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LA REPRESENTACION DEL CUERPO MISTICO FEMENINO EN
THE BOOK OF MARGERY KEMPE

Maria Elena Jaime de Pablos

1. Introduccién

Sefala Rebecca Krug que, en la Edad Media, las mujeres que escriben violan las
leyes o cometen actos de desobediencia de género (Krug 2002: 4-5) cuando hacen uso de
la pluma. A esta traba social, se suma otra de caracter formativo, el indice de poblacién
femenina realmente instruida es muy bajo en esa época, dado que Unicamente a las
religiosas se le exige cierto nivel de formacién para el ejercicio de su actividad laboral en

calidad de maestras, escribas, bibliotecarias, cuidadoras, administradoras, etc.?

No sorprende, por tanto, que dada la envergadura de estos impedimentos, sean
relativamente pocas las mujeres medievales que se atrevan a producir literatura. Entre las
mas destacadas, encontramos escritoras que publican obras para expresar su religiosidad,
sus conocimientos teoldgicos, sus experiencias misticas, sus reflexiones en torno a la
divinidad o sus oraciones, baste mencionar a Clara de Asis, Brigida de Suecia, Catalina
de Siena, Isabel de Hungria, Juliana de Norwich o la propia Margery Kempe, vinculada

a la localidad de King’s Lynn, en el condado de Norfolk, Inglaterra.

El libro de Margery Kempe, que data de 1436, se considera la primera autobiografia
en lengua inglesa. En esta obra, la autora, una burguesa acomodada, da cuenta a modo
hagiografico de sus ensefianzas, de sus peregrinaciones, de su resistencia a la hostilidad
humana o de sus juicios como acusada de herejia, de participacién en el movimiento

lolardo, de predicar en publico y de conducta poco apropiada para su sexo.

Margery Kempe (c. 1373—c. 1440) que no sabe ni leer ni escribir, en su senectud,
le dicta su libro a un escriba laico que muere poco antes de finalizar la obra, que

reescribira y completara un segundo escriba, un sacerdote cercano a la autora. Entre las

1 En la Regula sanctarum virginum, que el escritor de reglas monasticas y libros de ascesis Cesareo de
Arlés redact6 para un convento de religiosas que él mismo fundé, se indica que para adquirir la condicién
de hermana, la aspirante debe contar con la edad suficiente para desarrollar de modo adecuado la lectura 'y
escritura.



fuentes bibliogréaficas que inspiran su creacion se aprecian: La Biblia, La Vida de Maria
de Ognies, La vida y revelaciones de Santa Brigida, La vida de Santa Isabel de Hungria,
Escalera de Perfeccion de Hilton, Incendium Amoris de Rolle y Stimulus Amoris de
Jacobo de Miléan.

Asimismo, cabe destacar que instruyen en el conocimiento teoldgico, si bien no de
forma profunda, a Margery Kempe te6logos, monjes, ermitafios y reclusas, entre los que
descuellan, por su influencia, tres figuras: un ermitafio anénimo, doctor en teologia y
hombre santo, el carmelita Alain de Lynn, doctor en teologia por la Universidad de
Cambridge, y Master Robert Spryngolde, guia espiritual. Ella, ademas, aprende con los

sermones que escucha en las celebraciones litdrgicas a las que asiste regularmente.

Como afirma Blanca Gari, la espiritualidad de Margery Kempe entronca con la de
otras misticas europeas como Brigida de Suecia, Maria de Ognies, Isabel de Hungria o
Angela de Foligno, mujeres casadas que rehlsan las celdas y los conventos para
desarrollar una vida contemplativa. Las emula cuando ayuna, deja de comer carne,
reflexiona sobre el valor literal y simbolico de la virginidad, esboza el ideal de pobreza
voluntaria (y sus formas de comportamiento) y participa activamente en la vida urbana a

través de la practica de la caridad (Gari 2001: 70).

2. Margery madre y esposa: un cuerpo impuro

Al principio del libro, Margery Kempe tiene unos veinte afios y acaba de dar a luz
al primero de sus catorce hijos. Su estado de debilidad fisica le hace creer que esta al
borde de la muerte y por ello solicita confesion, necesita redimir un pecado grave que no
determina, pero que quien lee el texto llega a la conclusion de que es de naturaleza sexual.
La actitud del sacerdote le impide hacerlo y Margery Kempe entra en un estado de
enajenacion mental. Su cuerpo le provoca tal terror, en la creencia de que estd poseido
por el “enemigo espiritual”, que lo convierte en objeto de violentos ataques, asi, por
ejemplo, se arranca la piel y se muerde los brazos. Con el proposito de evitar estas

agresiones, sus familiares la encierran y la inmovilizan.

En este estado de aislamiento y paralisis, Margery Kempe comienza a tener una

serie de visiones en las que Jesucristo se dirige a ella con la intencion de infundirle gracia



divina con la que expulsar a ese “enemigo espiritual”. Margery Kempe, que se habia
caracterizado por su vanidad, su envidia, su orgullo, su interés por lo material, su apego
a lo terrenal y su necesidad de ser respetada socialmente, experimenta después de estas

visiones lo que denomina una “conversion” espiritual:

[...] these kinds of visions and feelings she had soon after her conversion, when she
was all set and fully intending to serve God with all her heart and strength, and had
completely left the world, and stayed in church both morning and afternoon, and
most specially in the time of Lent, when she with great insistence and much prayer
had her hushand’s permission to live chaste and clean, and did great bodily penance
before she went to Jerusalem. (249)

Una de las consecuencias de esta transformacion personal y espiritual es la obsesion
de la autora por habitar un cuerpo casto, puro en el sentido de libre del pecado de la
lujuria, pero no lo logra hasta dar a luz a su decimocuarto hijo. Es entonces cuando
convence a su marido, John Kempe, para que acepte un pacto: acceder a no disfrutar de
su derecho marital a cambio de una importante suma de dinero con la que hacer frente a
sus muchas deudas. Para asegurarse de que los efectos de este pacto se hacen
publicamente visibles, el matrimonio deja de compartir lecho y casa. Asimismo, Margery
Kempe le solicita al Obispo de Lincoln “el manto y el anillo” (simbolos de dignidad
diferencial) y el permiso para vestir completamente de blanco (69), “simbolo de pureza,
particularmente de pureza sexual, y de santidad” (Atkinson 1985: 189). Asi vestida (con
atuendo mas propio de monja que de casada, y por ello objeto de critica), a sus cuarenta
afios, inicia una serie de peregrinaciones a Roma, Jerusalén y Santiago de Compostela
entre otros lugares de culto, siguiendo las directrices indicadas por Jesucristo a través de

una serie de revelaciones.

La preocupacion que la mistica muestra por “remodelar” su cuerpo como
instrumento de la gracia divina revela que el libro tiene una conexion con el misticismo
femenino europeo, del que emana la idea de la autoria femenina fundada en el poder que
le confiere la relacion directa con la divinidad (Kiigeler-Race 2018: 57). En su nueva
etapa vital, Margery Kempe tiene por modelo, entre otras santas, a Santa Brigida de
Suecia, con la que comparte una serie de caracteristicas: buena posicién social, el estado
de casada, relaciones sexuales prolongadas en el tiempo y transformacion personal y

espiritual que conlleva castidad, servicio a las personas necesitadas, peregrinaje a lugares



santos o la unién mistica con Jesucristo que se manifiesta a través de revelaciones
(Godman 2002: 119).

El proceso de purificacion del cuerpo, como paso previo a purificar el alma, no solo
conlleva la abstinencia sexual, sino también la mortificacion fisica continua y violenta, la
semi-reclusion en la iglesia, la renuncia a una vida opulenta, y el ayuno o no comer carne
para, como sefiala Romagnoli, “poderse nutrir, purificada [...], del Gnico alimento

verdadero, el celestial” (Romagnoli 2006: 55).

Estas practicas conducentes a expulsar de su cuerpo aquello que considera impuro
0 pecaminoso, abyecto en términos kristevianos, le permitird renacer como un sujeto
nuevo, digno de gozar una nueva vida, que ademas es eterna. Esa resurreccion “pasa por
la muerte del yo (moi). Es una, alquimia que transforma la pulsién de muerte en arranque

de vida, de nueva significancia” (Kristeva 2004: 24-25).

3. El cuerpo de Margery Kemp como lugar de enunciacion divina

Abyeccidn y santidad parecen estar estrechamente ligadas en el libro de Margery
Kempe. Asi, por ejemplo, Dios le concede, a modo de manifestacion del estado de gracia
en el que se encuentra, un don: lagrimas de compuncion, devocion y compasion. Las
lagrimas, como la sangre, el sudor, la orina, el excremento, etc. son fluidos que el cuerpo
excreta y que asociamos a lo impuro, a la muerte, a la desintegracién del sujeto como tal
(Kristeva 1982: 3). Las lagrimas de Margery Kempe, asi como los gritos y convulsiones
que las acompafian, son evidencias corporeas de su piedad, pero la convierten en punto
focal de atencion tanto en las celebraciones religiosas, como en los lugares de
peregrinacion que transita. Por ejemplo, en Jerusalén, concretamente en el Monte del

Calvario:

She fell down and cried a loud voice, twisting and turning her body amazingly on
every side, spreading her arms out wide as if she would have died, and could not
keep herself from crying and these physical movements, because of the fire of love
that burned so fervently in her soul with pure pity and compassion. (Kempe 1985:
106)
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Estas manifestaciones de piedad corporea se hacen mas singulares después de
visitar Jerusalén, donde recibe informacion detallada del via crucis de Jesucristo. A partir
de esta visita, las lagrimas, los lamentos y las convulsiones de Margery Kempe se alargan
e intensifican cada vez que rememora cualquier episodio asociado a la Pasion de
Jesucristo, con la particularidad de que no puede controlarlos ni en tiempo, ni en espacio,
ni en fuerza porque no es ella quien domina su cuerpo, sino Jesucristo, al que ha aceptado
como esposo Y, por ende (en la Edad Media), como duefio. El utiliza el cuerpo de Margery
Kempe como instrumento para hacerse visible en el mundo terrenal. En palabras de Sarah
Salih, después del matrimonio mistico con Jesucristo, el cuerpo de Margery Kempe se
convierte en una pantalla que registra los signos de la presencia de Dios [padre 0
Jesucristo esposo]” (Salih 2004: 173): “You shall cry when I will, and where 1 will, both
loudly and quietly; for I told you, daughter, you are mine and I am yours, and so shall you
be without end” (222).

El cuerpo de Margery Kemp, lugar de la enunciacién divina, se convierte asi en
elemento portador de sentido, de finitud y, al mismo tiempo de apertura hacia lo Absoluto
(Weil 2006: 10). Es precisamente la corporeidad de ambos: Jesucristo, Dios encarnado
hombre, y Margery Kemp, mujer y por tanto cuerpo por excelencia, lo que permite su
unién mistica: “you may boldly, when you are in bed, take me to you as your wedded
husband, [...] you can boldly take in the arms of your soul and kiss my mouth, my head

and my feet as sweet as you want” (Kemp 1985: 126).

El cuerpo de Margery Kempe pasa a ser trascedente (McAvoy 2008: 172) cuando
se funde con el de Cristo en tanto que participa de la sustancia divina que le permite
alcanzar la redencion de sus pecados. Sefiala Caroline Walker Bynum que las misticas
medievales ponian especial énfasis en afirmar su redencion gracias al vinculo mistico con
Cristo, al que consideraban “supremely physical because supremely human” (Bynum
1992: 146).

Empleando nuevamente el marco de reflexion de Kristeva, cabria sefialar que ese
vinculo mistico entre Margery Kempe y Jesucristo se veria acrecentado por las lagrimas,
los gritos, las convulsiones y los desmayos de la mistica por cuanto que refieren un
sufrimiento similar al experimentado por Jesucristo durante la pasién (Imitatio Cristi).
Estos elementos de naturaleza abyecta que permiten a Margery Kempe identificarse con
el cuerpo crucificado de Cristo (en Martin 2003: 53), modelo de abyeccion por
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antonomasia en tanto que herido, sangrante y cercano a la muerte, son las vias por las que

accede a la perfeccidn cristiana conducente a la vida eterna.

Las lagrimas de Margery Kempe equivaldrian a la sangre de Jesucristo, dado que
como indica Elisabeth Robertson, en los textos médicos medievales, los fluidos
corporales se consideraban intercambiables (2008: 150). El poder redentor de la sangre
de Jesucristo es tambien el poder redentor de las lagrimas de Margery Kempe. Esto
explica que estas, y cuantos elementos las acompafian, sean parte integral y necesaria de
su experiencia mistica (Godman 2002: 119), tanto es asi que cuando no surgen, Margery
Kempe colapsa emocionalmente (240). Empleando terminologia de Kristeva, Margery

Kempe no seria ella sin ser abyecta:

She had these thoughts and these desires with profound tears, sighings, and sobbings,
and sometimes with very violent cryings, as God would send them, and sometimes
soft and secret tears, without any violence. She could neither weep loudly nor quietly
except when God would send it to her, for she was sometimes so barren of tears for
a day or sometimes half a day, and had such a great pain for the desire she had of
them that she would have given the whole world, if it had been hers, for a few tears,
or have suffered very great bodily pain to have got them with.

And then, when she was barren in this way, she could find no joy or comfort in food
or drink, or chat, but was always glum of face and manner until God would send
tears to her again, and then she was happy enough. (Kempe 1985: 240)

Seguiria el ejemplo de Maria Magdalena, “‘santa patrona de quienes lloran’ y
modelo de vida cristiana orientada hacia la penitencia de los pecados” (Rielhe 2014: 256),

como anteriormente lo habian hecho, por ejemplo, Maria de Qignies o Isabel de Hungria.

Sefiala Karma Lochrie, que las santas y misticas medievales buscan la santidad en
gestos de abyeccion que nos desagradan profundamente porque son gestos que
transgreden la barrera que limita el interior/exterior del sujeto (2012: 40). Inspiradas en
el sufrimiento de Cristo durante la pasion, realizan practicas de abyeccion como
penitencia para acceder a un estado de gracia especial, a lo sublime (41). Con este
propdsito, Margery Kempe llega a besar a leprosos, acompafiar a pobres en el dia a dia o
a cuidar enfermos que no pueden controlar la excrecién de sus fluidos corporales (su
propio marido cuando esté a punto de morir). Como instrumento de amor divino y agente

solidario que procura atencion a los mas necesitados, imita nuevamente a Maria
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Magdalena, que encarna a la mulier fortis redimida a través de la caridad humana y de la
fidelidad a Jesucristo (Yoshikawa 2007: 132).

Margery Kemp, al igual que Jesucristo durante la pasion, es también victima de la
actitud hostil de sus coetaneos que creen que sus llantos, gritos, gestos y acciones de
fervor son fruto de la locura, la enfermedad o la hipocresia (Kempe 1985: 242-3). La
magnitud de los mismos hace que Margery Kempe salga del anonimato, tradicionalmente
vinculado al sexo femenino, y se convierta en una figura publica controvertida, que
perturba una identidad, un sistema, un orden simbdlico, representado por la jerarquia
eclesiastica, las autoridades feudales y el pueblo Ilano que la consideran un ser peligroso,
perverso, abyecto, entendido este término en el sentido kristeviano: “Lo abyecto esta
emparentado con la perversion. [...]. Lo abyecto es perverso ya que no abandona ni asume
una interdiccién, una regla o una ley, sino que la desvia, la descamina, la corrompe”
(Kristeva 2004: 25).

En efecto, el llanto que inunda el relato de Margery Kempe, que “estalla ruidoso y
siempre en pablico, estorba y exaspera frecuentemente a quienes la rodean, la conduce a
ser abandonada por sus compafieros de peregrinacion, expulsada de las iglesias de Lynn,
criticada por uno de sus mas famosos predicadores, cuestionada por muchos y por muchos
considerada una loca o una hipdcrita” (Gari 2001: 70). Como tantas otras mujeres
excepcionales de la época, se encontrd “en un limite incierto y peligroso entre santidad y

herejia, [...] entre santidad ¢ impostura” (Boesch Gajano 2006: 34).

Como ellas, anémala, extrafia y, ciertamente, molesta, su cuerpo fue escrutado y
controlado (Romagnoli 2006: 57) por ser considerado un elemento contaminante dentro
de un orden simbolico medieval, catdlico y patriarcal: primero porque puede servir como
modelo a otras mujeres que también quieran liberarse del yugo del matrimonio y la
maternidad en pos de una autorealizacion a través de la mistica, de ahi que le digan:
“Woman, give up this life that you lead, and go and spin, and card wool, as other women
do, and do not suffer so much shame and so much unhappiness” (168), en esta linea,
Margery Kempe representa un nuevo ideal de feminidad, “a new mulier religiosa” (Rielhe
2014: 261); y, segundo, porque compite con la Iglesia Catélica en el papel de mediadora
entre Dios y la comunidad cristiana y en el de reveladora de las verdades de la vida

cristiana (Yoshikawa 2007: 131) que le son trasmitidas directamente por Jesucristo. Asi,
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por ejemplo, en conversacion con el Arzobispo de York, representante del poder

institucional, afirma incluso de manera desafiante lo siguiente:

Then the Archbishop said to her, “You shall swear that you will not teach people or
call them to account in my diocese.’

‘No, sir, | will not swear,” she said, “for | shall speak of God and rebuke those who
swear great oaths wherever | go, until such time that the Pope and the Holy Church
have ordained that nobody shall be so bold as to speak of God, for God Almighty
does not forbid, sir, that we should speak of him. And also the Gospel mentions that,
when the woman had heard our Lord preach, she came before him and said in a loud
voice, “Blessed be the womb that bore you, and the teats that gave you suck.” Then
our Lord replied to her, “In truth, so are they blessed who hear the world of God and
keep it.” And therefore, sir, | think that the Gospel gives me leave to speak of God.’

‘Ah, sir,” said the clerics, ‘here we know that she has a devil in her, for she speaks
of the Gospel.’

A great cleric quickly produced a book and quoted St Paul for his part against her,
that no woman should preach. She, answering to this, said, ‘I do not preach sir; | do
not go into any pulpit. I use only conversation and good words, and that | will do
while | live.” (Kempe 1985: 164)

Segln Blanca Gari, esta desobediencia a la Iglesia se inscribe “en la practica
confesional justificada por una obediencia mas alta que se expresa a través de la
experiencia interior, del dialogo con Dios que tiene lugar en la propia mente, el
pensamiento, la conciencia. A lo largo de su vida Margery se guia siempre en Ultima
instancia por ella” (Gari 2001: 67), es decir, Margery Kemp solo respeta la autoridad de

Cristo, cuya superioridad esabsoluta (2001: 68).

Para desautorizarla, para acotar su independencia y apropiarse de su cuerpo, tanto
las autoridades eclesiasticas como las feudales la vejan verbalmente, la obligan a realizar
penitencia cuidando a pobres y exponiéndola asi a inmundicia y enfermedades, le
imponen el vestir de negro, la privan de su libertad, la someten a juicios donde se valora
su fe, le ponen precio a su cuerpo (cinco chelines? segtin el Arzobispo de York por ser

mujer y de edad, o cien libras segun el Duque de Bedford por ser, cree él, lolarda), etc.

2 En la Inglaterra medieval, 20 chelines equivalen a una libra.
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Ante todos ellos, Margery Kempe defiende su derecho a transmitir las revelaciones
que le ha comunicado Jesucristo y a manifestar la devocion y compasion que le tiene a
través de su propio cuerpo. Dice soportar la verglienza, el desprecio y el insulto al que
estd permanentemente sometida por accion de la gracia divina y porque le anima saber
que sirven para remision de sus pecados (Kempe 1985: 296), garantia de salvacion, en la

medida en que Jesucristo también los sufrio durante la pasion:

Lord Christ Jesus. | thank you for all health and all wealth, for all riches and all
poverty, for sickness and all scorn, for all humiliations and all wrongs, and for all
divers tribulations that have befallen or shall befall me as long as | live. Highly |
thank you, that you would let me suffer any pain in this world in remission of my
sins and increasing of my merit in heaven. (Kempe 1985: 296)

Entre quienes si entienden y valoran positivamente el comportamiento de Margery
Kemp, se encuentra otra mistica, la reclusa de la Iglesa de San Julian en Norwich, que la
historia conoce por el nombre de Juliana de Norwich (“Dame Julian” en EI Libro de
Margery Kempe). Siguiendo un mandato del Sefior, Margery Kempe visita a Juliana con
un doble cometido: exponerle las revelaciones de la que ha sido objeto y solicitar opinion
en relacion a las manifestaciones corporales de su espiritualidad, especialmente el llanto.
Juliana de Norwich, en un claro ejemplo de solidaridad femenina, le asegura que no tiene
nada de qué preocuparse dado que su llanto es consecuencia de un don divino, el “don de
lagrimas™, y le aconseja, asimismo, que persevere en su actitud porque es fruto del

particular estado de gracia en el que se encuentra:

Any creature that has these tokens may steadfastly believe that the Holy Ghost dwells
in his soul. And much more, when God visits a creature with tears of contrition,
devotion or compassion, he may and ought to believe that the Holy Ghost is in his
soul. St Paul says that the Holy Ghost asks for us with mourning and weeping
unspeakable. [...] do not fear the talk of the world, for the more contempt, shame
and reproof that you have in this world, the more is your merit in the sight of God.
(Kempe 1985: 78)

Finalmente, Margery Kempe, que encarna, en palabras de Kristeva, las “angustias
y delicias del masoquismo” (2004: 13), aprende a reirse de quienes la convierten en objeto
de escarnio, para ella “reir es una manera de situar o de desplazar la abyeccion” (Kristeva
2004: 16).
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4. El libro de Margery Kemp: el verbo que purifica lo abyecto

Pese a que son pocas las personas que respaldan su proceder al margen de la
ortodoxia religiosa, Margery Kempe no cesa en su empefio por rezar, meditar, llorar,
peregrinar, ayunar, mediar entre lo natural y lo sobrenatural ni siquiera en la tltima etapa
de su vida, en la que dictaria el libro en el que dejaria constancia de su transicion de
cuerpo impuro a cuerpo mistico (liberado de todo pecado, incluido el deseo sexual) y de
su existencia espiritual en un mundo secular. Un libro con un gran potencial catértico que
contribuiria, en tanto que relato de santidad, no solo a su salvacién, dice Kristeva que
“solo el verbo purifica el abyecto” (2004: 34), sino también a la de sus congéneres

cristianos que ensalzarian a Dios a través de sus vivencias.

Gracias a la abyeccion que la acompafia a lo largo de su vida, desde que
experimentara la necesidad de conversion, Margery Kempe logra alcanzar el anhelado
estado de santidad, en tanto que consige superar las limitaciones de la condicion humana
y ejercer la “mediacion espiritual y material entre lo natural y lo sobrenatural” (Gajano
2006: 21) para mostrar los principios de la fe cristiana. Llegara a ocupar un lugar en el
cielo, en el “Libro de la Vida” (Kempe 1985: 55), de la Vida Eterna, asi se lo indica la
Virgen Maria en una de sus visiones: “the Mother of Mercy appeared to her and said,
‘Ah, daughter —blessed may you be— your seat is made ready in heaven before my son’s

knee, and whom you wish to have with you’” (Kempe 1985: 55).

La autora muestra, de este modo, que una mujer puede gozar del favor divino
trascendiendo los estereotipos femeninos de domesticidad, servilismo, humildad e
inocencia propios de la Inglaterra de la Baja Edad Media e ignorando determinados

preceptos de la ortodoxia catélica que rigen en ella.
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