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    Introducción


    En la pequeña colina elegida a comienzos del siglo XV por el rey de Aragón Martín el Humano para construir su residencia veraniega, lugar circundado en la actualidad por las fabulosas arquitec
turas del genial Antoni Gaudí, se levanta en Barcelona el edificio modernista de la Universidad Abat Oliva-CEU, marco magnífico de los trabajos del Congreso Internacional The Bible and Women, celebrado los días 19 y 20 de noviembre de 2010.


    Numerosos estudiosos provenientes de todas partes del mundo se reunieron para iniciar una discusión en común sobre los contenidos del volumen Reformas y Contrarreformas en la Europa católica, inserto en el proyecto internacional La Biblia y las mujeres. Colección de exégesis, cultura e historia.


    El libro que aquí presentamos, fruto de un trabajo laborioso y complejo, se sirve de las aportaciones y los puntos de vista de gender studies teológicos, históricos, literarios y artísticos a través de metodologías provenientes de diferentes áreas disciplinarias que han permitido una apertura de perspectivas de análisis atentas a captar en dichas áreas aspectos y elaboraciones nuevos: en la continua tensión entre texto y contexto se ha enfocado la relación entre las Escrituras y las mujeres como nexo dinámico y sorprendente.


    En efecto, la Biblia y su autoridad constituyen el nudo problemático sobre el que se construye la Edad Moderna: en torno a ella y a su correcta interpretación se dividen la cristiandad y Europa. Las mujeres son protagonistas indiscutidas de la inquieta vida religiosa de los siglos XV-XVII tanto en sus exigencias de reformas durante el período humanista como en las estrategias de resistencia implementadas en la época de las Contrarreformas (también estas en plural), que les obstaculizan un acercamiento directo a los textos sagrados.


    El volumen encara la curial relación mujeres-Biblia a través del análisis de fuentes inquisitoriales, literarias, iconográficas y musicales en un original entrelazado entre la perspectiva masculina y las sensibilidades femeninas focalizado en las diferentes realidades geográficas y culturales de Italia, España, Francia, Portugal, Austria y América Latina. La mirada atenta a la particularidad de los contextos hace surgir un objeto de investigación que es al mismo tiempo contenido y forma de una relación problemática, pero también creativa y dinámica, con el texto bíblico.


    Como puede inferirse de algunas pinturas de la época, como por ejemplo el fresco de Pasquale Cati (1550-1620) conservado en Roma en la capilla del Santísimo Sacramento en Santa Maria in Trastevere (El concilio de Trento, 1589), existe un contraste estridente y original entre el trasfondo de la sala conciliar, con los acreditados padres conciliares reunidos alrededor de Pío IV y dedicados a discutir y decidir, y el primer plano totalmente femenino, que simboliza las virtudes y la Iglesia triunfante (con la tiara papal) y que destruye la herejía. La clara intención propagandística de la pintura no esconde el papel femenino, dirigido, no obstante, hacia una manifiesta dimensión simbólica. La mujer, excluida de los lugares del poder, está presente en la visión ideológica de una Iglesia dividida en dos que no logra conciliar en su interior las diversidades: de género y de perspectivas interpretativas.


    Agradecemos a la Universidad Abad Oliba-CEU de Barcelona por el apoyo financiero y logístico que permitió la realización del congreso. Agradecemos asimismo a la ARCS (Agència de Gestió d’Ajuts Universitaris i de Recerca), de la Generalitat de Catalunya, y al Banco Santander Universidades por haber contribuido a la financiación del encuentro junto a la Universidad de Graz y a la Fondazione Valerio per la Storia delle Donne, de Nápoles.


    Vaya también nuestra gratitud a la Mesa Valdense de Italia por su apoyo económico, que ha permitido costear parte de los gastos de traducción (Proyecto Otto per mille 2010).


    Un sentido agradecimiento se dirige, por último, a todas las y los colegas que han intervenido en el volumen y han hecho posible, con competencia, paciencia y disponibilidad, la realización de esta obra.
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    La Biblia y su autoridad constituyen el nudo del problema en torno al que se construye la Edad Moderna. La relación con los textos sagrados y con su correcta interpretación divide a la cristiandad y a Europa y provoca enfrentamientos entre las confesiones religiosas que se inspiran en ellos de formas diferentes, con elaboraciones doctrinales y praxis eclesiológicas igualmente diferentes. Además, a partir de las Anotaciones (1444) de Lorenzo Valla1 y de la lectura crítica que este hace de la Biblia, el pensamiento laico empieza a dar sus primeros pasos. El enfoque filológico, la sensibilidad histórica y las nuevas premisas filosóficas que nacen del humanismo y desembocarán en el iluminismo marcan en este sentido un lento y complejo recorrido de autonomía respecto a las autoridades eclesiásticas, abriendo el camino al método histórico-crítico del siglo XIX.


    Es difícil valorar la aportación de las mujeres al nacimiento de la Europa moderna. Indudablemente han sido tan protagonistas como víctimas de enfrentamientos ideológicos e institucionales que han caracterizado el proceso de constitución de ese conjunto de valores e ideales que posteriormente llevaron a la afirmación del sujeto humano en su diferenciación. Hay que señalar que los siglos que he analizado (XV-XVII) son cruciales para la historia del gender, puesto que en ellos se colocan los elementos básicos de la construcción de la identidad de los dos sexos, ambos atentos a reflexionar acerca de las características de la naturaleza masculina y la femenina a través de polémicas a distancia, irónicas y a veces agrias. También en este caso la Biblia constituye el terreno de debate y enfrentamiento en que cada uno defiende sus propios planteamientos. Disputas, tratados, diálogos y libelos satíricos debaten acerca de la igualdad o desigualdad asimétrica entre los sexos y constituyen un repertorio de obras que penetran a fondo en las Sagradas Escrituras. En relación con este tema, recordemos las reflexiones de la estudiosa y erudita Isotta Nogarola (1418-1466), que en su obra De pari aut impari Evae atque Adae peccato2 mantuvo un diálogo público con el literato Ludovico Foscarini para rescatar a la mujer del peso del pecado original, que en su opinión se produjo por deseo de conocimiento y no por sed de poder: «Eva... non appetivit se esse Deo similem in potentia, sed in scientia tantum boni et mali»3.


    Las obras conocidas como Querelle des Femmes, y que a partir de las de Christine da Pizan (Le Dit de la Rose, 1401 y Le Livre de la cité des dames, 1401-1405) recorren toda la Edad Moderna4, aparecen recogidas en un tomo específico de la colección y constituyen tan solo el marco del estudio que aquí presentamos y que se propone descubrir las diferentes facetas de la actitud crítica de las mujeres ante el texto sagrado en los países del área católica (Italia, España, Portugal, Francia, Austria), antes y después del Concilio de Trento (1545-1563).


    1. La Biblia, las mujeres y las demandas de reforma


    
1.1. El texto sagrado accesible a las mujeres


    También en el humanismo, siguiendo la tónica de la edad antigua y media, la Biblia sigue siendo el horizonte en el que las mujeres y los varones buscan el significado de su existencia, pero con una sensibilidad espiritual específica, que nace de la necesidad cada vez más imperiosa de nutrirse directamente de los textos sagrados acogidos en su inmediatez. A las exigencias de la Devotio moderna, orientada hacia una difusión y comprensión de la Escritura más amplias, en que participan también los laicos a través del uso de la lengua vulgar, corresponde la preocupación de algunos intelectuales por una correcta interpretación de las fuentes cristianas (bíblicas y patrísticas) a través de métodos filológicos adecuados. La lengua materna –que ya en el siglo XIII se estaba formando y afirmando– aparece, sobre todo ante muchos humanistas, como la mediación lingüística necesaria para comprender las verdades de la fe, dejando el latín para las sutiles disquisiciones académicas.


    Por lo tanto, a lo largo del siglo XVI, la necesidad de volver a la originalidad del texto bíblico está en estrecha relación con las exigencias de hacerlo accesible a todos... incluidas las mujeres. Además, la revolución producida por la invención de la imprenta favorece la difusión de libros para uso privado y estos llegan a un público cada vez más amplio. No es casual el hecho de que el primer libro editado por Johan Gutenberg sea la Biblia latina (1454-1456), seguida, diez años después, por una traducción alemana realizada por Johann Mentelin, con un éxito editorial de extraordinaria relevancia.


    Fue, por lo tanto, inevitable que se abriera en Europa un debate aún más vivo que en el pasado acerca de la posibilidad de consentir a los laicos el uso de la Biblia en vulgar (extractos o libros separados), sobre todo tras los fracasos de los siglos anteriores de comunidades (primero valdenses y husitas y luego lolardas) condenadas como heréticas también porque sostenían y favorecían esa praxis de lectura. Poner al creyente en contacto con la palabra viva del texto sagrado, en efecto, producía no pocas preocupaciones en la institución eclesiástica, que, a través de las vulgarizaciones, temía una interpretación personal en perjuicio de la de la Iglesia y de la tradición.


    La primera traducción integral de la Biblia en Italia, por obra de Nicolò Malerbi (Venecia 1471), expresaba abiertamente la voluntad de preparar un texto comprensible sin establecer «ninguna diferencia entre varón y mujer ni entre personas de diferentes edades»5.


    También Erasmo subraya, en su traducción de la edición del Nuevo Testamento (Paraclesis, 1516), la urgencia del retorno a la centralidad de la Escritura en lengua hablada, con el fin de que esta constituya, para cada cristiano, una ocasión de conocimiento directo y renovación interior. El mensaje de Cristo se dirige a cada uno sin distinciones de sexo o de clase social, para que todos comprendan: «quisiera que todas las mujercitas (muliercules) leyesen el Evangelio y las cartas paulinas»6. Se refiere a las mismas «mujercitas» a las que se había referido Jean Gerson (De laude scriptorum, 1423)7 al solicitar la traducción de la Escritura al lenguaje vulgar, y a las que se había dirigido Jerónimo Savonarola para su renovatio ecclesiae que había fundamentado en la centralidad y en el estudio de la Biblia8.


    Por otra parte, el programa de reforma de la Iglesia, presentado a León X por Paolo Giustiniani y Pietro Quirini (Libellus ad Leonem X, 1513), que consideraba importante acercar a los fieles el texto sagrado, representaba el espejo de una exigencia extendida: traducir la Biblia a las lenguas nacionales. Por este motivo en el transcurso de pocos años Lutero publicará el Nuevo Testamento (1522) y la Biblia completa (1534) en alemán, Lefèvre d’Etaples los Evangelios en francés (1523), William Tyndale el Nuevo Testamento (1526) y el Pentateuco (1530) en inglés9.


    También Antonio Brucioli10, en la premisa a la versión italiana del Nuevo Testamento de 1530, vuelve a insistir en la presencia insustituible de la Biblia en la fe cristiana y en la necesidad de su traducción con el fin de que incluso «una mujer o un zapatero» puedan entenderla con sencillez de corazón11.


    Aparece, por lo tanto, una estrecha relación entre la reforma de la Iglesia y el uso de la lengua vulgar. La Biblia y sus traducciones se manifiestan como el corazón vivo de este cambio necesario y abierto a una participación cada vez mayor de los laicos y se convierten no solo en la prueba de tornasol de su amplia difusión y comprensión entre las mujeres, sino también en el escollo para la deseada renovación de la vida cristiana. No sorprende, por lo tanto, que entre finales del siglo XV y mediados del XVI, Italia, atravesada por los movimientos de reforma, se coloque en el segundo lugar, después de Alemania, en la impresión de Biblias y de leccionarios en lengua vulgar, confirmando un hábito de lectura ampliamente difundido12. Tampoco sorprende que el benedictino Massimo Teofilo, autor de una traducción del Nuevo Testamento al vulgar toscano (Lyon, 1551), todavía tenga que defenderse ante la Inquisición romana por haber permitido con su obra el acceso a la Revelación a los laicos incultos (los puercos a los que no se debe echar las perlas, Mt 7,6) engendrando en ellos soberbia y crítica a la autoridad13.


    Entender la Escritura con pureza de corazón y no con la arrogancia de la ciencia porque «el Evangelio es revelado a los sencillos» (Mt 11,25) es también un tema paulino recogido por la mística femenina, que siente que ocupa, precisamente en su condición de debilidad y de ignorancia, un lugar privilegiado: «Ha escogido Dios más bien a los locos del mundo para confundir a los sabios. Y ha escogido Dios a los débiles del mundo, para confundir a los fuertes […] para que ningún mortal se gloríe en la presencia de Dios» (1 Cor 1,27-29).


    Lo saben muy bien las religiosas que en el interior de los conventos y monasterios instauran con la Biblia una relación de familiaridad que permite no solo su lectura, meditación y contemplación, sino también una interpretación valiente de ella sostenida por la elección divina de que se sienten objeto.


    
1.2. Rumiar la Escritura


    Caterina Vigri de Bolonia (1413-1463) considera que el fundamento de la vida religiosa debe ser la Escritura, alimento de todo cristiano, arma con la que se debe revestir el creyente. En su obra, Le sette armi spirituali, la séptima es la necesidad de recordar las Escrituras para recibir sus consejos como los de una madre14. Su teoría queda patente en sus escritos rebosantes de citas de las Escrituras –explícitas o presentes como un eco– tomadas sobre todo de los evangelios y de Pablo, por quien Caterina experimenta un amor especial15.


    Cecilia Coppoli (1426-1500) comenta con gran autoridad la sagrada Escritura, apoyándose en su conocimiento del griego y del latín16.


    La Biblia orienta también el pensamiento de la aristocrática clarisa Camilla Battista da Varano (1458-1524), que, nacida en la atmósfera humanista y renacentista de la corte de los Varano, adquiere una amplia cultura literaria que también se manifiesta en las citas en latín de los pasajes de la Escritura. Cada etapa de su camino espiritual encuentra un fundamento bíblico propio: el Éxodo, por ejemplo, constituye el «gran evento» que se encuentra en el origen de su vocación y constituye la trama de la primera parte de su Autobiografía junto con el Cantar, los libros de los Profetas y los Salmos. Ella nutre un amor especial por el evangelio de Lucas y por la teología de Pablo; esta, sobre todo, constituye el cuadro de referencia en el que se articula su espiritualidad17.


    Especialmente intensa es la reforma iniciada en Florencia por Jerónimo Savonarola, que, gracias a su interés por una lectura atenta y constante de la Escritura, convirtió el convento de san Marcos en un activo centro de estudios exegéticos. El fraile dominico se esforzó en hacer que el texto sagrado resultara comprensible para todo cristiano y constituyese la ocasión de una renovación interior basada en una relación directa con la Palabra de Dios. Prueba de ello es la atención constante que al texto sagrado prestaron sus discípulos, entre los que recordamos al predicador Tommaso Caiani (-1528), director espiritual de Lucrecia Borgia (1480-1519), duquesa de Ferrara, en su meditación personal de la sagrada Escritura18, y al exegeta Santi Pagnini (1470-1533), que comunica una especial sensibilidad bíblica a la mística Domenica Narducci da Paradiso (1477-1533)19, para quien la centralidad de la Biblia se convierte en fuente primera de alimento espiritual (véase Tamar Herzig). En estrecho contacto con los dominicos del convento florentino de San Marco, de los que recibe el hábito de terciaria en 1506, la iletrada Domenica adquiere un indiscutido papel carismático y magisterial, orientado a realizar la vasta obra de renovación espiritual y social iniciada por Savonarola en la que las mujeres eran protagonistas privilegiadas: nos referimos a la llamada reforma de las mujeres20.


    En el rico epistolario de la hermana Domenica se encuentran numerosas referencias a la Escritura: los episodios y los personajes del Antiguo y del Nuevo Testamento constituyen la base de su interpretación de los acontecimientos de la historia de su tiempo. Utiliza, por ejemplo, las referencias a Jonás o al episodio del Diluvio para llamar a la penitencia a una cristiandad que se muestra demasiado comprometida con la lógica del poder. La palabra de Dios no se dirige únicamente al clero y a los doctos, sino a todos y por lo tanto exige su anuncio. Por esto predica. En sus Sermones aparece claramente un conocimiento, en absoluto superficial, de los textos sagrados, aunque el carácter popular de su cultura se desprende del hecho de que su interés se limita a pocos y típicos episodios bíblicos, a los personajes fundamentales de la historia de Israel –Adán y Eva, Noé, Abraham e Isaac, Moisés– y a los momentos más representativos de la vida de Cristo: anunciación, nacimiento, circuncisión, presentación en el templo, pasión, muerte y resurrección. Cada sermón, preparado por ella la noche anterior, lleva la introducción de un versículo o de un episodio de la Escritura, tratado y desarrollado con ulteriores referencias bíblicas o con ejemplos tomados de la vida cotidiana.


    Los sinópticos, entre los que destaca Mateo, están ampliamente representados y constituyen el soporte de las indicaciones espirituales que Domenica quiere ofrecer no solo a sus hermanas de congregación, sino también a sus discípulos: la necesidad de la oración (Mt 7,7), de una fe activa (Mt 7,16-21), de la humildad (Mt 23,12), de la astucia (Mt 10,16), de la vigilancia (Mt 25,1), de la solicitud activa y fuerte (Mt 11,12), de la pobreza (Mt 19,24), de la gracia santificante (Lc 7,36-50).


    La mística florentina, como vemos, prepara sus prédicas con esmero, aunque la inspiración profética frecuentemente sostiene y acompaña su comprensión del texto sagrado. Esto ocurre en la interpretación del pasaje «Las mujeres callen en la asamblea» (1 Cor 14,34), en su opinión «no bien interpretada por muchos»21. Ella supera la interpretación exegética tradicional que prohibía a las mujeres la predicación, basándose en una revelación directa de Pablo que le hace comprender que Dios permite a la mujer hablar, predicar y profetizar para confundir a los soberbios, porque él «no elige la ciencia o la riqueza, sino la bondad y la sencillez». Pablo prohibió hablar exclusivamente a las mujeres de Corinto porque hacían ruido, pero desde luego no podía limitar la libertad del Espíritu que sopla donde quiere. Los hombres de iglesia, por lo tanto, han sido malos exegetas, encerrados en una lectura viciada por un horizonte hermenéutico falaz y, por lo tanto, incapaces de captar el verdadero mensaje de la Escritura22.


    También las visionarias españolas de la época del cardenal Cisneros (1436-1517), de quienes nos hablan Ronald Surtz, Ángela Muñoz Fernández y Maria Laura Giordano, se sienten protagonistas, a través de una relación directa con la Palabra, de una renovación religiosa inaplazable. En una Castilla marcada por la obsesión por la limpieza de sangre, que había desencadenado la persecución de los conversos (convertidos al catolicismo solo exteriormente) y la expulsión de los judíos (1492), María de Ajofrín (-1495), Juana Rodríguez (-1505), María de Toledo (1447-1507), Juana de la Cruz (1481-1534), María de Santo Domingo (1486-1524), María de Cazalla (ca. 1487-1532) e Isabel de la Cruz (1512-1532) expresan en sus escritos resistencia y desacuerdo.


    La institución de la Inquisición (1478) había modificado profundamente la sociedad hispana hiriendo, de forma irremediable y profunda, la convivencia con la comunidad islámica y sobre todo con la judía. El hábito precoz del uso del texto sagrado en lengua vulgar –recordemos la llamada Biblia Alfonsina (1280) en castellano, fruto de la colaboración entre estudiosos cristianos y judíos– fue abolido con el cambio de política de los reyes Fernando e Isabel, que iniciaron un inexorable proceso de depuración. La Biblia vernácula provocaba sospechas de cripto-judaísmo: por ello se prohibió su impresión, posesión y circulación. Sin embargo, la Escritura siguió viva entre las alumbradas, es decir, entre aquellas mujeres que, inmersas en el amor de Dios, revivían y predicaban pasajes de la sagrada Escritura reelaborándolos a la luz de su propia experiencia espiritual y apelando a las palabras de Pablo: «La letra mata, mas el espíritu da vida» (2 Cor 3,6)23.


    Frente a la visión panorámica de las beatas del período de Cisneros (véase Roland Surtz) aparece como contrapunto la figura tal vez más controvertida de la época, sor Juana de la Cruz, por quien descubrimos por primera vez los mensajes igualitarios desprendidos de las palabras directas del Cristo (véase Ángela Muñoz Fernández). La dimensión socio-espiritual de sus sermones y el universalismo humanista de Isabel de la Cruz y de María de Cazalla (véase Maria Laura Giordano) constituyen claros ejemplos de recuperación de la Palabra: siguiendo las líneas de fondo del movimiento del Libre Espíritu24 alcanzan una religiosidad interior abierta a la salvación de todos los pueblos, en un camino trazado ya en el siglo XIII por el filósofo Raimundo Lulio (Libro del gentil y los tres sabios, 1274), decidido a impulsar un diálogo interreligioso entre cristianos, judíos y musulmanes, que luego, en la península Ibérica de finales del siglo XV, naufragó miserablemente25.


    Entre los alumbrados se encontraba Juan de Valdés (1500-1542), que abandonó España y se exilió en Italia tras la condena de su obra, Diálogo de la doctrina cristiana (1529)26. En Nápoles, desde 1534 hasta su muerte, da vida a un cenáculo de hombres y mujeres en busca de una dimensión interior de la fe, en contraposición de las formas exteriores de los ritos.


    
1.3. Las mujeres aristócratas y la Biblia


    El valdesianismo en Italia se caracteriza en gran medida por las relaciones con las mujeres de clase aristocrática. De la intensa relación espiritual entre Valdés y Julia Gonzaga27, que conoció a Valdés en Fondi en 1535 y es considerada su heredera espiritual, nace el Alfabeto cristiano (1545), texto en que el filósofo español, en un profundo diálogo con Julia, considera la Escritura como una etapa que conduce al amor de Dios, una Palabra que debe escucharse con el ojo interior de la fe:


    Y cuando leáis cosas de la Sagrada Escritura, debéis pensar que es Dios quien habla con vosotros, y por lo tanto debéis acercaros a ella con alma humilde y obediente y pensar que no leéis para aprender a razonar, sino para aprender a vivir28.


    Es evidente que la Escritura para los valdesianos no es una «ciencia» para estudiar con el intelecto, sino una «experiencia» de fe que ilumina al creyente en su camino.


    Los avatares de Julia Gonzaga nos ofrecen ulteriores elementos para conocer la tupida red de relaciones que unen a las exponentes del humanismo femenino: mujeres cultas, en general ligadas a la aristocracia europea, decididas a desempeñar el papel de protectoras y difusoras de las nuevas formas de renovación de las que el texto sagrado constituye un elemento imprescindible.


    Entre estas mujeres, recordemos a la marquesa de Pescara, Vittoria Colonna (1490-1547), respetada protagonista del evangelismo italiano además de activa intérprete de los anhelos de reforma presentes en la Iglesia del Renacimiento. La poeta tiene una relación directa con la Biblia de la que queda constancia en el análisis de sus obras: las Rime –en que temas y personajes bíblicos se convierten en ocasión de reflexión espiritual– y el Carteg­gio, en el que emerge la centralidad que ocupan los Textos Sagrados en su recorrido de fe29.


    Vittoria establece relaciones intensas y riquísimas con los máximos exponentes de la Reforma católica. En Nápoles, en 1530, participa en las reuniones del círculo de Julia Gonzaga, que se inspira en la figura y el pensamiento de Juan de Valdés; en Ferrara, en la refinada corte de Renata de Francia, lugar de encuentro de intelectuales reformados, establece en 1537 una relación de amistad con Margarita de Navarra, figura central de la reforma religiosa francesa; en 1538 en Lucca, donde escucha las prédicas de Bernardino Ochino, conoce al humanista Pietro Carnesecchi; en el mismo año conoce a Miguel Ángel, con el que estrecha una amistad de profundo e intenso intercambio intelectual30; en 1541 en Viterbo, en el convento de Santa Caterina, frecuenta de forma asidua el círculo reformador vinculado al cardenal inglés Reginald Pole, con quien debate acerca de la Biblia y de la reforma de la Iglesia.


    La Escritura, en opinión de la marquesa de Pescara, debe interpretarse con el ojo interior de la fe. Por este motivo su meditación rehúye el tono devocional y adquiere el de un diálogo intenso con el texto sagrado para que ilumine y guíe hacia la renovación interior en cuyo centro se encuentre el Cristo encarnado y sufriente. Los personajes de los evangelios adquieren un especial significado para la poeta y el evangelio de Juan se convierte, en su búsqueda de la verdad, en lectura privilegiada: el ciego de nacimiento (Jn 9,1ss) que «descubriese dentro mayor esplendor»31, el incrédulo Tomás (Jn 20,24-29) que no tuvo el «el mérito de descubrir lo invisible»32, la Samaritana (Jn 4), que aprendió de Jesús que «dondequiera que se ore, sea en espíritu y ver­dad»33, aparecen como figuras imprescindibles para un itinerario de fe orientado a la búsqueda de una luz interior, que permita la adquisición de una libertad enraizada en la conciencia.


    En los evangelios, las mujeres de manera especial adquieren perfiles singulares. Vittoria Colonna no acepta, por ejemplo, la interpretación tradicional que presentaba a la adúltera como una mujer temblorosa ante el juicio de Jesús. Al predicador Bernardino Ochino envía una meditación personal sobre el pasaje (Jn 8,1-11), subrayando la conciencia de la adúltera de encontrarse frente a la dulzura de un amor salvífico, a un «Señor benévolo»:


    Algunos dicen que permaneció allí temblando […]. Y yo me atrevo a decir lo contrario: incluso creo que cuando ellos se marcharon le pareció que su espalda quedaba libre de todo peso y nació en ella una grandísima fe de que este Señor benévolo la había absuelto34.


    También la figura de la Magdalena se presta a diferentes interpretaciones que trascienden la imagen de la hagiografía tradicional, que la presentaba como pecadora y penitente por excelencia. El amor de la Magdalena que no abandona («el corazón, que arde de amor, nada teme»)–, contrariamente a los varones atenazados por el terror, es tema recurrente y se convierte en ocasión para consideraciones más generales acerca del género femenino, que en opinión de Vittoria Colonna merecería mayor consideración por tener un corazón más ardiente y constante35. Es en efecto este «corazón firme» –escribirá la marquesa al cardenal Giovanni Morone– lo que permite a la discípula amada ser elegida, ella sola, para el encuentro con el maestro resucitado36, a quien no había reconocido con los ojos «de la carne», sino con la fe que nace del amor.


    A los temas de la conversión y el amor ardiente de la Magdalena se añade el énfasis en su función activa, pues el Señor «para certificar que era su apóstola le ordenó ser la primera anunciadora […] de su resurrección»37. De esta forma la apóstola dilecta, «convertida en perfectísima y docta anunciadora del Verbo divino», es recuperada en su compleja simbología y en su extraordinaria fusión de vida activa y contemplativa, que el humanismo intenta recuperar en su globalidad.


    Por último, encontramos la misma originalidad de interpretación en su texto en prosa Pianto sopra la Passione di Cristo (escrito entre 1539 y 1541, pero publicado póstumo en 1556)38, donde Vittoria Colonna analiza la pasión de Cristo desde el punto de vista de la madre. Nos encontramos en presencia, por una parte, de una meditación sobre el dolor de la madre en cuyos brazos muere el hijo y con la que la poeta se identifica, y, por otra, de una reflexión que abre a una fe que supera el dolor en la perspectiva de la resurrección y en la conciencia de la gracia sobreabundante de Dios. La poeta compartirá esta perspectiva con Miguel Ángel, que dibuja para ella una Piedad, un Cristo en la Cruz y un Jesús y la Samaritana en el pozo, manifestando la extraordinaria comunión espiritual de una fe que busca.


    También estuvo familiarizada con la Biblia la culta y refinada duquesa Caterina Cibo (1501-1557). Particularmente sensible a los fermentos religiosos de su tiempo, Caterina es una figura decisiva en el nacimiento de la orden capuchina, a la que en 1527 ofrece la oportunidad de fundar en Camerino las primeras comunidades. Posee una intensa relación espiritual con el predicador Bernardino Ochino, como lo atestigua su presencia en la obra Dialogi sette (en los diálogos I, II, IV, VII), en los que Caterina es la interlocutora privilegiada en los temas de la fe y de la justificación. Es también significativo su víncu­lo con la mística Domenica Narducci: la duquesa le pide que la ilumine sobre la interpretación de algunos pasajes bíblicos relacionados con los temas de la gracia y de las obras (véase Tamar Herzig)39.


    La red de relaciones centradas en la Biblia entre las cortes europeas se extiende desde Italia hasta Francia y España. Tenemos conocimiento de la profunda cultura religiosa de Margarita de Angulema, reina de Navarra (1492-1549), mujer erudita, mecenas de artistas y literatos y ella misma escritora, ligada al círculo de Meaux y a la exégesis de Levèvre d’Étaples así como a la espiritualidad del obispo Guillaume Briçonnet. Margarita es una figura significativa en el ámbito de la reforma religiosa francesa nacida de las ideas de Erasmo, en la que confluyen elementos de misticismo medieval y de neoplatonismo del Renacimiento40.


    Referencias explícitas a la Escritura aparecen en su teatro (véase Violaine Giacomotto-Charra), en su poesía, en su narrativa y en sus cartas. También en Margarita, como en Vittoria Colonna, se puede captar la sobriedad de la narración bíblica: el elemento espiritual es contenido, en línea con una exégesis patrística equilibrada. Su lectura de la Escritura es asidua y personal: no mecánica y pasiva, sino atenta y partícipe, una práctica a realizar cada día. De esto queda constancia en la obra principal de Margarita, el Heptameron (póstuma 1558), una colección de relatos inspirados en Boccaccio cuyo tema es el amor, tratado en sus múltiples aspectos sensuales y místicos. En el Heptameron no encontramos solo una crítica hiriente hacia el clero corrompido e ignorante, hacia la religiosidad exterior, la mala administración de la Palabra de Dios y de los sacramentos, sino, sobre todo, la conciencia de la necesidad de una lectura de la Biblia cotidiana y constante por parte de cada discípulo de Cristo. En esta obra, en efecto, se confía a una mujer, Oisille –probablemente el anagrama de Luisa de Saboya, madre de Margarita–, el cometido de explicar la Palabra de Dios, y no a los religiosos de la abadía de Nuestra Señora de Serrance, donde un alegre grupo (devisants) de jóvenes se reúne a la espera de que pase una tormenta. Oisille, viuda y decana del grupo, afirma la autoridad y la eficacia de la Biblia; y cada mañana, antes de dar comienzo a la narración de los cuentos, dirige la lectura y la reflexión acerca de las Sagradas Escrituras, «verdadero y perfecto gozo del espíritu, del que procede la paz y la salud del cuerpo»41.


    Margarita, aunque de forma lúdica y satírica, a través de cuentos eróticos e historias de amor, expresa su visión espiritual y no pierde ocasión para subrayar su visión del cristianismo como religión de amor en que Dios solo salva y donde la gracia es instrumento de salvación. En este sentido, la parábola del fariseo y del publicano (Lc 18,9-14) pone en evidencia el modo en que la gracia de Dios no toma en consideración la nobleza o la riqueza, sino la interioridad de la vida religiosa.


    Otra mujer que estuvo en contacto con el círculo humanista de Margarita de Angulema fue Renata de Francia (1510-1575). Hija de Luis XII, Renata había saboreado en su infancia el intenso clima de experiencias espirituales de la comunidad de Meaux. Cuando se convirtió en esposa de Hércules II, duque de Ferrara, hizo de su corte un lugar de acogida para los exiliados franceses y los disidentes reformadores, favoreciendo el debate acerca de la necesidad de la reforma religiosa42. En el centro de las discusiones se encontraban los errores de la Iglesia en la interpretación de las Escrituras, que ponían en tela de juicio la autoridad del Papa, la presencia real en la hostia, la validez de los sacramentos, la mediación de María y de los santos, la existencia del purgatorio. Con Juan Calvino, que visitó Ferrara en 1536, Renata inicia una correspondencia que durará toda la vida, pero, a pesar de su adhesión a la fe reformada, intenta permanecer neutral en el plano político. Tras la muerte de su marido, que por temor a la Inquisición la mantenía en situación de arresto domiciliario, Renata vuelve a su patria en 1558, y en su pequeño feudo de Montargis, próximo a Orleans, acoge a católicos y hugonotes, ayudando a prófugos y víctimas de las guerras independientemente de su credo y afirmando en la práctica el respeto por la libertad de conciencia.


    Este liderazgo femenino basado en opciones valientes, que en algunos casos desemboca en la heterodoxia, pero también en posiciones moderadas no dictadas por la intransigencia, sino por el respeto, lo encontramos también en otras figuras de primer plano como María de Hungría (1505-1558). Hija de Felipe el Hermoso y de Juana la Loca, María contrae nupcias con 17 años con Luis II, rey de Bohemia y de Hungría. Lectora atenta del Evangelio, nutre simpatías por los luteranos (el mismo Lutero le dedica cuatro de sus sermones sobre los Salmos) y hace todo lo que puede para salvarles de la cárcel y de la muerte. Rechaza el uso de la constricción violenta y emprende con entusiasmo una obra de reconciliación entre los diferentes partidos con una tolerante política religiosa. Con su talante moderado y prudente, participa en la Dieta de Augusta en 1530; como regente de los Países Bajos desde 1531, se esfuerza por mitigar las sentencias contra los luteranos.


    De la misma manera, Isabella Bresegna (1510-1567), española pero educada en Nápoles por Julia Gonzaga, en su corte de Piacenza acoge a personas próximas a las ideas luteranas. Cercana al calvinismo, con el que entra en contacto en 1553 en Ferrara en la corte de Renata de Francia, huye a Suiza en junio de 1559 –advertida, probablemente, por Julia Gonzaga, de que se estaba abriendo contra ella un proceso de herejía– y se traslada a Chiavenna, donde ofrece hospitalidad a compatriotas y exiliados. En esos años Bernardino Ochino le dedica el tratado Disputa intorno al sacramento della Cena di Cristo (1561)43.


    No fueron pocas las mujeres que pasaron de la confesión católica a la reformada y que tampoco en esta encontraron una vida fácil: un capítulo dramático que marca la historia de las mujeres europeas comprometidas en la construcción de su identidad de género44.


    Esta inquietud religiosa que encontramos entre las mujeres de la élite aristocrática, entre pensamiento crítico, disidencia y elección de campo, todas en busca de una religiosidad más interior, muestra cómo ellas, con una especial sensibilidad para interrogar el texto bíblico, se encuentran en el centro de toda la Europa de la renovación espiritual y de las propuestas de reforma en la Iglesia. No se puede infravalorar el papel desempeñado por estas aristócratas, como mecenas y coleccionistas, auténticas promotoras de cultura. Margarita de York (1446-1503), Isabel la Católica (1451-1504) y Margarita de Austria (1480-1530) son solo algunos ejemplos, tomados en tres contextos europeos diferentes, que atestiguan la ferviente actividad desarrollada por las mujeres en el campo de las artes, en la que la atención por la representación iconográfica de la Biblia ha tenido un papel fundamental (véase M.ª Leticia Sánchez Hernández).


    También en Portugal se encuentran mujeres mecenas, lectoras sensibles de la Biblia (véase Zulmira C. Santos): de la infanta María de Aviz (1521-1577) a la filósofa Luisa Sigea (-1560), de María de Portugal (1538-1577), duquesa de Parma y Piacenza, a la erudita Públia Hortênsia de Castro (-1595), nos encontramos en presencia de mujeres cultas, cuya importancia empezamos a conocer hoy y que indudablemente merecen mayor atención para reconstruir, de la manera más fidedigna posible, el conocimiento, el disfrute y la circulación de la Biblia en la Europa de las Reformas.


    La condición intelectual o aristocrática de estas mujeres, sin embargo, y la red de amistades que crearon para permitir no solo intercambios, sino también protección, no las exime de una violenta represión por parte de la Inquisición, que no vacila en procesar y encarcelar a todo el que no acepte la subordinación a la Iglesia y a su doctrina. Entramos así en la llamada «Contrarreforma».


    2. El Concilio De Trento (1545-1563)


    La fractura protestante, fruto de las controversias sobre las exégesis de los textos sagrados, empujó a la jerarquía católica a restringir los márgenes de lectura y de interpretación de la Biblia, en ese momento considerada «madre y fuente de herejía», según la definición del teólogo español Alfonso de Castro45 en la sesión del 9 de marzo de 1546 durante los trabajos del Concilio de Trento; una toma de posición que marcaría el divorcio entre teología y espiritualidad, cercenando la conciencia, tan presente en la edad antigua y media de la cristiandad, de que la Escritura debía ser leída y comprendida a través del don del Espíritu y de que la ignorancia del texto sagrado –no su conocimiento– era la causa de todos los males46.


    Durante el Concilio se enfrentaron dos grupos: el español, que, por medio del cardenal Pedro Pacheco y Alfonso de Castro, se oponía a la utilización de la lengua vulgar, y el del cardenal Cristoforo Madruzzo y del teólogo francés Gentian Hervet, favorables a las traducciones de la Biblia a las lenguas vernáculas47.


    Los padres conciliares admitían que la Escritura contiene la verdad, pero al mismo tiempo afirmaban su insuficiencia formal: era necesario que la Tradición y la Iglesia, en su articulación jerárquica, garantizaran la comprensión auténtica de los Textos Sagrados protegiéndolos de cualquier exégesis falsa y herética48. Esta posición suponía replantearse el papel y la prioridad de la Biblia en favor de la Tradición, que constituye, desde ese momento, el lugar por excelencia de su interpretación, garantizada por la Iglesia por medio de la jerarquía49.


    No fue el Concilio, sin embargo, quien decidió imponer la prohibición de traducir los textos sagrados, sino el Santo Oficio, que publicó tres Índices de los libros prohibidos (1558, 1564 y 1596) para obstaculizar la edición y la difusión de la Biblia en lengua vulgar. Desde 1567 hasta la mitad del siglo XVIII en Italia no se editaron Biblias en italiano, excepto la de Giovanni Diotati, que fue publicada en Ginebra en 1607.


    En el transcurso de unos treinta años, en los países católicos se tomaron una serie de medidas de mayor o menor severidad (Francia y Austria fueron las menos afectadas por esta medida y las más tolerantes) tanto para limitar el acceso al texto sagrado íntegro como para reducir los espacios de la lengua vulgar en la práctica religiosa. En España, con el Índice de Fernando Valdés de 1559 y el del cardenal Gaspar Quiroga de 158350, se prohibieron también los Libros de Horas y las oraciones en las lenguas vernáculas.


    Es fácil comprender que estas intervenciones inquisitoriales, que llegaron a retirar del mercado y a secuestrar en las casas y en los monasterios los ejemplares de obras en lengua vulgar de contenido bíblico, afectaron de manera especial a los laicos y a las mujeres. En los países católicos los fieles solo podían acercarse al texto sagrado a través de los filtros de la interpretación jerárquica y solo podían saborear el mensaje bíblico con lecturas parciales de textos autorizados o a través de los canales normales de la liturgia, de la predicación y de la iconografía. La lectura se sustituye por el catecismo.


    Muere toda libertad de investigación y toda interpretación personal. De la misma manera muere la libertad para las mujeres con el encarcelamiento que supuso la imposición de la obligación de clausura en las comunidades religiosas o con la sumisión al marido considerada parte del sacramento del matrimonio51.


    La consideración de las limitaciones de la naturaleza femenina no consiente a las mujeres actividades y funciones comparables con las masculinas, a pesar del especial énfasis que se pone en sus virtudes y deberes para el correcto ejercicio de su función social, que deben desempeñar en el círculo familiar, como esposas y madres ejemplares al servicio de las necesidades del hogar, o como religiosas devotas y laboriosas en el ambiente monástico, cada una en el lugar que le corresponde.


    Para las mujeres el Concilio de Trento supone un giro dramático y una dolorosa fractura respecto al pasado.


    Por lo tanto, la Edad Moderna representa para ellas, por una parte, represión y sumisión –de que la caza de brujas, que atraviesa toda Europa, incluidos los países reformados, constituye la representación más evidente–, y, por otra, indica el camino duro y contradictorio que deben seguir para afirmarse a sí mismas y su conciencia crítica.


    3. La Biblia entre oposiciones, resistencias e interpretaciones alegóricas


    
3.1. Frente a la Inquisición


    La actitud represiva demuestra claramente la difusión que la Biblia tuvo entre mujeres de diferentes sectores sociales, una difusión que sorprendía a los mismos inquisidores: ante sus tribunales no fueron pocas las que se manifestaron como apasionadas lectoras de la Escritura, defendiendo su posición con argumentos fundados en ella. De este hecho existen numerosos testimonios, tanto en el ambiente femenino religioso como en el laico. También lo prueban las palabras del dominico Ambrogio Catarino, que anotó con ironía en el Compendio d’errori de 1544: todo cristiano de toda condición, tanto hembra como varón, tanto ignorante como letrado, quiere comprender las profundísimas cuestiones de la sagrada teología y de la Divina Escritura»52.


    La madre divina Paola Antonia Negri (1508-1555), que antes del Concilio de Trento ejercía una indiscutible autoridad pastoral, espiritual y disciplinaria entre los barnabitas y las angélicas que confiaban en ella, recibirá severas medidas disciplinarias (véase Tamar Herzig y Giovanna Paolin). Sus reflexiones, a las que entendía anclar la vida de los paulinos, se sustentaban en la Biblia, fundamento de su dirección espiritual. El biógrafo de la religiosa, Giovanni Battista Fontana, destaca su extraordinaria capacidad de rumiar y explicar la Escritura, hasta el punto de sorprender a eclesiásticos y teólogos. Serafino da Fermo afirmaba que gracias a las conversaciones con ella había comprendido muchos misterios profundos de los textos sagrados, sobre todo de las cartas de Pablo, que ni siquiera la lectura de san Agustín había sido capaz de revelarle53. En las Lettere spirituali de Paola Antonia ocupa un papel central la referencia a los escritos paulinos; su análisis se basa en los evangelios, mientras que el Antiguo Testamento casi no aparece. Del significado literal del texto pasa a sus implicaciones morales y espirituales, que se orientan hacia una libertad religiosa exenta del rígido respeto a las formas54. El proceso inquisitorial de 1552 pondrá fin a la experiencia renovadora del cenáculo de los paulinos y condenará a Paola Antonia Negri por haber usurpado indebidamente «el título de divinidad, el espíritu de profecía y revelación, la autoridad de sacerdotes y prelados».


    La documentación de que disponemos de los documentos inquisitoriales nos muestra una presencia numerosa, multiforme y heterogénea de mujeres que en su relación con los textos sagrados habían construido su propia identidad cristiana. Entre todas ellas, aristócratas, mujeres del pueblo, religiosas o laicas, emerge la figura de Marta Fiascaris, procesada en 1653 por santidad simulada. El amor por Cristo y la pasión por las figuras femeninas de los evangelios la hacen consciente de un papel magisterial que como mujer se sentía capaz de desempeñar en el seno de la Iglesia (véase Giovanna Paolin). Las discípulas que la seguían veían en ella a una nueva redentora: resucitaría después de la muerte, como Cristo. Con Marta Fiascaris se repite el sueño de la redención femenina que ya se había hecho presente con Guglielma da Milano (1210-1281), que se presentaba como encarnación del Espíritu Santo55. No es casual que en dos momentos históricos de especial afirmación del poder de la institución eclesiástica (reforma gregoriana y reforma tridentina), en una Iglesia de estructura jerárquica y androcéntrica, emerja el anhelo de una salvación que pase por la redención femenina. Por este motivo, tal vez, el espacio inmenso que cubre el culto mariano indica paradójicamente, con dramática evidencia, la invisibilidad de las mujeres reales.


    
3.2. Las artes al servicio de la doctrina


    El Concilio de Trento intervino también en el establecimiento de normas para la producción artística que, bajo el control de las jerarquías locales y de acuerdo con las directrices de la Iglesia, estaba obligada a responder a criterios de decoro y de rigor moral. Por este motivo se produjeron las censuras de los desnudos que aparecían en el Juicio Universal de Miguel Ángel (Capilla Sixtina), considerados escandalosos, y de los frescos de Masaccio de Adán y Eva en tentación y Expulsión del Paraíso (Capilla Brancacci de Florencia), así como de muchas obras de Caravaggio juzgadas como «no respetuosas» de los textos sagrados.


    El artista, en efecto, no solía ser el simple ejecutor material de un encargo, sino un teólogo en la medida en que tenía que interpretar un pasaje de la Escritura y expresarlo en las formas iconográficas más idóneas para representar una verdad de fe a los fieles que recibían de esa imagen enseñanza y edificación.


    A partir del texto de Gabriele Paleotti (Discorso intorno alle immagini sacre e profane, 1582) asistimos a una nueva manera de percibir el arte que el Concilio de Trento quiso reformar de acuerdo con la función educadora que tenía que asumir: esta, bajo el control de la jerarquía, debía desempeñar una función pastoral y comunicar, a través de la representación de la historia sagrada, la doctrina de la Iglesia alimentando la devoción y la piedad56.


    La capilla de Nuestra Señora de Guadalupe en las Descalzas Reales de Madrid responde muy bien a los cánones tridentinos tanto con la representación de heroínas bíblicas que, prefigurando a María, son presentadas como ejemplos de virtudes a seguir, como de mujeres bíblicas negativas, señaladas por su actitud viciosa y rebelde y por ello a condenar (véase M.ª Leticia Sánchez Hernández). A estas representaciones de alguna forma atentas a la Biblia se añadió el culto de las reliquias y de los santos que, a través de una desmedida producción iconográfica, caracterizó la cultura religiosa de la Contrarreforma desplazando la atención del texto sagrado a las prácticas devocionales.


    Podemos destacar casos de transformaciones y adaptaciones en el análisis de algunas figuras bíblicas femeninas representadas en la transición del humanismo a la Contrarreforma. El personaje de Judit, por ejemplo, aparece no solo en una gran variedad de representaciones iconográficas (de Cranach a Botticelli, de Miguel Ángel a Ticiano, de Tintoretto a Caravaggio, de Allori a Artemisia Gentileschi), sino incluso en numerosas realizaciones literarias que reflejan la nueva atmósfera religiosa.


    El humanismo había expresado una especial sensibilidad a la hora de proporcionar nuevas claves de lectura a antiguos personajes bíblicos, revistiéndolos de valores simbólicos originales. La cultura de Florencia en la época de los Médici, de la que Lucrecia Tornabuoni (1424-1482), madre de Lorenzo el Magnífico, es una ilustre representante, enriquece con atributos políticos a muchos personajes del Antiguo Testamento57. En Florencia la cultísima Lucrecia escribe, además de una eficaz traducción a la lengua vulgar del Magnificat, cinco poemitas sacros sobre algunas figuras: Ester, Judit, Susana, Tobías y Juan (década de 1970 del siglo XV)58.


    Como David triunfa sobre Goliat convirtiéndose para Florencia en el símbolo de la libertad republicana –pensemos en las obras de Donatello y de Miguel Ángel–, también Judit, viuda humilde y casta, se levanta con la victoria sobre su enemigo Holofernes para representar la encarnación de una nueva heroína, dispuesta a defender a su pueblo del enemigo59. El personaje de Judit ocupará un lugar prioritario en el teatro del Gran Ducado de los Médici durante la regencia de Cristina de Lorena y de María Magdalena de Austria con la obra teatral de Federico Della Valle (1560-1628) así como con las representaciones iconográficas de Cristofano Allori y de Artemisia Gentileschi, en esa época estrechamente ligados a los encargos de los grandes duques60 (véase Heidi Hornik).


    El carácter dramático del tema se presta a múltiples realizaciones literarias, teatrales, musicales e iconográficas, sobre todo en el tiempo de la Contrarreforma, que permite reescribir al personaje enriqueciendo su significado y con nuevas representaciones simbólicas61. Judit, en efecto, aparece como viuda devota y como tentadora erótica, como enamorada que mata al amado y como vengadora de su dignidad contra la violencia machista, como mujer ambigua y seductora y como emblema de la lucha contra los enemigos (turcos y protestantes). Esta misma duplicidad de significados aparece en la figura de Judit, tema muy amado en el Barroco austriaco, donde se convierte en el prototipo de María y al mismo tiempo tipo de la Iglesia, pero también modelo de virtudes heroicas y políticas, hasta el punto de convertirse en el arquetipo de la reina María Teresa: mujer enamorada de Dios y fuerte, virtuosa y al mismo tiempo victoriosa contra los enemigos (véase Elizabeth Birnbaum).


    También la figura de Ester se presta a ser modelo y emblema político. Encontramos la representación de su historia en el teatro francés de la Contrarreforma que en obras que van de Claude Roillet (Aman, 1556) a Jean Racine (Esther, 1689), pone en evidencia el papel de la reina bíblica, mujer consciente de su situación, capaz de intervenir frente al soberano para garantizar al pueblo paz y justicia. También Ester, como Judit, es presentada como modelo político a proponer a los soberanos de ese tiempo, envueltos en los desgarros de guerras intestinas (véase Mariangela Miotti).


    Las figuras femeninas del Antiguo Testamento también sirven a la Iglesia de la Contrarreforma para orientar a los fieles hacia una interpretación mariana de los personajes. Las representaciones iconográficas, por ejemplo, de la capilla Belgioioso de Nápoles, ponen claramente de manifiesto la operación pastoral y pedagógica de la iconografía postridentina, que desplaza la atención de los episodios veterotestamentarios hacia su cumplimiento salvífico. Rebeca, Judit, Ester y Jael consienten una representación alegórica de la historia mariana; son prefiguración de la Virgen y de su papel de mediadora victoriosa sobre el mar (véase Viviana Farina).


    Las obras teatrales representadas en los monasterios poseen un carácter diferente. Los estudios de Elissa Weaver han sacado a la luz la tradición de este tipo de obras ya a finales del siglo XV en los monasterios italianos, donde se escenificaban comedias y obras de tema sacro o profano, no en pocas ocasiones escritas por las mismas monjas, L’Amor di virtù (1548) de la dominica Beatrice del Sera, o La representación de Moisés (1559) de la agustina Raffaella de’ Sernigi62. Las heroínas del Antiguo Testamento claramente respondían a las exigencias de las monjas de dramatizar episodios que pudieran vehicular enseñanzas morales. Es el caso de sor Maria Clemente Ruoti (1606/10-1690) y su obra Giacob patriarca; en ella, al lado de personajes bíblicos coloca figuras de ficción que le sirven para reelaborar el episodio bíblico con inventiva artística y de esta forma construir una novela pastoral agradable para el público y al mismo tiempo didáctico-moral para las monjas.


    También la música representa un valioso ámbito de investigación tanto para el uso del texto sagrado en el oratorio barroco como para las nuevas figuras de monjas compositoras que se deleitan, sobre todo en el siglo XVIII, con este género musical63. También en estos casos, como en las artes figurativas, la música se coloca al servicio de una estrategia comunicativa orientada a suscitar emociones para lograr el consenso. El oratorio, en especial, se caracteriza por el tono edificante de los textos, que, con el material que ofrecen los relatos bíblicos, constituyen auténticos melodramas espirituales (véase Linda Maria Koldau).


    4. La Biblia escondida y proclamada


    A pesar de la represión y las medidas de censura –como hemos dicho, no en todas partes igualmente compactos y rígidos–, observamos en la práctica espacios de libertad que consienten la circulación de los textos y la meditación sobre acontecimientos y figuras bíblicas, interiorizadas a través de los canales habituales de la lectura de textos litúrgicos y devocionales, de la escucha de prédicas y de la visión de imágenes.


    Permanecen, por lo tanto, en el interior de las comunidades religiosas, márgenes de autonomía y espacios de libertad que ofrecen la posibilidad a algunas mujeres de relacionarse con los textos sagrados, aunque con motivaciones y modalidades diferentes respecto a las que habían caracterizado la etapa anterior64.


    Teresa de Ávila (1515-1582), a pesar de no estar libre de un tipo de religiosidad popular basado en el amor por los objetos sagrados (por ejemplo el Niño Jesús) y por las imágenes, sobresale con su personalidad sorprendente por su capacidad de asimilar el texto sagrado, reelaborarlo y proponerlo de nuevo de manera personal y creativa. La represión española fue durísima y la Biblia fue sustraída a las mujeres y a las religiosas, pero Teresa, gracias a su destreza para memorizar lo que veía (imágenes), leía (obras religiosas), oía (prédicas y dirección espiritual) y vivía (liturgia), consiguió trasladar a sus escritos un extraordinario universo simbólico inspirado en la Biblia. Consciente de la dureza de los tiempos y de las injustas limitaciones impuestas a las mujeres, Teresa de Ávila confía a sus escritos místicos una propuesta de teología espiritual que supera la materialidad del texto sagrado para alcanzar una experiencia contemplativa, preludio del contacto directo con el «libro vivo» que es el mismo Cristo (Vida 26, 5). Sobre ella, precisamente por la complejidad y la grandeza de la mujer que abre el camino a interpretaciones controvertidas, tenemos dos ensayos, uno de M.ª Pilar Manero Sorolla, un amplio fresco en que destaca una Teresa fundadora, integrada en la óptica de la Contrarreforma, y el otro, de Teófanes Egidio López, que presenta una figura más rebelde, menos alineada, que se mueve dentro del límite sutilísimo entre ortodoxia y heterodoxia.


    También es interesante considerar el interés por las Escrituras de las fundadoras que en el siglo XVII buscan inspiraciones para una vida de fe que sepa conjugar la necesidad de apartarse con el compromiso activo en la caridad. Me refiero, por ejemplo, a Giovanna Francesca de Chantal (1572-1641), fundadora, junto con Francisco de Sales, de la Orden de la Visitación, que con él, precisamente basándose en la escena evangélica de María en visita a Isabel (Lc 1,39ss), inicia una vida religiosa dedicada a la ternura y la acogida.


    También me refiero a Luisa de Marillac (1591-1660) y a su deseo de comprender la Escritura, como lo demuestra la autorización del obispo Jean Pierre Camus para que lea todas las noches con su marido la Biblia integral, la llamada Biblia de Lovaina65. Las Hijas de la Caridad, que Luisa fundó con Vicente de Paúl, constituyen una sociedad femenina de vida apostólica bajo la dirección atenta de una mujer dotada de una intensa sensibilidad bíblica.


    Por otra parte, también sorprende la prodigiosa cultura bíblica de la visionaria española María de Ágreda (1602-1665). Su Mystica ciudad de Dios (1670), en la España de Felipe IV, de quien fue consejera espiritual, es un tratado sobre revelaciones en que la sagrada Escritura, junto con la literatura apócrifa, constituye el tejido narrativo y es presentada en clave de profecía política. La Inmaculada Concepción es la piedra angular para interpretar el presente (véase Sara Cabibbo).


    Resulta emblemático, por último, el caso de Bernardina Floriani (1603-1673), clarisa del monasterio de Rovereto con el nombre de Giovanna Maria della Croce. En 1643 escribe el relato de sus experiencias místicas y completa su exposición de evangelici et spirituali sentimenti con comentarios de los pasajes evangélicos de Pentecostés66. Cita los versículos bíblicos en la versión de la Vulgata o los parafrasea traduciéndolos del latín a la lengua vulgar en un continuo juego de referencias a textos extraídos de la liturgia, de la homilética o de la literatura parabíblica. En otras palabras, interpreta los breves textos extraídos de la Biblia basándose en los Padres de la Iglesia, de la hagiografía y de la praxis litúrgica. Consciente de la dificultad de la exégesis y también de su necesidad, Giovanna della Croce reelabora en clave espiritual algunos personajes, permitiéndose divagaciones creativas, como en el desarrollo del relato del encuentro de la Magdalena con Jesús resucitado (Jn 20,14-17), rico de anotaciones personales67.


    La recepción que las mujeres hacen de la Biblia, en conclusión, aparece desmenuzada, fragmentada, filtrada, domesticada, controlada y orientada al apoyo de la utilidad institucional, política o eclesial. La misma hermana Giovanna en 1643 es sometida a la Inquisición de la Curia de Trento, pero los jueces que la examinan, el agustino Angelico Tapparelli y el jesuita Alberto Alberti, encuentran sus escritos en perfecta conformidad con la doctrina de la Iglesia y la invitan a continuar.


    Las mujeres, por lo tanto, no interrumpen su contacto con la Biblia porque la literatura subsidiaria (libros espirituales, compendios, manuales, comentarios, sermonarios, legendarios, imágenes) contiene referencias a ella y la evoca, a pesar de su orientación «ético-prescriptiva, de libre reescritura edificante»68. Se asimilan los grandes temas de la historia de la salvación, pero sin filtro crítico, para ser funcionales a la pastoral de la Iglesia católica y a su doctrina.


    5. La conciencia crítica


    Si antes del Concilio de Trento la experiencia mística de alguna forma había acompañado la aproximación interpretativa, a finales del siglo XVII la exigencia de conocer la Escritura se inserta en el debate más amplio, que atraviesa la totalidad de la cultura de los siglos XVII y XVIII, acerca de la importancia del estudio en la formación femenina. Numerosas son las figuras de mujeres intelectuales que en estos últimos años han sido objeto de estudio –desde la filósofa francesa Marie de Gournay (1566-1645) hasta la científica y teóloga holandesa Anna Maria van Schurman (1607-1678) y la mística francesa Jeanne Guyon (1648-1717), por citar algunas– y cuyas obras se deberían leer, en mi opinión, también por la cultura bíblica que las impregna69.


    Quiero aquí hacer referencia a dos representantes del mundo religioso que precisamente en su relación con la Escritura encontraron la savia que las impulsó a reivindicar la identidad y los derechos de la mujer, abriendo nuevos caminos de consciencia que otras recorrerán con instrumentos argumentativos más adecuados en el siglo XVIII.


    Elena Cassandra Tarabotti (1604-1652), quinta de once hijos, destinada por el padre a la vida religiosa, entra con trece años en el monasterio benedictino de Santa Ana, donde pasará toda su vida, con el nombre de sor Arcángela70. Conocida por sus denuncias ásperas y despiadadas contra los ingresos forzados en los monasterios, en sus obras manifiesta un discreto nivel cultural que le permite dominar el lenguaje y el arte de la retórica. Estas dotes aparecen claramente en sus escritos L’Inferno monacale (1633)71, Paradiso monacale (1643), L’antisatira (1644)72, Che le donne siano della spezie degli uomini (1651)73, Tirannia paterna (1654) y La semplicità ingannata (1654)74.


    En lo que se refiere a su relación con la Biblia, que cita en numerosas ocasiones en sus obras más importantes, es interesante el uso que hace de ella en su breve obra apologética, Che le donne siano della specie degli uomini, escrita en respuesta al misógino alemán Orazio Plata (Simon Gedik di Magdeburgo), que en 1547, apoyándose en pasajes de la Escritura afirmaba que hombres y mujeres no pertenecen a la misma especie75. Plata veía en las mujeres una inferioridad natural que hacía que no fueran iguales al varón. Lo confirma, en su opinión, el hecho de que el pecado original pasara solo a través de Adán, por lo que Cristo no habría sufrido por las mujeres, ni las habría salvado.


    A los Inganni (engaños), nada menos que 57, expuestos por Plata, sor Arcángela responde con otros tantos Disinganni (desengaños), criticando el uso distorsionado de la Biblia: «Diabólica es vuestra interpretación y falaz el método que utilizáis en la interpretación de las Escrituras»76. Dirigiéndose al Señor Intérprete Falso de la Sagrada Escritura («Os engañáis: o no habéis leído la Escritura o no la entendéis»), confuta sus afirmaciones para proclamar, a la luz del Génesis, la misma naturaleza en el hombre y en la mujer, la creación de ambos a imagen de Dios, las mismas responsabilidades de Eva y de Adán al consentir la entrada del pecado en el mundo.


    Resulta paradójico que, precisamente para subrayar la libertad concedida por Dios en igual medida a nuestros progenitores, Arcangela Tarabotti deba recurrir a los pecados de las mujeres de la Biblia. A través del reconocimiento del pecado, la mujer se convierte en sujeto ético, entra en el plano de la salvación y recibe la remisión de los pecados. Cristo, nacido del vientre de una mujer, ha venido a redimirnos a todos, también a las mujeres, concediendo a todos los mismos privilegios. Las mujeres pertenecen a Cristo porque han estado siempre cerca de él. Las eligió como testigos veraces y les agradeció la ayuda y la compasión que recibió de ellas. Refiriéndose al apóstol Pablo, Arcángela afirma que las mujeres deben cubrirse la cabeza no por ser sucias, sino por ser especialmente valiosas y que no deben hablar para evitar que los hombres queden fascinados por la dulzura de las palabras femeninas77.


    Es evidente el uso apologético que Arcangela hace de la Biblia, utilizada también para demostrar su instrumentalización por parte de varones para justificar exclusiones y discriminaciones tan ilegítimas como superficiales.


    Emblemática y trágica, por el contrario, es la historia de Juan Inés de Asbaje y Ramírez de Santillana, que nos transporta a México, en un contexto no solo de misión, sino también de los fermentos culturales que atravesaron el Nuevo Mundo (véase Francesca Cantù).


    Sor Juana escribe poesía, se interesa por las matemáticas, la astronomía, la música. Al mismo tiempo adquiere una notable capacidad de interpretar la Biblia que se manifiesta con ocasión de una disputa con el jesuita Antonio Vieira (1608-1697), estimado predicador portugués78. Ella, al defenderse de la acusación de dedicarse al estudio de la Sagrada Escritura, actividad no consentida a una monja, desarrolla su reflexión entrelazando recuerdos autobiográficos (su pasión por los estudios) con referencias bíblicas y profanas (los modelos femeninos que se distinguieron por su sabiduría y ciencia) y con reflexiones histórico-doctrinales (el papel desempeñado por las mujeres en la historia de la Iglesia y la necesidad del estudio para las mujeres, por ser útil y ventajoso).


    A través de los testimonios históricos que han dejado las vidas de mujeres doctas, Juana defiende su derecho al estudio de la Biblia, que debería ser autorizado y concedido a todas las personas con talento y virtud, sean mujeres o varones. Para la religiosa mexicana la interpretación de la Escritura se basa en una contextualización precisa del texto examinado. Esta metodología la lleva a afirmar que en el pasaje de Pablo Mulieres in Ecclesia taceant (1 Cor 14,34)


    aquella prohibición cayó sobre lo historial que refiere Eusebio, y es que en la Iglesia primitiva se ponía las mujeres a enseñar las doctrinas unas a otras en los templos; y este rumor confundía cuando predicaban los apóstoles y por eso se les mandó callar; como ahora sucede, que mientras predica el predicador no se reza en alta voz79.


    Para sor Juana, como para Domenica Narducci, fue un motivo contingente lo que determinó que Pablo pidiera el silencio de las mujeres: el apóstol nunca se opuso a que ellas estudiaran y aprendieran.


    En 1692, sor Juana es obligada a abjurar ante el tribunal de la Inquisición. Las presiones del confesor y de la iglesia local la empujan a regalar su rica biblioteca (más de cuatro mil volúmenes), así como sus instrumentos musicales y matemáticos, al arzobispo Agujar y Seijas para su venta, y a dedicarse a una rigurosa vida ascética que en breve tiempo la llevará a la muerte.


    El camino que las mujeres tendrán que recorrer para alcanzar la posibilidad de una interpretación libre y liberadora del texto sagrado será todavía largo.


    Traducción del italiano, Natalia Calamai
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    Los conceptos de la reforma de los filo-protestantes italianos eran tan sutiles que sus contemporáneos, así como los historiadores modernos, tuvieron muchas dificultades para interpretarlos1. Prominentes reformistas italianos, entre ellos algunas de las mujeres referidas en este capítulo, abrazaron las creencias protestantes, pero también estaban involucrados en actividades que supusieron el Renacimiento católico2, en su papel de fundadores o patriarcas de nuevas órdenes religiosas.


    En lugar de centrarse en las mujeres o en el protestantismo italiano, este capítulo trata de las mujeres que se involucraron en las corrientes de la Reforma que se extendió por la península italiana desde finales del siglo XIV al siglo XVI, período también conocido como la era de la Reforma católica3.


    1. Catalina de Siena


    Catalina de Siena (1347-1380) fue la reformadora más célebre de la Italia premoderna, quien apoyó una reforma de la Iglesia «desde la cabeza hasta los pies», así como la reforma de la vida en comunidad en las órdenes mendicantes4. Durante la vida de Catalina, las autoridades eclesiásticas no prohibían la posesión de Biblias vernáculas a los laicos (una categoría que incluía a todas las mujeres), excepto en las regiones con brotes recurrentes de herejía5. En las ciudades del centro de Italia la lectura, audición e interpretación de las Escrituras eran aspectos importantes de la vida religiosa en los círculos de gente devota. La región de la Toscana era el lugar principal en el que se difundía la Biblia o parte de ella en lengua vernácula, sobre todo los Evangelios y los Salmos. Los frailes dominicos fueron los traductores y copistas más activos de las versiones vernáculas6. Catalina, natural de Siena, que tenía estrechos víncu­los con varios frailes dominicos, probablemente leyó traducciones de la Biblia7. Solía caminar recitando versos de los Salmos y leía en voz alta pasajes bíblicos a sus seguidores durante las comidas.


    En sus cartas a menudo escribía citas directas o paráfrasis de las Escrituras. También exponía innovadoras interpretaciones alegóricas de los episodios de los Evangelios, como aquel de la mujer cananea que convenció a Jesús para que sanara a su hija poseída (Mt 15,21-28). En una carta de 1378 a Urbano VI, Catalina se inspiró en este episodio bíblico para urgir al Papa la reforma de la Iglesia8. La exégesis bíblica de Catalina era cristológica. Privilegiando el Nuevo Testamento, criticó a los profetas del Antiguo Testamento y estableció una analogía entre las epístolas paulinas y sus propias instrucciones a los destinatarios de sus cartas. Su autor bíblico favorito era san Pablo, a quien citó en sus cartas más de veinte veces9. Catalina también invoca con frecuencia a la bíblica santa María Magdalena, que en la Edad Media se había transformado en una legendaria intercesora de milagros y en la Santa Patrona de la Orden dominica. Mientras los predicadores mendicantes alentaban a las mujeres a imitar el sufrimiento emocional de la Magdalena a los pies de la cruz, Catalina conforma su apostolado activo precisamente desde ese sufrimiento de María Magdalena. Se refería a Magdalena como a su maestra, quien alentó a Catalina en su apostolado en Marsella para seguir su propia misión de predicadora pública y promotora de la reforma de la Iglesia10.


    2. Jerónimo Savonarola y sus seguidoras


    Después de la muerte de Catalina de Siena, los defensores de la observancia dominicana adoptaron su figura como un icono de la Reforma. A finales del siglo XV, Jerónimo Savonarola (1452-1498) expresó su admiración por Catalina como una reformadora de los dominicos cuya misión profética en Florencia prefiguró su campaña en esa ciudad. Savonarola atribuyó una gran importancia a la Biblia, y argumentó que su estudio podría sustituir la enseñanza de la filosofía y todos los demás campos del conocimiento secular. En contraste con Erasmo y otros reformadores del norte de Europa, Savonarola no deseaba poner las Escrituras en manos de cada creyente, sino que consideraba la predicación como el mejor medio para la difusión de la Palabra de Dios. Puso su mayor esfuerzo como predicador bíblico y se inspiraba en los profetas del Antiguo Testamento11.


    Savonarola consideró la reforma de la mujer como un elemento clave en su apostolado. Aunque desconfiaba de la mística femenina, afirmó la igualdad espiritual de mujeres y hombres12. Savonarola afirmó que las mujeres eran capaces de captar el sentido de las exposiciones bíblicas en sus sermones y les propuso a sus seguidoras la figura de Rut, del Antiguo Testamento, como un modelo de conducta ética13. En el siglo XVI, los discípulos de Savonarola continuaron exponiendo las Escrituras en sus cartas de dirección espiritual a las mujeres. Por lo tanto, el ardiente savonarolano Tommaso Caiani (†1528) basó cada una de sus cartas a Lucrecia Borgia, entre 1514 y 1519, en pasajes bíblicos que utilizó para la elaboración de argumentos teológicos o espirituales14.


    Savonarola hizo hincapié en la importancia de la conformidad de las mujeres con los roles de género tradicionales. Era particularmente devoto de María Magdalena, pero no le gustaba que Catalina de Siena la hubiese propuesto como modelo de apostolado femenino activo. Por el contrario, dio instrucciones a sus seguidoras para que imitasen la contemplación espiritual pasiva de la Magdalena. En el siglo XVI, el canto de alabanza laude de María Magdalena se convirtió en un rasgo definitivo de las seguidoras de Savonarola y fue particularmente frecuente entre las monjas savonarolanas en la Toscana15.


    Después de la ejecución de Savonarola en 1498, su convento de San Marcos siguió siendo un importante centro de estudios bíblicos16. El fraile savonarolano Sante Pagnini (1470-1536) hizo traducciones al latín del Antiguo Testamento desde el hebreo y del Nuevo Testamento desde el griego, así como comentarios sobre los Salmos. Durante un corto período, Pagnini también fue confesor de Domenica Narducci de Paradiso (1473-1553), la visionaria savonarolana florentina más importante posterior a 1498. Narducci, una mujer de origen humilde, probablemente analfabeta, escuchó partes de la Biblia leídas en voz alta, una práctica que animaron los savonarolanos de San Marcos. Sus vínculos iniciales con Pagnini pueden explicar el predominio de la interpretación de la Biblia en los sermones que ella predicaba a sus seguidores.


    En sus sermones, Narducci interpretó pasajes bíblicos (en su mayoría del Nuevo Testamento), por lo general en sentido literal, pero a veces también alegórico, moral o escatológico. Narducci comparó la predicación de la Palabra a la fracción en pedazos del pan: al igual que comer pan es esencial para la supervivencia humana, escuchar sermones que exponen la Biblia es esencial para la salud espiritual de los cristianos17. Narducci afirmó que había recibido una visión de Jesús sosteniendo un libro y que ella se inspiró para predicar a partir de esta visión. Ella insistió en que estaba predicando no como una mujer, sino como una profetisa divinamente iluminada. Cuando sus oponentes la acusaron de interpretar la Biblia, ella les respondió que solo decía las palabras que Dios había puesto en su boca18.


    Durante el decenio de 1530-1540, Narducci tuvo vínculos estrechos con Caterina Cibo (1501-1557), duquesa de Camerino y benefactora de la nueva orden de los capuchinos. Cibo era la mujer más erudita relacionada con los círculos de la Reforma en la Italia del siglo XVI. Capaz de leer latín, griego y hebreo, la duquesa era conocida por leer las Escrituras en sus lenguas originales. Cibo y Narducci compartían la preocupación por la necesidad de una reforma moral de la Iglesia, que veían como el requisito previo para la renovación espiritual de la cristiandad19. Esta clase de inquietudes, que habían motivado la reforma de Savonarola en la década de 1490, ocuparon un lugar destacado entre las personas vinculadas con el movimiento italiano evangélico en el siglo XVI. Por otra parte, a pesar de que Savonarola no era partidario de permitir el acceso directo a las Escrituras, su énfasis en la Biblia como fuente principal de la instrucción religiosa atrajo a muchos spirituali20.


    En 1534, Cibo le pidió a Narducci predicar un sermón sobre la causa por la cual Cristo mandó a la higuera que se secara. En su exégesis sobre este episodio del evangelio de Mateo, Narducci criticó duramente la doctrina luterana de la justificación por la fe sola, destacó la importancia de mantener los votos monásticos y la veneración a los santos21. El sermón antiluterano de Narducci seguía la misma línea de opiniones expresadas por otros savonarolanos, quienes distinguían entre la llamada de Fray Jerónimo a una reforma disciplinada de la Iglesia y la reforma de Lutero, que la consideraban de naturaleza esencialmente doctrinal22.


    Cibo más tarde se hizo amiga del predicador capuchino Bernardino Ochino (1487-1564), figura destacada en el movimiento evangélico italiano, quien la inmortalizó como su interlocutora en el Dialoghi sette. En 1542, cuando Ochino decidió huir, Cibo le ayudó a escapar a Ginebra. Narducci mantuvo correspondencia con la duquesa, pero su punto de vista sobre la reforma era evidentemente diferente del de Cibo23. Mientras ambas esperaban la reforma de los abusos eclesiásticos y que se le diera más importancia a las Escrituras, Narducci desaprobó otros aspectos principales del luteranismo.


    La Biblia también tenía un significado especial para Lucía Brocadelli de Narni (1476-1544), contemporánea de Narducci, figura clave en el movimiento savonarolano de los alrededores de Florencia. Al igual que Narducci, Brocadelli fue una dominica terciaria que apoyó la reforma completa de la Iglesia. Ella recibió visiones que corroboraron los sermones de Savonarola y afirmó su condición de santo. En la era postridentina, los seguidores de Brocadelli trataron de moldear su imagen de acuerdo con los nuevos criterios de la santidad femenina, ocultando la evidencia de su participación en la reforma savonarolana. Como parte de estos intentos, sus escritos y otras fuentes que atestiguaban sus experiencias místicas fueron ocultados o destruidos. Los manuscritos que describían sus visiones revolucionarias solo fueron descubiertos a finales del siglo XX y comienzos del siglo XXI24.


    En su Sette rivelazioni (ca. 1544), un libro de visiones influenciado por el Compendio di Rivelazioni de Savonarola, Brocadelli hizo varias alusiones a versículos de las Escrituras, pero no los interpretó en ninguna forma tradicionalmente aceptada. No hizo citas directas de la Biblia y realizó alusiones bíblicas de manera libre, escribió frases fuera de su contexto específico para adaptarse a los puntos concretos que ella deseaba referir, algunos notablemente cristocéntricos25. Brocadelli podía leer y escribir en lengua vernácula. Ya que ella vivía en un momento en que a las monjas y terciarios se les permitía poseer Biblias en lengua vernácula, es posible que en realidad leyera las Escrituras en lengua italiana. Sin embargo, un relato anterior de sus experiencias místicas indica que su comprensión de los episodios bíblicos se formó también por la literatura meditativa que añade detalles apócrifos de la vida de Cristo.


    Este relato anterior describe la recepción de los estigmas por Brocadelli en 1496. Se escribió en la península italiana, pero luego fue traducido al latín y publicado en Moravia en 150126. El texto describe el comportamiento de Brocadelli inmediatamente antes y después de haber recibido los estigmas. Se cuenta cómo, una vez que sus heridas se hicieron visibles, su confesor le pidió que describiera a dónde había ido su alma durante su arrobamiento. Brocadelli replicó que a ella no se le había permitido referir estas cosas, al igual que Jesús prohibió a los apóstoles transmitir a otros lo que habían visto en el monte Tabor27. La aseveración de Brocadelli hacía alusión a la transfiguración de Cristo. En los evangelios sinópticos, el lugar de la transfiguración se describe simplemente como una montaña alta28, pero en la literatura meditativa posterior –como en las Meditaciones Vitae Christi del Pseudo-Buenaventura–, esta montaña se identifica como el monte Tabor29.


    Versiones vernáculas de las Meditaciones fueron populares en la península italiana antes de su inclusión en el Índice de libros prohibidos después del Concilio de Trento30. La literatura mística que se centró en la vida de Cristo fue probablemente también leída por otras mujeres visionarias afiliadas a las corrientes reformistas dentro de la orden de los dominicos, como Stefana Quinzani (1457-1530), famosa por su representación teatral de la Pasión31. Sin embargo, la seguridad creativa de Brocadelli en este tipo de narraciones de la Pasión fue algo único. Al igual que hace en el Sette rivelazioni, Brocadelli utiliza la alusión a un episodio bíblico para adoptar un punto original, dibujando una analogía entre sus propias experiencias místicas y la transfiguración de Cristo.


    Narducci y Brocadelli veneraban a Savonarola, se inspiraron en Catalina de Siena y fundaron comunidades terciarias. Sin embargo, su uso de la Biblia y la forma en que llegaron a conocer episodios y frases bíblicas fueron muy diferentes. Los antecedentes sociales y el grado de alfabetización de Brocadelli fue más alto que el de Narducci, pero le faltaba la mano guiadora de un erudito bíblico de la talla de Pagnini, y su conocimiento de las Escrituras parece haber sido más indirecto y errático que el de Narducci.


    La muerte de Brocadelli en 1544 marcó el declive de las corrientes savonarolanas en el norte de Italia. A mediados del siglo XVI la actividad savonarolana se concentró de nuevo en la Toscana32. En 1554 un grupo de mujeres simpatizantes de Savonarola fundaron en Florencia un orfanato para niñas abandonadas. Las chicas participaban en las reuniones de lectura de la Biblia, y las mujeres que dirigían el hospicio evidentemente las animaban a hacerlo. Sin embargo, en 1570 los nuevos estatutos de la institución prohibieron a las niñas la lectura de la Biblia en sus reuniones; en ese momento, la lectura de las Escrituras llegó a ser considerada como una manifestación de tendencias protestantes33.


    3. Mujeres en el movimiento evangélico italiano


    El movimiento evangélico italiano, con sus fuertes ecos savonarolanos, también fue profundamente inspirado por el humanismo bíblico erasmista. Se caracterizaba por una «apropiación del Evangelio» por los creyentes de todos los estratos de la sociedad, que participaban en reuniones de lectura de la Biblia34. Las mujeres de las clases trabajadoras urbanas tomaban parte en dichas reuniones, a veces confiando en alguna mujer religiosa o semirreligiosa o en otros compañeros letrados para que les leyeran y explicaran la Biblia. En Pirano, durante la década de 1540, un grupo de mujeres se organizó para oír el Evangelio interpretado por la franciscana Francisca Petronio. En Venecia, la viuda Franceschina Ronchis, después de regresar de una estancia en Ginebra, leía y comentaba la Biblia a mujeres filo-protestantes35. En 1570, la condesa viuda Laura Gavardi conmocionó a la población de Sondrio mediante la lectura de pasajes de la Biblia en la plaza del pueblo. Una popolana en Verona también intentó ganar nuevas almas para el luteranismo mediante la divulgación de las epístolas paulinas en su entorno, tratando de convencer a los clérigos para convertirlos36.


    En estos mismos años, las mujeres que se unieron a las nuevas órdenes católicas también buscaron ansiosamente otras mujeres que les explicaran la Biblia. Este fue ciertamente el caso con las angélicas, los miembros de la rama femenina de la orden de los barnabitas, en el norte de Italia. La angélica Paola Antonia Negri (1508-1555), líder de los primeros barnabitas, consideró la Biblia como el fundamento de su dirección espiritual. En los sermones que predicaba a las angélicas en la presencia de teólogos varones, Negri a menudo explicaba las Escrituras. Al igual que Catalina de Siena, se inspiró en el apostolado activo de María Magdalena. También fue devota de san Pablo, el santo patrón de los barnabitas. Los sermones de Negri se centraron en las epístolas paulinas y los evangelios. Se basó en referencias bíblicas para la elaboración de argumentos a favor de la renovación espiritual individual, que iba a acompañar la reforma moral de la sociedad37. Negri y sus seguidoras se habían establecido en Venecia en 1548, pero, al igual que las mujeres laicas que participaron en las reuniones de lectura de la Biblia en esos años, pronto despertaron las sospechas de heterodoxia. Después de una visita apostólica a su congregación, Negri se vio obligada a entrar en un convento de clausura en 155238.


    Al tiempo que Negri fue reducida al silencio, ya las autoridades eclesiásticas llegaron a temer que traducciones vernáculas de la Biblia fuesen una fuente potencial de tendencias heréticas39. El polemista dominico Ambrogio Catarino Politi (1484-1553), un exsavonarolano vuelto antisavonarolano y militante antiluterano, argumentó en su Speculum haereticorum (1539) que la herejía protestante se había originado cuando a los creyentes ignorantes se les proporcionaron Biblias en lengua vernácula. Politi indicó que en su época todo el mundo –hasta los laicos ignorantes, mujeres incluidas– leía las Escrituras, pensando que esto les daría a ellos o a ellas capacidad para disputar complejas cuestiones teológicas40. Politi dedicó su Speculum a una mujer que era, de hecho, muy versada en las Escrituras: la poetisa Vittoria Colonna (1492-1547), marquesa de Pescara. Una figura influyente de los spirituali italianos, Colonna, pertenece, junto con Cibo, a un puñado de mujeres aristocráticas que abrazó las creencias protestantes y colaboró con reformadores italianos varones41.


    Aclamada por los humanistas como la reina de Saba moderna, Colonna fue la figura más famosa de entre las mujeres italianas evangélicas. Fue profundamente influenciada por Juan de Valdés (1509?-1541), quien combina aspectos de la contemplación mística española y de las enseñanzas de Erasmo con las ideas luteranas, y destacó la importancia de la Biblia como la única fuente válida de conocimiento espiritual, omitiendo todas las autoridades religiosas. Como Cibo, Colonna también tenía vínculos con Ochino, cuyos sermones tuvieron un profundo efecto en sus creencias. Los escritos de Colonna se caracterizaban por una sorprendente familiaridad con la Biblia y una original interpretación de pasajes de las Escrituras. Al igual que otras mujeres de mentalidad reformista, como Brocadelli, fue influenciada por la narración de la Pasión y fue probablemente conocedora de las Meditationes vitae Christi. Se inspiró en María Magdalena y fue especialmente devota de la Virgen María42.


    Colonna se reunió con Politi cuando este predicaba en Roma. Ella estaba especialmente interesada en oír sus exposiciones sobre las epístolas paulinas, y para ello emplearon largas conversaciones. En su dedicatoria del Speculum a Colonna, Politi recordó las críticas que ella hizo a la corrupción de la Iglesia, con las que estaba de acuerdo, pero insistió en que la necesidad de reformar los abusos no era excusa para cruzar hacia el lado protestante ni adherirse a las doctrinas heterodoxas. La relación entre Politi y Colonna pronto se enfrió. Aunque Colonna se mantuvo leal al papado y trató de distanciarse de Ochino después de su viaje a Ginebra, adoptó una creencia cercana a la doctrina de sola fides y en algunas ocasiones llamó la atención del Santo Oficio43.


    Julia Gonzaga (1513-1566), prima y amiga de Colonna, era también una ávida lectora de la Biblia. Viuda del señor de Fondi, Julia conoció a Juan de Valdés en 1536 y pronto se convirtió en su mecenas principal44. Valdés afirmó que tomó sus conversaciones con ella como base de su Alfabeto cristiano, donde figura como su interlocutora. Legó el manuscrito autógrafo de este diálogo a Julia, quien en 1545 lo editó y publicó. Julia se refirió al Alfabeto como un libro que ella y Valdés habían compuesto juntos, y otras pruebas indican que había sido coautora de esta obra reformista. A la luz de su compromiso activo en la producción del Alfabeto, es ilustrativo que el diálogo pone un énfasis particular en la familiaridad personal de cada creyente con las Escrituras. Reconociendo la importancia de escuchar sermones que expliquen la Biblia, el Alfabeto sostiene que estos deberían ser seguidos por discusiones de grupo y subraya la importancia de la lectura de la Biblia como guía para una vida espiritual inspirada por el amor de Dios45.


    En 1559, el Alfabeto se incluyó en el Índice de libros prohibidos. A pesar de su activa participación en su publicación, Gonzaga evadió la acusación, pero después de su muerte sus documentos fueron confiscados por la Inquisición romana46. Otra noble erudita, Lucrecia Gonzaga (1521-1576), fue finalmente llevada a juicio y le pidieron que abjurara de sus puntos de vista heréticos. Lucrecia intercambiaba correspondencia con Ortensio Lando (ca. 1512-1553), simpatizante del protestantismo y figura como su interlocutor en un diálogo sobre la importancia de las Escrituras que él escribió en 1552. Lando y Lucrecia Gonzaga consideraban la Biblia como la única fuente válida de aprendizaje, abogaron por el acceso directo de los laicos a ella y alentaron a las mujeres a leer los Evangelios. Ellos argumentaron que los textos sagrados debían ser liberados de la influencia de los comentaristas bíblicos y previnieron en contra de los predicadores que se alejaban demasiado de los pasajes bíblicos47.


    La última escritora que merece nuestra atención es Laura Battiferra degli Ammananti (1523-1589), hija ilegítima de un prelado patricio y amiga de Cibo. Battiferra preparó una traducción parcial de los Salmos en la Toscana y la publicó en 1564, cuando la prohibición de Pablo IV de las traducciones de la Biblia fue levantada temporalmente. Que Battiferra deseara promover la lectura de la Biblia entre las mujeres era evidente por la dedicación de toda su traducción a la duquesa de Urbino y de cada salmo individual a una monja específica de Urbino o de Florencia. La traducción de Battiferra fue prohibida por el Índice Clementino de 1596, que prohibía la circulación de textos en lengua vernácula que incluyeran palabras de las Escrituras.


    4. Conclusión


    La difusión de versiones vernáculas de la Biblia desempeñó un papel importante en la inspiración de mujeres italianas para tomar parte en las grandes corrientes de reforma a partir de mediados del siglo XIV. A pesar de la persistente oposición a la predicación de las mujeres y su interpretación de la Biblia, mujeres como Narducci y Negri no vacilaron en continuar con estas actividades. Mientras otras mujeres reformistas no fueron tan lejos en el desafío de las normas de género aceptadas, sus escritos dan fe de su familiaridad con la Biblia y del profundo impacto de esta en su formación religiosa. En el siglo XVI, Julia Gonzaga y Lucrecia Gonzaga promovieron valerosamente la composición y publicación de diálogos que defendían la primacía de las Escrituras48.


    Con la excepción de un puñado de aristócratas educadas en el humanismo, las mujeres italianas tienen acceso principalmente a las versiones vernáculas de la Biblia y la literatura de devoción popular. El Índice Clementino, que prohibió todas las traducciones de las escrituras bíblicas y las reelaboraciones bíblicas apócrifas, privó a la mayoría de las mujeres de la posibilidad de alcanzar la familiaridad con el texto sagrado. A comienzos del siglo XVII, muchas mujeres protestaron contra la confiscación de sus Evangelios, los Salmos, las Epístolas y temas devotos en lengua vernácula, pero fue en vano49. La aplicación de la prohibición Clementina impidió el acceso de las mujeres a las principales fuentes de inspiración espiritual, que habían estado disfrutando desde el comienzo de la era de la Reforma católica.


    Traducción del italiano, Mila Lozano Platonoff
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