando la pluma.

			Pero estos presupuestos externos por sí solos no mueven a Matilde a seguir escribiendo. Más bien son las demandas, ruegos y requerimientos de las hermanas de Helfta los que le ofrecen a su palabra un nuevo espacio de resonancia. En Helfta, La luz que fluye de la divinidad no es preocupación y mérito de una única mujer, sino de una comunidad monástica. Puede ser incluso que el monasterio participara en la traducción de su obra al latín (la traducción se realiza en la cercana ciudad de Halle).

			Junto a la visión de Matilde hay otra información sobre su llegada al monasterio. Procede del «Mensajero del amor divino» (libro I, 3)4 y está redactado por la biógrafa anónima de Gertrudis. Esta información se lee como un eco a la pregunta de Matilde acerca de qué debe hacer en el monasterio. Matilde es descrita aquí como «una persona bien probada en revelaciones divinas». A su llegada le pide a Dios que le conceda el apoyo de alguna hermana en ese lugar extraño. Acto seguido, Dios le menciona a la hermana que se sentará en primer lugar al lado de Matilde. Para su sorpresa esta es una mujer muy joven, Gertrudis, de aproximadamente catorce años, que no deja entrever ninguna gracia especial. Comparada con Matilde de Hakeborn, que es mayor y directora de la escuela, produce un efecto más bien insignificante. Pero ante el requerimiento expreso, Dios responde: «Grandes cosas obro en esta [M. d. H.], pero cosas mucho más grandes obro en aquella, y lo más grande lo he aún de obrar».

			La biógrafa de Gertrudis recurre aquí a una visión de Matilde para destacar la importancia de Gertrudis. Pero esto solo es posible cuando la palabra de Matilde goza de prestigio en el monasterio. Solo puede conceder autoridad quien tiene ella misma algo que decir. La visión refleja el aprecio del monasterio y coloca a la joven Gertrudis en la genealogía de la anciana Matilde. Esta se convierte en una maestra para la joven, en magistra de la mística.

			El monasterio de Helfta le abre a la beguina un nuevo espacio vital. Con todo, sigue siendo su cometido llenar este espacio vital abriendo un nuevo espacio lingüístico. Frente a Helfta ella es una dimensión autónoma. Pero aquí no puede simplemente escribir lo que ya ha dicho en Magdeburgo. Su mística beguina es sometida a una prueba, pues se encuentra ante el reto de transferirla hasta el monasterio. Matilde no hace esto llena de entusiasmo y por iniciativa propia: «Le supliqué a Dios, si era su voluntad, que me indicase que no debía escribir más. ¿Por qué? Porque me reconozco ahora tan despreciable e indigna como lo era hace treinta y más años, cuando tuve que empezar a hacerlo» (VII, 36). Pero las monjas le instan a hacerlo.

			En el libro séptimo Matilde escribe: «Queréis recibir de mí una enseñanza y yo misma soy una inculta. Esto que siempre reclamáis, lo encontráis de mil formas en vuestros libros» (VII, 21). Aquí se aborda un problema que apunta más allá de la fatiga de Matilde. Helfta es un lugar de estudio científico. El monasterio tiene una biblioteca bien surtida y cuenta con su propio scriptorium. Le concede importancia a la formación humanístico-científica y teológica de las monjas. Gertrudis de Helfta se propone de joven no ir en nada a la zaga de los teólogos de su tiempo. Está interesada en los debates que se desarrollan en las universidades. ¿Matilde encuentra en Helfta un espacio de la Escolástica que la aparta de aquello que, como beguina, tiene que decir? Sin embargo, las monjas están convencidas de que lo que escuchan de Matilde no lo encuentran en los libros de su biblioteca. Contribuyen a que Matilde encuentre en el monasterio una nueva voz y su obra cruce hasta el espacio vital del monasterio. 

			En los últimos años de su vida Matilde reflexiona especialmente sobre el envejecer, el morirse y el fallecer. Pero también aquí es válida la frase: «El amor hermoso de enorme poder / rejuvenece el alma, mientras el cuerpo envejezca. El amor amoroso de abierta entrega / borra las quejas del corazón amargo» (III, 13). Su Cantar de los Cantares del amor de Dios conoce un nuevo sonido; aparecen nuevos tonos y un nuevo ritmo. Así surge el libro séptimo, que se ocupa de cuestiones de la vida en el monasterio y muestra la samenunge, la comunidad de las hermanas, como imagen de la vida espiritual. Aquí encuentra un nuevo vocabulario, pues las hermanas esperan que se dirija con su palabra a la comunidad. La palabra de Matilde es valorada entre las mujeres porque estas están interesadas en las cuestiones que plantea acerca de Dios. Esto pone de manifiesto que el monasterio admitió a Matilde no a pesar, sino a causa de su libro sobre Dios. Esto es digno de atención y dice algo sobre la comunidad. Para el monasterio, el traslado de Matilde significó una ganancia enorme. Pues la Luz que fluye de la divinidad tiene la fuerza de transformar el pequeño monasterio (entre cincuenta y cien monjas), entonces todavía poco importante, en un floreciente centro de la mística femenina.

			Lamentablemente falta todavía una comparación pormenorizada de textos y motivos entre las tres místicas que vivieron juntas en Helfta. Sin embargo, los escritos que aparecen en Helfta muestran que Matilde ejerció allí de maestra de la mística y marcó de forma duradera las obras de las mujeres más jóvenes. El título de la obra de Gertrudis Mensajero del amor divino remite al prólogo del libro de Matilde, en el que la voz de Dios dice: «Este libro se lo envío como mensajero a todos los religiosos» (I, 0). Ambos libros se consideran enviados, mensajeros de Dios.

			El quinto libro del Legatus (V, 7) proporciona mucha información sobre la vida de Matilde en Helfta, porque relata su muerte.5 Se refiere a una visión de Gertrudis que una hermana puso por escrito siguiendo sus indicaciones. Documenta la opinión que Gertrudis tiene de Matilde, tal y como se transmitió en el monasterio. La agonizante es calificada aquí como «hermana Matilde de bienaventurada memoria». Gertrudis se entera por Dios cómo va a morir esta: «Como el sol ardiente las gotas de rocío, yo la tomaré por mi fuerza divina». Gertrudis, que será conocida más tarde por su devoción del corazón de Jesús, expresa aquí con sus propias imágenes la vida que vence la dolorosa muerte de la agonizante. Responde con esto a una promesa de Dios acerca de la hora de la muerte de Matilde, quien puso antes por escrito: «Cuando llegue ese momento te arrastraré en mi aliento, para que me sigas como a un imán» (V, 32).

			En los días de su enfermedad mortal los «sentidos externos» de Matilde están confundidos. Gertrudis le pide entonces al Señor: «Para gloria suya y como prueba de la revelación dispensada a su hermana Matilde y para poder refutar dignamente a los incrédulos, él debería al menos agraciar a la bienaventurada hermana Matilde con el don del milagro. Entonces dijo el Señor (sostenía al mismo tiempo el libro redactado por Matilde con dos dedos): «¿Es que no podré vencer sin armas? [...] Pero no solo soporto a los saboteadores que se oponen a este escrito: a ellos y a todos los demás los derrotaré». Aparentemente hay críticas a la obra de la agonizante. Para Gertrudis es importante que esa crítica sea rebatida. Pero en lugar de demostrar con milagros la santidad de Matilde, Dios remite con insistencia a su libro. 

			Una escena parecida se encuentra en la obra de Matilde, donde Dios hace frente a las dudas: «Al momento Dios se manifestó a mi atribulada alma, y sosteniendo este libro en su mano derecha habló» (II, 26). Lo decisivo para Matilde no es una fuerza curativa mágica, sino el hecho de que en su escrito la palabra de Dios tiene la oportunidad de hablar. También en Helfta Dios sostiene en lo alto su escrito y lo autoriza a través de la boca de Gertrudis, que recuerda esta escena y la transmite a sus hermanas.

			La palabra de Matilde se convierte en bendición para el monasterio más allá de su muerte. «Entonces vio cómo el Señor obsequiaba a todas las presentes tres veces. Prestó oídos a las oraciones humildes y justas de todas, este fue el primer obsequio; estuvo compasivo al lado de aquellas que se esforzaron por mejorar, este fue el segundo obsequio. En el futuro estos dos dones de gracia se obtendrían en este lugar más fácilmente por los méritos de la bienaventurada Matilde. Pero el tercer obsequio fue: el Señor extendió su mano y bendijo a las hermanas con su abundante bendición». La obra de Matilde contribuye a que en el monasterio fluya la gracia de Dios. 

			El relato de la muerte de Matilde está escrito con una intención apologética, pues quiere rebatir a sus adversarios. El Legatus da un testimonio elocuente a favor de Matilde, remitiendo a la autoridad de su obra, que habla por sí sola. En Helfta el libro de Matilde se tiene en gran estima, pues procede de la boca de Dios y el mismo Cristo lo sostiene en sus manos. La visión de Gertrudis establece vínculos con la obra de Matilde y reafirma la convicción de que allí habla Dios. Las hermanas saben que su obra es cuestionada y toman partido por ella. El texto atestigua el respeto de las monjas de Helfta por el libro que Matilde ha escrito.

			En la memoria de su comunidad monástica Gertrudis y Matilde están estrechamente ligadas la una a la otra. Probablemente Gertrudis contribuye a poner por escrito La luz que fluye de la divinidad6 y ejerce de copista. Matilde le abre la posibilidad de expresar a su modo sus experiencias de Dios. La luz que fluye de la divinidad es cronológicamente la primera obra en el corpus de textos de Helfta. En la visión en el lecho de muerte, Gertrudis tiene el libro de Matilde ante sus ojos porque Dios lo sostiene enfrente de ella. Con esta obra a la vista, Gertrudis es capaz de poner por escrito sus propias experiencias de Dios. La anciana insta a la joven a hablar. 

			2. Estudio y espiritualidad, ciencia y cura de almas: 
 Por qué Matilde encuentra una audiencia en Helfta

			¿Qué clase de monasterio es este que admite en sus filas a Matilde no a pesar, sino a causa de su Luz que fluye de la divinidad? Un fenómeno sorprendente está asociado a Helfta. Aún hoy figura entre los monasterios más conocidos de la historia de Europa, aunque solo vivió un breve periodo de esplendor en el siglo XIII. Los siglos posteriores están ensombrecidos por una violencia brutal, que ahoga toda esperanza de un nuevo comienzo. En el año 1343 Alberto de Braunschweig arrasa el monasterio con su ejército, porque se le negó la aprobación papal como obispo de Halberstadt (lo que muestra cuán extrañas son las sendas por las que transita la política). Después de varios intentos fallidos a lo largo de los siglos, en 1997 un pequeño grupo de hermanas de María Ward dan inicio a una nueva andadura espiritual en el monasterio de Helfta. El terreno sigue estando, en aquel entonces, muy marcado por su existencia como «empresa de propiedad colectiva» de la RDA. En el año 1999 tiene lugar la refundación del monasterio, ahora como monasterio cisterciense, lo que atrae de inmediato la atención mundial.

			Helfta debe su notoriedad a los escritos de las místicas Matilde de Magdeburgo, Matilde de Hakeborn y Gertrudis de Helfta, que al menos por una década viven juntas en este monasterio. En compañía de sus hermanas hacen de Helfta un lugar en el que las personas se ponen tras la pista de los signos de su tiempo y discuten entre ellas cuestiones acuciantes acerca de Dios. A las religiosas lo que les importa es aquello que la beguina tiene que decirles a ellas y a las personas de su tiempo sobre cuestiones divinas. Este es el eje y la pieza clave que une entre sí la vida de Matilde y la vida de las monjas: una cura de almas que se orienta a la opción por los pobres.

			El monasterio de Helfta es un lugar de oración y de asistencia espiritual que une a las monjas con la indigencia de la vida humana. No es un búnker que se aísla del resto del mundo y de los seres humanos. Muchas mujeres y hombres, célebres y desconocidos, vienen aquí para recibir consejo y apoyo. El monasterio atrae a personas y las pone en movimiento. A menudo se encuentran en una situación opresiva, están atormentadas por la culpa o tan extenuadas por un trabajo penoso, el hambre y la enfermedad que se encuentran al final de sus fuerzas. Esperan del monasterio que las fortalezca, que haga fluir nueva fuerza en su vida. Tienen la esperanza de una resurrección en medio de la vida. 

			Con ello las mujeres que tienen a su cargo la cura de almas se encuentran ante un reto espiritual. Son abrumadas con experiencias de dolor y violencia, culpa y desesperación. Esto puede conducir fácilmente a una sobreexigencia. También ellas se defienden contra la muerte, que pone un fin a la vida; también ellas padecen el sentimiento persistente de insuficiencia cuando no están a la altura de las exigencias de la vida monástica; también ellas son atormentadas con sentimientos de culpa cuando cometen fallos. Y entonces llegan hasta ellas personas ya casi sin fuerzas que esperan fortalecerse en el monasterio. El trabajo diario las ha desgastado y ya no tienen ningún contacto con las fuentes que proporcionan nueva energía a su vida diaria. Su vida necesita renovarse y espera una nueva creación. Al dirigirse al monasterio van en busca del misterio de su vida, que le concede nueva fuerza y orientación a la gastada vida cotidiana. 

			Pero lo único que las hermanas tienen a su disposición en la pastoral es la fuerza liberadora de lo que tienen que decir. El arte de la cura de almas reside en encontrar, en una situación de tribulación, las palabras que abren a la vida la visión estrecha y atribulada. Esto requiere la capacidad de escuchar aquello que habla en el silencio porque no puede nombrarse. Por eso la palabra está, junto con el silencio, en el centro de su obrar. Quieren encontrar la palabra que, al expresar a Dios, ayude a resucitar. Pues la palabra de Dios tiene la fuerza de conducir fuera de esa situación opresiva que crea impotencia.

			En el diálogo con las personas que están en busca del misterio de su vida, las monjas se encuentran ante el cometido de darle nombre a las huellas de Dios en la vida cotidiana de quienes buscan consejo. Ahí se formula la pregunta de Matilde sobre la presencia oculta de Dios: «cómo estoy yo y dónde estás tú, amado mío, dímelo» (II, 25). La cura de almas monástica pone a las monjas ante el reto de seguir la pista del misterio de la vida y, con ello, convertirse ellas mismas en místicas. La conexión con lo que Matilde escribió en Magdeburgo resulta aquí evidente. Es la pregunta acerca de la luz que fluye de la divinidad, que hace oír su voz en la pobreza y la miseria de la vida humana. Esta pregunta vincula a la beguina de la ciudad con las monjas del monasterio.

			La abadesa del monasterio, Gertrudis de Hakeborn, es particularmente consciente de los signos de su tiempo. Dirige el monasterio durante cuarenta años (de 1251 a 1291) con sensibilidad y amplitud de miras. Se da cuenta de la importancia de la obra de Matilde y reconoce qué posibilidades le abre al monasterio. También la vida monástica está marcada por las transformaciones de la vida religiosa que se producen en el siglo XIII. Mientras que en el siglo XI los monasterios femeninos siguen siendo un fenómeno relativamente extraño, cada vez más mujeres se deciden por una vida contemplativa en el marco del movimiento pauperístico. Fundan nuevos monasterios y con ello dan lugar a una reorganización del paisaje monástico. También ellas se enfrentan a la pregunta sobre la pobreza y su significado para la espiritualidad. Helfta vive en medio de esta transformación de la vida religiosa y con ello ante la cuestión de cómo puede Dios tomar la palabra en su monasterio, en su cura de almas y su espiritualidad, en un nuevo lenguaje.

			La abadesa del monasterio, que decide en última instancia sobre la admisión de Matilde, tiene un papel clave en la contestación de estas preguntas. La abadesa de Hakeborn escribió ella misma una obra mística, pero del ejercicio de su cargo de gobierno se conocen algunos puntos clave. Se preocupa por la independencia financiera y espiritual del monasterio, porque solo así puede hacer frente a las turbulencias de su época. Vela por que la copia de libros en el scriptorium propio del monasterio sirva tanto al estudio de las monjas como también, a través de la venta, como fuente de ingresos. La abadesa amplía el fondo de libros de la biblioteca, que es, junto con el scriptorium, un lugar importante de la vida intelectual del monasterio. El monasterio tiene una escuela con prestigio, que le ofrece a las niñas la posibilidad de una formación básica. Las jóvenes que quieren ser monjas reciben en Helfta una excelente formación humanística y teológica. Esto se refleja, sobre todo, en la obra de Gertrudis de Helfta con sus profundos conocimientos de la teología contemporánea.

			La abadesa Gertrudis de Hakeborn dirige el monasterio durante su época de florecimiento. Hace hincapié en la formación científica de las monjas y en una espiritualidad viva en su comunidad. De ella se ha transmitido este dicho: «Cuando se extinga el estudio de la ciencia, cesará también el ejercicio de la religión, puesto que las hermanas ya no comprenderán la Sagrada Escritura».7 Con ello coloca el monasterio de Helfta en un campo de tensión que ya marcó el siglo XII en Francia: la tensión entre mística y Escolástica, meditación y dialéctica, poesía y racionalidad.8 La abadesa une en su monasterio ambas corrientes, que en principio se contradicen. Persigue una opción por el estudio científico que capacite a las monjas para comprender la Sagrada Escritura intelectualmente (intellexerint). Puesto que la abadesa aspira a una vida espiritual intensa, apuesta por la claridad y la independencia en el pensar. Más tarde, Gertrudis de Helfta pide en su libro de ejercicios ser ardiente en el Espíritu: «Déjame arder en el soplo del Espíritu».9 

			Otro indicio de las transformaciones en las que se mueve el monasterio son las dudas en torno a su vinculación a una Orden. Entre los investigadores fue durante mucho tiempo motivo de discusión si Helfta fue un monasterio benedictino o cisterciense. Sin embargo, entretanto es evidente que esta inseguridad no puede atribuirse a un déficit en el estado actual de la investigación, sino al limbo en el que se encontraba el monasterio en el siglo XIII. En 1220, el capítulo general de Cîteaux había decidido no admitir en la Orden ningún otro monasterio femenino. En consonancia con esto, las monjas viven según la regla cisterciense, pero no están incorporadas a la Orden. Por eso Alois Haas designa a Helfta como «un monasterio de monjas que sigue la regla cisterciense».10 No estar totalmente incorporadas les da a las monjas espacio libre en la asistencia espiritual. El confesor no tiene que ser forzosamente un cisterciense. Además, tienen la posibilidad de buscar nuevas formas de expresión en la oración y la liturgia, y desarrollar un nuevo lenguaje en cuestiones espirituales.

			En las obras de las místicas no se encuentran quejas sobre el limbo en el que está su monasterio. De esto se deduce que, a pesar de la inseguridad asociada a esa situación, al monasterio le reportaba ventajas. Además, la abadesa no está subordinada a ningún abad general. Esto le da a Gertrudis de Hakeborn libertad de decisión en el ejercicio del cargo y le brinda a su monasterio una gran autonomía. El investigador sobre la mística Michael Bangert caracteriza a la abadesa como «una mujer sumamente activa y capaz de tomar decisiones [...], que se afanaba por conseguir la independencia del monasterio con respecto a la política eclesial y local».11 Como mujer de origen noble, es probable que no le gustara dejar que se inmiscuyeran en el gobierno de su monasterio.

			Sin embargo, en el siglo XIII no es en modo alguno inusual que un monasterio de mujeres como Helfta no tenga una cura monialium estable. En este tiempo de cambios los monasterios no están organizados aún de una forma tan rígida como más tarde, en los siglos XIV y XV. Las numerosas nuevas fundaciones de mujeres dinamizan la estructura transmitida de las Órdenes. Las Órdenes que están orientadas fundamentalmente a los hombres temen que los florecientes monasterios femeninos se conviertan más bien en una carga para ellos, puesto que necesitan asistencia espiritual y que les administren los sacramentos. En Helfta se muestra, sin embargo, la otra cara de la moneda. El limbo de su estatus en la Orden le da a las mujeres una bienvenida libertad de acción. Tienen la oportunidad de explorar nuevas sendas en la teología y la espiritualidad. El gobierno de la abadesa, prudente y consciente de su autoridad, aprovecha esta oportunidad, preparando así el terreno para la mística femenina de Helfta. 

			Desde este contexto es comprensible que el monasterio acoja a la mística de Magdeburgo y que su voz sea aquí escuchada. A la inversa, para la beguina en principio no resulta evidente la conveniencia de ir a un lugar con un carácter escolástico-científico y una decidida erudición libresca. Pero en Helfta no se cultiva la Escolástica por amor a la Escolástica. Aquí se lleva a cabo eso que más tarde fascina también en el maestro Eckhart: la unión de Escolástica y mística, espiritualidad y cura de almas. En el centro está la cuestión de cómo se habla de Dios en la oración personal y en el oficio divino del monasterio, en la cura de almas y en los cambios sociales. En esta cuestión, la mística llegada de fuera aporta algo sustancial, y por eso encuentra en Helfta una audiencia. En una visión se preocupa ante Dios sobre cómo responderá más tarde a las monjas: «Me van a preguntar cómo es tu aspecto». Y él dijo: «Hay algunas entre ellas que me conocen» (VII, 14). Su palabra cae en suelo fértil, pues en medio de los cambios en la vida religiosa la palabra de «la luz que fluye de la divinidad» es requerida.

			Solo cuando la beguina de Magdeburgo llega a Helfta, comienza la época de esplendor de una mística que también hace oír públicamente su voz. En el monasterio de Helfta trabajan varias mujeres codo a codo e impulsan este desarrollo: la prudente abadesa, que le da al monasterio su orientación definida; el saber de una mística experimentada, que está llamada a ser maestra de Helfta; la disposición de las monjas para situarse en el campo de tensión entre intelectualidad y espiritualidad. Helfta se caracteriza por la lucha conjunta por un nuevo lenguaje en el que Dios tome la palabra. Como Sabine Spitzlei constata en su investigación Erfahrungsraum Herz (Espacio de experiencia corazón), las mujeres forman entre ellas un productivo «círculo de teólogas».12 Este comprende, además de las tres conocidas místicas, a otras mujeres, de las cuales algunas se dedican también a la escritura. Aquí hay que mencionar sobre todo a la gran desconocida, a la hermana anónima que pone por escrito tanto la biografía de Gertrudis como muchas de sus visiones.

			La abundancia de escritos que produce Helfta es asombrosa. Mucho de lo que las monjas hacen las vincula con otros conventos femeninos. Pero en Helfta una cosa caracteriza la convivencia frente a otros monasterios: en el intercambio verbal de las monjas comienza a fluir un lenguaje cuya relevancia va más allá de los muros del monasterio. Las hermanas se alientan mutuamente en el hablar y escribir. Sabine Spitzlei constata «que las hermanas de Helfta eran literatas conscientes de sí mismas, que anotaban ellas mismas sus audiciones y visiones, que redactaban la biografía espiritual de sus hermanas y se animaban intelectual y espiritualmente entre ellas».13 No solo la beguina de Magdeburgo recibe el apoyo de sus hermanas. Cuando Matilde de Hakeborn teme fijar por escrito sus visiones y la notoriedad asociada a ello, Gertrudis de Helfta y al menos otra hermana ponen por escrito su obra. Ella misma tiene noticia de esto solo más adelante. También el Legatus de Gertrudis la Grande se vierte parcialmente desde la pluma de otra mujer.

			Cada una de las místicas desarrolla su propio lenguaje, da preferencia a determinadas imágenes, aborda sus propias cuestiones y tiene su propio estilo. Al mismo tiempo, sus escritos son obras colectivas que surgen de un intercambio verbal. Esto significa que las monjas de Helfta dan una gran importancia a la palabra que crece en su monasterio. Invierten tiempo, fuerza y finanzas para que las visiones de sus hermanas sean registradas y sus escritos, transmitidos. 

			En repetidas ocasiones, lo que afirma una visión es confirmado, apoyado y pensado más a fondo por la visión de otra.14 Los escritos de Helfta surgen en un proceso en el que las palabras se atraen mutuamente hacia la superficie y se potencian. En el intercambio verbal de las mujeres la palabra de Dios viene al mundo. Las monjas se escuchan unas a otras en aquello que tienen que decir de Dios, y hacen que su discurso acerca de Dios fluya. Cuando Matilde de Hakeborn se entera de que Gertrudis, su hermana más joven, apunta sus visiones, pregunta a Cristo. Este se le muestra, sostiene junto a su corazón el libro que acaba de aparecer y dice: «Todo lo que se encuentra escrito en este libro ha manado de mi corazón divino y manará hacia allí de vuelta».15 En palabras de Matilde de Magdeburgo, esto quiere decir: la luz de la divinidad empieza a fluir allí donde las mujeres luchan juntas por la palabra de Dios. El flujo del lenguaje nace del intercambio verbal. 

			La literatura de Helfta es, por tanto, una lección sobre cómo surge la autoridad en cuestiones divinas. Las hermanas se toman mutuamente la palabra. La desafían, y unas a otras se otorgan autoridad en cuestiones relacionadas con la teología y la espiritualidad. Cada una de las mujeres se beneficia de la fuerza lingüística que las otras ponen a disposición. Su autoridad surge en el intercambio de palabras que fluye entre ellas. Se escuchan al hablar y se apoyan cuando escriben. Al remitirse unas a otras en su lucha por el mensaje del Evangelio, adquieren el léxico de un lenguaje propio.

			A Gertrudis sus hermanas la denominan «teóloga» (theologa, Legatus I, 1), con lo cual se subraya su autoridad en cuestiones relacionadas con la palabra de Dios. Gertrudis es, según la descripción de sus hermanas, alguien que proporciona asistencia espiritual, que no teme a la palabra que reprende ni rehúye una palabra sanadora. El intercambio de palabras en el círculo de teólogas produce en Helfta una obra literaria de una amplitud asombrosa y gran calidad, este intercambio supera sus propios límites y con el paso del tiempo alcanza una trascendencia universal. 

			3. Mística y pastoral en el monasterio de Helfta: 
 Dar una señal, dejar pistas

			El debate conjunto sobre cuestiones divinas en el círculo de teólogas se refleja en el lenguaje de las mujeres. Gertrud Jaron Lewis opina que Gertrudis escribe como una «religiosa cristiana segura de sí misma». En su libro de ejercicios emplea flexiones nominales femeninas y cambia la traducción de pasajes bíblicos «para poder como mujer identificarse con la escena, por ejemplo cuando convierte al “hijo pródigo” en la “hija pródiga” (Ex. sp. VI, 184) o cuando se ve a sí misma, en lugar de Juan, descansando como joven muchacha en el pecho de Cristo».16

			En el corpus textual que aparece por aquel entonces en Helfta no se puede leer nada que tenga que ver con un menosprecio hacia las mujeres, como resuena en ocasiones en la Escolástica. Con los escritos de Helfta la Iglesia puede echar mano de una tradición favorable a las mujeres. El monasterio cultiva un intenso contacto con otros monasterios femeninos y con comunidades de beguinas.17 Por supuesto, las monjas tienen confesores, pero: «Si se menciona a un fraile predicador, no es en todo caso a propósito del ejercicio de un cargo relacionado con la asistencia espiritual, como, por ejemplo, confesor, predicador o maestro espiritual, sino en conexión con la oración o la súplica por otros».18 Al parecer, los acompañantes espirituales y confesores no ejercen una influencia directa en el proceso de escritura de las místicas.19 Las mujeres se apoyan mutuamente en su vida intelectual y espiritual. En el siglo XIII la comunidad monástica de Helfta es un taller lingüístico de mujeres sobre cuestiones acuciantes que tienen que ver con Dios.

			El objetivo de este taller lingüístico es que la palabra de Dios sea pronunciada en el presente del siglo XIII. Por eso el silencio desempeña un papel importante. La palabra en la que se habla de Dios en el presente está, sin duda, documentada en los libros, pero no se encuentra disponible de un modo automático. Quiere ser escuchada en las señales de la época. Para ello necesita un lugar de silencio que dé espacio a lo que nunca se ha oído. En la mística, el decir y el guardar silencio van juntos, pues su hablar quiere hacer que se escuche la voz del silencio. El monasterio de Helfta es un lugar en el que el decir y el guardar silencio se potencian mutuamente. Allí entra en juego la creatividad de la palabra. En el centro de la oración y del trabajo en el monasterio, en el centro del decir y del guardar silencio, se encuentra la palabra. Esto se ve de un modo especialmente claro en una afirmación de Matilde de Hakeborn: «Lo más útil que las manos pueden llevar a cabo es elevar las manos en pura oración y escribir».20 El hecho de que la oración se encuentre en el centro de la vida monástica es tradicionalmente parte de esta forma de vida y no resulta sorprendente. El clímax de la afirmación va más allá de esto y apunta a la escritura.

			El perfil de esta afirmación se dibuja claramente cuando se compara con la posición contraria de la teología de la época sobre el papel de las monjas. El general de la Orden dominica Humberto de Romans (entre 1200 y 1277 aproximadamente) les recuerda a las mujeres la María de Betania bíblica (véase Lc 10,38-42), cómo escucha en contemplación las palabras de Jesús. «Si el comedimiento lingüístico era considerado como un ideal que concernía a todas las mujeres, culminaba para las monjas en la exhortación a hacer lágrimas en lugar de palabras».21 Esto contradice, sin embargo, una realidad de la producción medieval de libros: «Con llamativa frecuencia se dan a conocer monjas como copistas de gran profesionalidad, demostrando con ello que la producción de libros se cultivó de igual modo tanto en monasterios de hombres como de mujeres».22

			El hecho de que Matilde de Hakeborn ponga de relieve justo este aspecto de la escritura caracteriza el programa teológico y espiritual de las monjas de Helfta. Con «escribir» se refiere también, aunque no solo, a la copia responsable de textos ya existentes (esto muestra el impresionante corpus textual de Helfta). En el centro de este monasterio se encuentra la palabra de Dios. A su servicio están los escritos que produce Helfta. Para que esta palabra llegue hasta el lenguaje de los seres humanos, se la conduce al diálogo y se habla también de ella por escrito. Así aparecen diálogos visionarios, discursos que se cruzan, intercambios vivos de palabras. Las místicas se conciben como copistas que están al servicio de la palabra de Dios y al mismo tiempo son autorizadas por esta.

			Cuando Gertrudis se debate sobre si en la asistencia espiritual puede pronunciar el perdón de los pecados, Cristo se dirige a ella en una visión: «Y él tocó su lengua y dijo: “He puesto mis palabras en tu boca, y confirmo en mi verdad: todas las palabras que tú, impulsada por mi espíritu, dirás en mi nombre, las confirmo en mi verdad”» (Legatus I, 14).23 El monasterio es un lugar de la palabra de Dios, que en la boca de las hermanas adquiere una nueva forma. Así, puede surgir allí en la espiritualidad y la pastoral un nuevo lenguaje, en el que el mismo Dios sea escuchado.

			Una mirada sobre el carácter específico del monasterio responde a algunas preguntas: ¿por qué la beguina va justamente a Helfta? ¿Por qué la admite el monasterio? ¿Y qué influencia tiene Matilde sobre el desarrollo de la mística allí? La de Magdeburgo es la primera mujer del monasterio que redacta y publica una obra. A Gertrudis de Helfta le sobreviene su primera visión de Cristo en el año 1281. Las visiones de Matilde de Hakeborn se ponen por escrito durante su grave enfermedad, después de la muerte de la abadesa, o sea, después de 1291. Lo que, sin embargo, ya existe cuando llega Matilde es la orientación del monasterio hacia el vínculo entre ciencia y espiritualidad, estudio y cura de almas, que se debe al gobierno de la abadesa Gertrudis de Hakeborn. Esta orientación le abre a Matilde la posibilidad de ir a Helfta. En la biografía de Gertrudis se dice que Matilde llegó «al monasterio desde lejos, atraída por el perfume de su buen nombre» (Legatus I, 3). Matilde va allí donde su mística es valorada y su voz encuentra una audiencia. 

			Para las monjas de Helfta, la perspectiva foránea de la beguina de Magdeburgo es de gran valor, porque ellas mismas están atentas a los signos de su tiempo y tienen un fino oído para la pobreza y la impotencia, la alegría y la esperanza liberadora de los seres humanos. La obra de Matilde proporciona a las hermanas de Helfta una nueva vara de medir lo que implica la vocación de una mujer. «Ser una anciana significa allí poseer una sabiduría en la que ha entrado la experiencia de la derrota, y ser joven significa que eso que se reclama [a la vida en el mundo] permanece intacto. Ambas cosas entran en comunicación para potenciarse».24 

			La luz que fluye de la divinidad le abre a Matilde y a las hermanas de Helfta el espacio vital de un nuevo lenguaje. La fecundidad de sus relaciones reside en su fuerza creativa en el ámbito lingüístico. En medio de las transformaciones de la vida espiritual que marcan al monasterio, este necesita un nuevo lenguaje en la liturgia y la asistencia espiritual. Allí donde en el presente habla la palabra de Dios, esta tiene una fuerza vital liberadora. Por eso, el lenguaje que las místicas encuentran en Helfta empuja a la escriturización. Desde la necesidad de un lenguaje en el que se escuche a Dios en el presente se despliega una intensa actividad literaria. Matilde contribuye a esto con su aportación, y abre nuevos caminos en cuestiones relacionadas con el discurso acerca de Dios. Ella proviene del movimiento pauperístico y refuerza la orientación del monasterio hacia fuera, hacia los seres humanos de su tiempo (una orientación que necesitan para la cura de almas y el acompañamiento espiritual). 

			La pobreza vincula la vida de beguina de Matilde y la espiritualidad cisterciense de Helfta. Exige orientarse hacia los signos de la época y hace que las hermanas estén abiertas a todo lo que proporcione información sobre esto. La beguina de Magdeburgo ha vivido entre tres y cuatro décadas en una ciudad floreciente y, con todo, amenazada por la pobreza y la miseria. Sobre estas experiencias puede construirse una mística de la cura de almas como la que se practica en Helfta. Así, La luz que fluye de la divinidad encuentra en Helfta un nuevo espacio. Pero para que esto se pueda lograr es también necesario que Matilde transfiera su lenguaje hasta el convento. En los textos de Matilde que aparecen en Helfta están inscritos los temas de actualidad en este monasterio. El carácter de su libro cambia, pues Matilde escribe ahora en otro lugar y dentro de otra forma de vida.

			Matilde se pregunta de nuevo si debe continuar escribiendo. A continuación, Dios le muestra un sekelin con wurzen, un saquito con hierbas medicinales, y dice: «Con ellas hay que aliviar a los enfermos, fortalecer a los sanos, despertar a los muertos, santificar con ellas a los buenos» (VII, 36). Esto remite a la tradición de los monasterios femeninos, que en la Edad Media se encargan de suministrar hierbas medicinales y conocimientos curativos. Puesto que la pregunta de Matilde, sin embargo, apunta a la escritura, a lo que se está refiriendo es a la hierba medicinal de la palabra apropiada, de la que necesita la cura de almas.

			La influencia de los temas monásticos en la escritura de Matilde se muestra con especial claridad en una visión que sigue inmediatamente a la máxima sobre las hierbas medicinales. Ve «en el espíritu» un monasterio ante sus ojos, «que estaba edificado con virtudes». En el estilo característico de la mística amorosa, el «amor verdadero» tiene, por supuesto, la última palabra allí; es la abadesa. La capellana es «la humildad divina, que siempre está sometida al amor». La priora es la santa paz de Dios, y la «maestra de la escuela» la noble sabiduría: «Por instruir con diligencia y de buen grado a los necesitados desvalidos, es santificado y honrado el monasterio» (VII, 36). ¿Y quién es la cantora, que le marca el tono al monasterio? «La cantora es la esperanza», opina Matilde. Quien sabe cantar con ella alcanza el amor celestial. Matilde encuentra, ya anciana, esta inspiradora imagen de la «cantora esperanza», que marca el tono en la vida. Es un texto tardío y muestra que su mística vive hasta una edad muy avanzada de la fuerza del amor que ante Dios se transforma en voz, en música y danza. 

			Cuando Matilde abandonó la ciudad de Magdeburgo dudaba si el monasterio de Helfta era el lugar adecuado para ella. El amor le ha robado todo, y ahora debe incluso renunciar a su existencia como beguina e ir a un monasterio. Deja todo atrás y se convierte en una «gran mendiga» (VII, 64). Pero justamente allí donde se desliga de todo, afluye a ella lo que necesita. En un texto impresionante aborda esto y al mismo tiempo les manifiesta su respeto a las monjas de Helfta en una gran oración de acción de gracias. Como mendiga está allí con manos vacías, y está, sin embargo, llena de vida.

			«Esto le dijo una mendiga a Dios en su oración: Señor, te agradezco que, después de haberme arrebatado con tu amor toda riqueza terrenal, me vistas y alimentes ahora con bienes extraños, pues todo lo que no se pega a mi corazón como una propiedad llena de placer, ha de serme extraño. Señor, te agradezco que, después de haberme arrebatado la fuerza de los ojos me sirvas ahora con ojos extraños. Señor, te agradezco que, después de haberme arrebatado la fuerza de las manos, me sirvas ahora con manos extrañas. Señor, te agradezco que, después de haberme arrebatado la fuerza del corazón, me sirvas ahora con corazones extraños» (VII, 64).

			Se le ha arrebatado toda riqueza terrenal, pero es vestida y alimentada con bienes extraños. Se le ha arrebatado la fuerza de sus propias manos, de sus propios ojos y su propio corazón; pero manos extrañas agarran por ella, ojos extraños aguzan su vista y corazones extraños le muestran afecto. Matilde muere de anciana en el monasterio de Santa María de Helfta. Ha aportado su grano de arena en aquellas cuestiones acuciantes de su tiempo que tienen que ver con Dios.

		

	
		
			 

			CONCLUSIÓN
UNA RECEPCIÓN HISTÓRICA LLENA
DE PERIPECIAS Y VALORACIÓN
EN LA ACTUALIDAD


			

		  Después de que el libro de Matilde sobre Dios haya encontrado en Helfta un nuevo hogar, en el siglo XIV es reclamado en muchos conventos, por ejemplo, Engenthal, Meidingen y Kaisheim, e influye en la aparición de otros libros como el Minne Spiegel (Espejo del amor). A partir del siglo XV se intensifica su uso como «cantera», textos sueltos vagabundean por libros de oraciones y de meditación. La obra completa, sin embargo, va perdiéndose poco a poco de vista, Matilde cae en el olvido como autora. Con todo, su libro no desaparece sin hacer ruido. Su poder de convicción lo demuestra en el año 1861, cuando Carl Greith investiga en la biblioteca de la abadía de Einsiedeln sobre la mística en la Orden de Predicadores. Allí cae en sus manos el ejemplar que Margarita vom Goldenen Ring le confió a las monjas denominadas Waldschwester y a finales del siglo XVIII quedó bajo el amparo de la biblioteca. El libro desconocido despertó de un modo persistente el interés de Carl Greith. Lo clasificó en la categoría de «mística» y se preocupó como obispo de St. Gallen de que el bibliotecario P. Gall Morel lo editara con rapidez (1869).

			En el siglo XX, los estudios científicos preparan primero el terreno para una nueva recepción, hacia finales de siglo siguen traducciones a varias lenguas. La belleza de la poesía de Matilde salta a la vista, el canto de sus palabras llega a los oídos. Y de nuevo La luz que fluye de la divinidad emerge en lugares inesperados: en una antología interreligiosa de textos místicos, en volúmenes de poesía, en documentales radiofónicos y en las páginas de lírica de internet. Con agilidad supera una recepción exclusivamente científica y se introduce en otros ámbitos vitales.

			En este proceso se muestra la fuerza creativa que se encuentra en la poesía y la mística de Matilde. Actualmente, en un tiempo de transformaciones, cuando en la sociedad y en la vida privada, en la cultura y en la Iglesia se consuman cambios profundos, su espiritualidad visionaria, así como sus nuevas formas de hablar de Dios, conducen más allá. Puesto que los seres humanos reclaman nuevos caminos vitales y buscan experiencias que sean tanto sensoriales como espirituales, la cuestión de la religión y el erotismo cobra actualidad. Allí donde las diferencias entre la pobreza y la riqueza son cada vez más grandes, la cuestión de la pobreza y la espiritualidad es un tema importante para el futuro. El hecho de que Matilde pueda generar aquí, como motor del movimiento pauperístico, nuevos impulsos, invita a una lectura innovadora de sus textos.

			La obra de Matilde dista mucho de estar agotada. El presente libro sobre esta extraordinaria poeta, beguina y mística ha dedicado más atención a algunos de sus temas, que son hoy de gran actualidad. A otros temas de su obra se ha hecho alusión o están aún a la espera de ser descubiertos. Así, es lógico que estemos ansiosos por ver en qué nuevos temas y cuestiones de actualidad hará oír su voz en los próximos años, y qué sorprendentes puntos de vista mostrará La luz que fluye de la divinidad. 

		

	
		
			 

			NOTAS 

			INTRODUCCIÓN. DESENTERRAR TESOROS, DESCUBRIR RECURSOS

				
				  1. Véase Vollmann-Profe 2003, pp. 671-673.

				

				
					2. Sobre los debates científicos en la investigación sobre la mística, así como sobre mi enfoque metodológico en el análisis del discurso, se puede encontrar más información en mi tesis de habilitación: Verschwiegene Gottesrede. Die Mystik der Begine Mechthild von Magdeburg, Innsbruck, Tyrolia, 2004. 

				


I. LA VIDA EN EL CASTILLO: LA CAUTIVADORA POESÍA DE LOS TROVADORES


					1. Los datos varían hasta 1210; véase Ancelet-Hustache 1926, pp. 45 s.; Neumann 1964, p. 210. Sobre los castillos que entran en consideración véase el mapa en Schmidt 1995, p. XLV; en virtud de singularidades estilísticas, Vollmann-Profe supone que el lugar de nacimiento de Matilde podría ser la región de Zerbst.
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El arte de ser feliz

    

    Schopenhauer, Arthur
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    162 pages

    Buy now and read

    Sorprende que a 140 años de la muerte de Schopenhauer aún existan textos inéditos de su obra y de tal valía como los que, en un trabajo minucioso y casi detectivesco, reconstituye el catedrático de filosofía Franco Volpi en un pequeño manual de filosofía práctica: El arte de ser feliz. Se trata de una auténtica joya hasta ahora escondida en el legado del filósofo, en la que se nos invita a educar nuestro carácter a través de reglas de conducta que nos ayuden a evitar las penurias y los golpes del destino.



Desde muy joven, Schopenhauer tenía una predilección por el género literario de los pequeños tratados de filosofía práctica. Ya durante el tiempo en el que residió en Berlín gustaba de redactar breves textos y apuntes para su uso personal; así nació, por ejemplo, El arte de tener razón (Erística), publicado póstumamente a partir de su legado.



Las cincuenta reglas para la vida que incluye se redactaron en diversos momentos y se encuentran dispersas en distintos volúmenes y carpetas. Su estado incompleto y el reconocido pesimismo de Schopenhauer son las razones principales por las que hasta ahora nadie sospechó un «Arte de ser feliz» entre los escritos del filósofo. Pero precisamente desde la convicción pesimista de que la vida de los seres humanos no depara más que decepciones, dolor y aburrimiento, el filósofo nos invita a servirnos de unas herramientas valiosas que nos brinda la naturaleza: los dones del ingenio y de la prudencia práctica. Aunque nuestro carácter no parece modificable, podemos educarlo con reglas de conducta que nos ayuden a evitar las penurias y los golpes del destino. En 1814, a los 26 años, el joven filósofo encontró una formulación casi definitiva para la intuición fundamental en la que basar su sabiduría de la vida, es decir, la concepción negativa de la felicidad entendida como mera ausencia del dolor. A las razones filosóficas para esta concepción se sumaron motivaciones de índole biográfica.

    Buy now and read
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Sobre la confianza

    

    Pereda, Carlos

    9788425427114

    286 pages

    Buy now and read

    La confianza es un conglomerado de actitudes, deseos, creencias, emociones y expectativas que impregna nuestra vida. Confiamos en las personas, las instituciones, en la naturaleza y en nosotros mismos. Por supuesto, hay diversas formas y tipos de confianzas con varios correlatos (prácticos y teóricos, concretos y abstractos…).

Pero si es imprescindible para nuestra vida también es necesaria para el engaño: sin confianza no hay traición. Cuando nos convertimos en víctimas, ponemos en marcha diferentes respuestas para hacer frente a esta ruptura y aparecen malestares porque… ¿Acaso confiar no implica establecer dependencias?

El filósofo Carlos Pereda se sumerge en este difícil entramado sabiendo, no obstante, que no hay que apostarle ni a una cultura de la confianza ni a una de la desconfianza, sino a una cultura de la argumentación o, lo que es lo mismo, de la responsabilidad.

“La adquisición de la autonomía es un logro complicado pues consiste en descubrir las mejores razones para creer y actuar en cada situación.”

    Buy now and read
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    288 pages

    Buy now and read

    Los humanos nacieron como una especie ciborg, simios con prótesis culturales y técnicas. Los ciborgs sufren una melancolía fruto del desarraigo: sienten nostalgia de un mundo natural al que no pueden volver.



La melancolía es un estado característico de la modernidad cultural �de una época que se pensó a sí misma como exilio y ruptura con la tradición� que se universalizó con la imprenta y los viajes. Entre la naturaleza y la cultura, entre la ciudad terrestre y la utópica, entre la técnica y la imaginación, el espacio de los ciborgs lo definen metáforas como «frontera», «peregrinaje» o «nomadismo», es decir, lugares de metamorfosis continua, de diversidad de lenguas y gentes, lugares de exilio.



La figura más representativa de la modernidad es Moisés: cruza el desierto huyendo del pasado, pero no le está permitida la entrada en la tierra prometida. De ahí su desacoplamiento con la realidad, su conciencia de vulnerabilidad. Pero su melancolía, siendo ya moderna, tiene otros sabores contemporáneos: la que genera un mundo de artefactos, imágenes y relatos a veces utópicos y a veces insoportables.

    Buy now and read

  
    [image: image]


    
La vida en una escuela nodirectiva

    

    Wild, Rebeca

    9788425429385

    360 pages

    Buy now and read

    Desarrollar un proyecto de educación alternativa requiere de la continua cooperación entre maestros y padres de familia. En 1977, Mauricio y Rebeca Wild fundaron el centro "Pesta", una escuela no-directiva en la que se crearon ambientes diversificados para el desarrollo de niños y jóvenes. Para facilitar una mejor comprensión de esta propuesta, en el Pesta se mantuvieron espacios de diálogo para ubicar el trabajo en el contexto del mundo actual y favorecer relaciones intergeneracionales entre los diferentes miembros del hogar.



Este libro documenta, además, una serie de diálogos de profundización llevados a cabo durante un año en los que se reflexiona sobre las experiencias obtenidas durante la existencia del Pesta y se prepara la transición hacia un proyecto educativo más integral.

    Buy now and read
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Coaching estratégico

    

    Milanese, Roberta

    9788425431111

    176 pages

    Buy now and read

    ¿Cómo transformar nuestros límites en recursos? ¿Cómo hacer de nuestros puntos flacos nuestras mayores fortalezas?

El coaching estratégico evoluciona directamente de un modelo de problem-solving y de comunicación terapéutica fruto de más de veinte años de aplicación empírica y de rigurosa puesta a punto técnica, que es el fundamento de un enfoque de psicoterapia breve internacionalmente reconocido por su eficacia y eficiencia.

Caracterizado por su extrema flexibilidad y adaptabilidad a diferentes ámbitos sin perder su alto nivel de rigor, este modelo se concentra en los procesos interactivos que cada persona lleva a cabo, lo que permite su aplicación tanto de forma individual como colectiva.

Las técnicas utilizadas se basan en el hecho de que no podemos evitar recurrir al autoengaño en nuestra percepción de la realidad, por lo que este proceso natural se usa de forma estratégica para que superemos las propias resistencias y los bloqueos que impiden el pleno desarrollo de nuestro talento.

    Buy now and read
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