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Discurs d’inauguracié del IX Congrés
d’Historia Moderna de Catalunya

JauMEe Danti Riu

Director del Congrés

Il-lustrissim Sr. Alcalde, Excel. Sr. Vicerector de Patrimoni i Activi-
tats Culturals, senyors regidors de ’Ajuntament de Manresa, comissari
de I'any de commemoracié nacional dels 500 anys de I'estada d’Ignasi
de Loiola a Catalunya, pares Josep Lluis Iriberrii Josep Maria Margenat
en representacié de la comunitat de jesuites de la Cova de Sant Ignasi,
senyors 1 senyores, companys i amics.

Inaugurar aquest IX Congrés d’Historia Moderna de Catalunya
representa un nou repte per I’Area d’Historia Moderna de la Universi-
tat de Barcelona i alhora una responsabilitat. Un repte perque significa
afegir una nova convocatoria que déna continuitat a 'encetada el 1984
i que de manera periddica ha marcat la vitalitat de les diferents linies de
recerca dins de la historiografia modernista catalana. Es tracta d’acon-
seguir, doncs, el mateix alt nivell d'interes i de novetat que s’han assolit
en les trobades anteriors. Ho deia fa quatre anys i és bo de recordar
que, ara que tot es mesura, segons les analisis biometriques, els textos
recollits en les actes dels nostres congressos estan en els nivells més alts
de citacié dins dels treballs d’histdria moderna en I"ambit peninsular.
No hi ha dubte que les conferéncies, les ponencies i la cinquantena
llarga de comunicacions que es presentaran durant aquests dies, quan
es publiquin seran també de referéncia obligada.

Un repte, pero al mateix temps sentim una gran responsabilitat amb
aquest congrés. El celebrem en el marc de “Manresa 20227, recordant
els 500 anys de I'estada d’Ignasi de Loiola a Catalunya i a Manresa en
particular. Es la primera vegada que la temitica i fins i tot les dates de la
convocatoria no han sortit de la nostra Area, siné que ens han estat sug-
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gerides per una instituci6 publica com és ’Ajuntament de Manresa, vagi
per endavant el nostre més gran agraiment. La proposta que ens van fer
va ser clara: ens agradaria organitzar un congrés internacional d’historia
entorn d’aquesta tematica, en sentit ampli, i que ho pugueu fer des de
la vostra Area d’Historia Moderna de la UB. La resposta no podia ser
més que positiva, encara que fos avangar un any el congrés que preveiem
per al 2023 i essent conscients de la confianga que se’ns feia. Es produta
allo que déna sentit al mén universitari, i que no sempre s’aconsegueix
des de 'ambit de les humanitats, que la recerca serveixi al conjunt de la
societat, en aquest cas per valorar un passat que permeti entendre millor
el present. La ciutat de Manresa té un posit patrimonial que la situa al
bell mig de la historia d’Europa i del mén en aquell segle XVI i amb
repercussié fins el moment present. Empreniem, doncs, 'organitzacié
conjuntament la Universitat de Barcelona i ’Ajuntament de Manresa.

Es des d’aquesta responsabilitat que hem proposat el tema del
congrés “El mén d’Ignasi de Loiola. Religid, cultura i societat als segles
XVI i XVII”. Els aniversaris historics sén oportunitats per aprofundir
sobre uns fets, en aquest cas el cinque centenari de 'arribada d’Ignasi de
Loiola a Catalunya, en el seu pas per Montserrat, Manresa i Barcelona,
pero alhora es tracta d’analitzar i de debatre, amb una mirada més am-
plia, el context religids, social i cultural d’aquells dos segles. En aquest
sentit el programa combina les conferencies i algunes de les ponencies
que oferiran una visié europea o peninsular, amb altres ponéncies i les
comunicacions referides a la situacié a Catalunya. No hi ha dubte que
la formacié de la Companyia de Jests, unes decades després d’aquell
1522, va tenir una incidéncia important en el mén europeu i més enlla,
en el que s'anomena la historia connectada en la que hi contribuiren en
gran manera les missions.

La historiografia sobre I'impacte de les reformes religioses del segle
XVI, els canvis en el pensament, en les relacions entre poder politic i
religié, en les expressions de 'anomenada cultura del barroc, és nom-
brosa i de llarg recorregut, amb debats importants que abasten des de
les causes d’aquelles transformacions fins a les conseqii¢ncies en els
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ambits de 'economia o de la ciencia, aixi com sobre I'tis del conceptes
Reforma i Contrareforma, superats després pel de confessionalitzacié
de les societats i del poder que de nou ha estat debatut.

D’altra banda, si 'aportacié historiografica sobre la tematica a Ca-
talunya no havia estat tan abundosa, després de les recerques pioneres i
d’obligada referencia de Miquel Batllori o de Joan Bada, en els darrers
temps hi ha hagut un impuls significatiu, a partir de la decada de 1990
i amb molta major atencié en els darrers vint anys, amb perspectives
prou diverses que van des dels aspectes ideologics i els estrictament
religiosos fins els institucionals i els de la circulacié cultural. Es tracta,
doncs, d’'una tematica d’interes creixent com ho prova que sigui expli-
cita en diferents universitats, com a la Sapienza de Roma, on hi ha un
departament d’Historia, Antropologies, religions, art i espectacle, o a
I’Estatal de Pensilvania, que compta amb un departament d’Historia i
Estudis Religiosos al qual pertany el professor Ronnie Po-chia que ens
oferira la conferéncia inaugural.

Si bé el temps que va viure Ignasi de Loiola arribava a la seva fi a
mitjan segle XVI, era del tot necessari fer extensiva I'atencié d’aquest
congrés si més no fins a tot el segle XVII, ja que les repercussions d’aquell
periode no només es van fer paleses durant tota I'¢poca moderna siné
que de fet arriben al present. Amb tot, en els set blocs tematics en els
que s’ha estructurat el congrés, el dedicat especificament a la Companyia
de Jesus i altres ordes religiosos inclou també el segle XVIII per tal de
poder incorporar el que significa I'expulsié dels Jesuites i la suspensié
temporal de I'orde. Amb aquell mén de fons, el Congrés es proposa
tractar tematiques que van des de la nova espiritualitat fins a les dones
i la religiositat femenina, la religié en el mén urba i rural, 'ambit del
pensament i 'ensenyament, la relacié entre politica i religié o les circu-
lacions culturals i artistiques. Aquestes diferents perspectives pretenen,
també, donar cabuda a les diverses linies de recerca que actualment es
desenvolupen i de les que convé fer-ne resso.

Hi ha diferents models de congrés, pero els d’Historia Moderna de
Catalunya han volgut ser sempre oberts i per tant amb una participacié
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amplia, on s’hi puguin trobar els principals especialistes, ja sigui com
a conferenciants, ponents o presidents de sessid, conjuntament amb
comunicants, professors i investigadors de diferents universitats o de
secundaria que segueixen amb la seva recerca, aixi com investigadors
que estan entorn dels centres d’estudis o de museus. I alhora valorem
particularment I’assisténcia de doctorands, alumnes de master i de grau,
perque pensem que participar en un congrés contribueix sens dubte a
la seva formacié.

Finalment, celebrar un congrés d’aquestes caracteristiques exigeix
poder comptar amb col-laboracions de tot ordre que ens cal reconeixer
i agrair ben sincerament. En primer lloc i doblement a ’Ajuntament de
Manresa (en el marc de Manresa 2022 Transforma), per la confianga en
fer-nos la proposta i pel suport en tots els ambits. Perd també el nostre
agraiment al Vicerectorat de Patrimoni i Activitats Culturals de la UB,
ala Universitat Autonoma de Barcelona i en particular a la seva Facultat
de Lletres, a la Fundacié Noguera i a I’Ateneu Sant Pacia. I encara, un
particular agraiment als voluntaris, la seva disponibilitat i el seu treball
sén els que permeten que en la preparacié i durant els dies del congrés
es cobreixin totes aquelles tasques que asseguren la satisfaccié de tots
els participants.



Memoria final del IXe Congrés d'Historia
Moderna de Catalunya

MARIELA FARGAS PENARROCHA

Secretaria académica del Congrés

Magnific senyor Joan Guardia rector de la Universitat de Barcelona,
Sr. Ricardo Piqueras dega de la Facultat de Geografia i Historia de la
Universitat de Barcelona, Sr. Jaume Danti director del Departament
d’Historia i Arqueologfa de la Universitat de Barcelona i director del
IXe Congrés d’Historia Moderna de Catalunya, Sr. Albert Tulleuda
director executiu del programa Manresa 22 Transforma de I’ Ajuntament
de Manresa, sefor Agusti Alcoberro vicerector de Patrrimoni i activitats
culturals de la Universitat de Barcelona, reverend senyor Ramon Corts
vicerector de I’Ateneu Universitari Sant Pacia, congressistes, senyores
1 senyors:

el Congrés d’Historia Moderna de Catalunya en la seva novena
edici6 titulat £/ mdn d’Ignasi de Loiola. Religid, cultira i societat als segles
XVI i XVII arriba, avui dia 22 de desembre de 2022, a la seva cloenda.

I ho fa amb la satisfaccié de veure realitzat amb eéxit un temps
d’intensa activitat academica i cientifica, tot el temps dels preparatius,
tot el temps que precedeix la seva organitzacié, tan a nivell d’un event
de dimensions extraordinaries, com a nivell de la recerca que hi ha al
darrera i que cada investigador ha aportat. Comenca també el temps,
de durada inabastable tot just perque els seus fruits poden perllongarse
anys i anys, per a la valoracié i reflexié dels resultats, dels treballs i de la
recerca plantejada, debatuda, suggeridora de debats riquissims, d’uds i
aprofitament de la recerca. Aquesta pero es fara publica i tindra la seva
forma definitiva quan assistim a la publicacié de les actes. Com és ja
una tradicié ben arrelada, les conferencies i ponencies del ZXe Congrés
seran publicades integrament en format paper dins la revista de I'Area
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d’Historia Moderna, Pedralbes. Revista d’ Historia Moderna. Les comuni-
cacions també seran publicades en el marc de la revista, perd en format
digital tal com també s’ha fet en anteriors edicions dels congressos. Tot
el conjunt, a la vista de la rica dinamica de la qual hem estat testimonis
aquests dies, de ben segur que constituird una aportacié molt significa-
tiva a la historiografia general de I'¢poca moderna i a la historiografia
catalana en concret.

Pero en aquestes breu linies que constitueixen la Memoria del X2
Congrés, el lector espera que fem un recull i balan¢ d’algunes de les da-
des més significatives que han caracteritzat el Congrés. Som-hi, doncs.

En primer lloc, és imprescindible aludir al tema triat. Era imposible
deixar de banda I'efemeéride que representava 'arribada d’Ignasi de Loiola
a Catalunya el 1522, amb el seu pas per Montserrat, Manresa i la ciutat
de Barcelona. Aquesta era certament una fita clau en la futura formacié
de la Companyia de Jesus i, per tant, en 'evolucié del mén europeu
modern. I una fita rellevant en la historia de Catalunya, per les seves
implicacions socials, espirituals, i de poder, que converteixen aquella
época en un temps especialment necessitat d’estudis, de noves recerques.
Perque la creixent confessionalitzacié produf interessants noves formes
de pensament, de les relacions entre el poder politic i la religié, aixi
com expressions culturals i artistiques shan emmarcat en 'anomenada
«cultura del barroc». Mitjangant el professor i membre de I'Area d’His-
toria Moderna Angels Casals vam conéixer l'interés de I’Ajuntament
de Manresa per celebrar conjuntamente tan important event. L’Area
d’Historia Moderna, abans Departament d’Historia Moderna de la
Universitat de Barcelona, des del 1984 ininterrompudament i amb una
periodicitat de 4-5 anys, ha impulsat I'edicié de Congresos d’Historia
Moderna de Catalunya amb tematiques ben diverses. En aquesta ocasid,
el tema central del congrés esdevenia certament una especial oportunitat
i també sintonitzava amb el tarannar i constant posada al dia que s’ha
vingut fent a |Area des de fa ara ja gairebé quaranta anys.

L’estructura del congrés ha estat encapgalada i tancada per dues
conferéncies, d’inauguracié i cloenda, que han estat impartides respec-
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tivament pels professors doctors Ronnie Po-Chia Hsia de Penn State
University i Antonella Romano de I'Ecole des Hautes Etudes en Sciences
Sociales. La seva presencia, a més de verificar I'alt nivel d’especialitzacié
del programa del congrés, com a experts de prestigi sobre el tema, re-
marca la vocacié d’internacionalitat que caracteriza la recerca de I'Area
i els seus congressos. Entremig, el congrés s’ha articulat a I'entorn de
set sub-arees cadascuna de les quals representa una linea especifica on
aprofundir el tema general: 1. “Vers una nova espiritualitat”, 2. “Dones
i religiositat femenina en el mén ignasia”, 3. “Religié en el mén urba i
el mén rural”, 4. “Pensament i ensenyament en I'era de les reformes”,
5. “La Companyia de Jesus i els ordes religiosos (segles XVI-XVIII)”,
6. “Politica i religié”, i finalmente, 7. “Circulacions culturals i artisti-
ques”. Al voltant de cada una d’aquestes sessions presidia una ponencia
marc. Han estat dictades respectivament pels segiients professors/es i
investigadors/es: 1. Eduard Lépez Horetalno (Universidad Pontificia
de Comillas), 2. Angela Atienza Lépez (Universidad de La Rioja), 3.
Joaquim M. Puigvert (Universitat de Girona), 4. Ester Jiménez Pablo
(Universidad Complutense de Madrid), 5. Javier Burrieza (Universidad
de Valladolid), 6. Ignasi Fernandez Terricabras (Universitat Autbnoma de
Barcelona), 7. Silvia Canalda (Universitat de Barcelona). Com és notori,
la presencia, important, d’altres modernistes de la resta de les universitats
espanyoles defineix les amplies expectatives cientifiques de la trobada.

Cada sessi6 ha estat presidida per diferents professors de les universi-
tats catalanes que han col-laborat amb nosaltres moderants els debats, una
mostra més del perfil integrador del congrés: de la Universitat Pompeu
Fabra el professor Joaquim Albareda; de la Universitat Rovira i Virgili
el professor Josep Fabregas; de la Universitat Abat Oliba la professora
Rosa Maria Alabrus; de la Universitat Autonoma de Barcelona els pro-
fessors José Luis Betrdn y Doris Moreno. Aix{ mateix han col-laborat en
aquesta tasca els professors Pere Molas i Josep Maria Torras, catedratics
jubilats de la Universitat de Barcelona.

Amb tot, les sessions no tindrien cabuda sense I’enorme exit rebut
de la crida adregada als comunicants. Vam rebre més de 60 propostes
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de comunicacié de les quals en vam seleccionar 58, després d’un rigords
procés d’avaluacid, 1 que sén les que finalment han estat presentades en
el congrés. Un tema tan precis i una resposta tan clara mostra sens dubte
I'enorme vitalitat de la recerca sobre els temps moderns a Catalunya:
el 14% han abordat I'espiritualitat, les devocions; el 17,5% el paper de
les dones en el mén ignasia; el 15,5% la religié i la vida comunitaria
rural i urbana; el 10% les bases de la renovacié educativa; el 14% la
Companyia de Jesus i el ordes religiosos; el 14% la relacién politica i
religié; el 15% les formes artistiques i les transferencies culturals. I, a
més, val la pena assenyalar la variada procedéncia dels comunicants, des
de entorn més proper, estudiosos catalans, formats en la Universitat de
Barcelona i de la resta de les universitats catalanes, perd també estudiosos
de la resta d’universitats espafioles i certa presencia italiana que és el
resultat d’una crida que es va fer amb l'objectiu de la internacionalitat
de la trobada cientifica.

Pero la participaci6 avui dia té una doble dimensié que no podem
pas deixar de banda: és la dimensio presencial i la dimension virtual, que
ens porten a una dinamica hibrida que multiplica de forma contundent
el nombre de participants i els llocs on arriba la producci6 cientifica que
ha desenvolupat el congrés. Tal com ja es va fer en les edicions anteriors,
la informacié més rellevant ha estat vessada continuament a les xarxes
socials Twiter i Instagram de I’Area, on disposem en conjunt de gairebé
tres mil seguidors. Alla s’han retransmes part de les conferencies i po-
nencies 1 han pogut ser visualitzades pels que no hi eren presents. Més
important encara, s’han gravat gracies a la generositat dels intervinents
totes les conferéncies i ponencies, amb la finalitat d’arribar a tots els i
les nostres estudiants.

En aquest sentit cal recordar el ressé que el congrés ha tingut a la
premsa local de la ciutat de Manresa, aixi com el derivat de Iactivitat
d’exposicié sobre “Ignasi de Loiola i Catalunya” que, comissariada pel
professor de I’Area Diego Sola, s’ha fet amb la col*laboracié del CRAT
Biblioteca de Fons antic i particularment amb el suport del sefior Joan
Miquel bibliotecari del centre.
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Mencié molt especial s’ha de fer al programa “Manresa 22 Transfor-
ma” de ’Ajuntament de Manresa del qual va partir la iniciativa de celebrar
un event cientific a la seva ciutat amb motiu del cinc-cents anniversari
de I'estada d’Ignasi de Loiola i amb qui entesa ha estat magnifica des
del primer moment i en especial amb I'Ivan Padilla que ha portat prac-
ticament tot el pes organitzatiu juntament amb el Jet Serra. El nostre
agraiment per I’ajut rebut és enorme. A més, des del mateix programa,
tan bon punt es va saber la nostra intencié d’incorporar al congrés
-tal com sempre haviem fet- una part cultural, van encarregar-se d’un
itinerari-visita a la Cova de Sant Ignasi i la Manresa ignaciana. Aquesta
proposta va atreure 55 congressistes dels inscrits.

En aquesta ocasio, la part cultural ha gaudit d’un extra. Coincidint
amb el 150¢ anniversari de I’edifici historic de la Universitat de Barcelona
i merces a la iniciativa del vicerector de patrimonio i activitats culturals
Agusti Alcoberro, el darrer dia del Congrés es va fer una interessant
visita a Pedifici amb que es van tancar quatre intenses i brillants jornades.

Finalment, a més dels estudiosos 1 investigadors, el congrés no tindria
lloc sense els estudiants. Primerament, perque ells sén en tltima instancia
la ra6 de difondre la recerca feta 1 animar possibles noves vocacions. La
seva assistencia ha estat important entre els 143 congressistes en total, 1
no només aixo sind que alguns d’ells han col-laborat com a voluntaris.
I, encara més, una estudiant del Grau de Disseny i Imatge de la Facultat
de Belles Arts de la Universitat de Barcelona, Elena Ibafiez Clemente,
és 'autora del cartell del congrés, a qui felicitem amb molta satisfaccio,
com també ho fem als voluntaris, tan essencials i dinamitzats per Ida
Mauro, Diego Sola i Elisabet Garcia Marrasé.

Per acabar, volem fer arribar tot el nostre reconeixement a les insti-
tucions que han fet posible el IX¢ Congrés d’Historia Moderna de Catalunya:
al programa Manresa 22 Transforma de I’ Ajuntament de Manresa, al Vi-
cerectorat de patrimoni i activitats culturals, a la Universitat Autonoma
de Barcelona que ha col'laborat en la difusié de la trobada, a la Funda-
ci6 Noguera que ens dona el suport per a la publicacié de les actes, a
I’Ateneu Universitari Sant Pacia. Gracies a tots ells 1 a les persones que
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els representen, quasi quaranta anys després d’aquell primer Congrés
del 1984, el Congrés del 2022 ha estat de nou un gran exit.

Es un esdeveniment académic i de recerca molt important per a
I’Area d’Historia Moderna de la Universitat de Barcelona. Cal donar Pen-
horabona, per tant, al professor Jaume Danti, director del IXe Congrés,
per la seva importantissima execucio. I, confiats en la positiva resposta
rebuda, tanquem el IXe Congrés amb la mirada posada en el futur.
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Los gozos de la Virgen en los
Ejercicios Espirituales de Ignacio de Loyola

XAVIER NARBON

Resumen

Esta comunicacién plantea la importancia que pudo tener la devocién de
los siete gozos de la Virgen en la propia experiencia personal de Ignacio de
Loyola (1491-1556) y de qué forma pudo influir esta manifestacién religiosa
en su propia vivencia espiritual, trasladada a su propuesta de composicién de
lugar y aplicacién de sentidos en los Ejercicios Espirituales. La respuesta a esta
cuestién implicard un recorrido que, en primer lugar, llevard a describir en
qué consistia esta devocién y una explicacién breve de sus origenes y pasado
medieval. Se abordard a continuacién en qué ocasiones Ignacio de Loyola pudo
tener contacto con esta devocidn; las referencias a la Virgen en los Ejercicios
Espirituales; y, finalmente, se concluird si efectivamente pudo existir alguna
influencia de los siete gozos de la Virgen en esta obra.

Palabras clave: Ignacio de Loyola, gozos de la Virgen, aplicacién de sentidos,
oracién sensual.

El libro de los Ejercicios espirituales de san Ignacio de Loyola, pu-
blicado en 1548, tras la aprobacién del papa Paulo IIT (1468-1549),
fue el resultado de un largo proceso iniciado en 1523 en Manresa.! En
esos afios iniciales Ignacio fue agrupando sus notas intimas, y quizd
también las de algin compafiero, sobre sus propias experiencias acerca

1. Diego Sota, «Pregar i meditar a la Catalunya del Cinc-cents: Ignasi de Loiola
i la devotio moderna montserratina», en Actes del VIII Congrés d’Historia Moderna de
Catalunya: «Catalunya i el Mediterrani». Barcelona, 17-20 desembre 2018, Universitat
de Barcelona, Barcelona, 2019, p. 1121.
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de las composiciones de lugar y de la aplicacién de sentidos.” Estos
dos aspectos, quizd los mds caracteristicos de las cuatro semanas de los
Ejercicios Espirituales, aparecen en ellas como si fueran cuatro actos de
una pieza teatral.’

En la estructura definitiva de los Ejercicios Espirituales, el ejercitante es
invitado a contemplar la composicién de lugar de una escena del Evangelio
durante el primery segundo ejercicio del dfa. Debe tratar de imaginar qué
dicen, piensan y hacen los que intervienen en ella para que, al final de esta
fase, pueda iniciar un coloquio con uno o varios de ellos, preguntindose
c6mo se han sentido. En la quinta contemplacién del dfa, después de que
en la tercera y cuarta repita y reflexione sobre el conocimiento, la consola-
cién o la desolacién que le han causado las dos anteriores, y en la calma y
recogimiento del anochecer, es cuando debe ejercitar con la imaginacién
los cinco sentidos (vista, ofdo, tacto, olfato, gusto).*

La aplicacién de los cinco sentidos tiene lugar, por tanto, en la etapa
final del dia, en el que se ha entrenado la disponibilidad y receptividad
del ejercitante con el dnimo de llegar a ser él mismo una matriz, un
vientre virginal, en donde se manifieste libremente el Espiritu Santo. El
modelo a seguir es el de la simplicidad de intencién o pureza de corazén
de Marfa (Mateo 5,8). Se tratarfa de la mdxima receptividad de una
persona libre e indiferente a las pasiones, que se corresponderia con la
apatheia de los Padres del Desierto.”

El te6logo Javier Melloni considera, ademds, que es probable que
Ignacio tuviese conocimiento de la oracidn sensual en Barcelona, donde

2. Philip ENDEAN, «The Ignatian Prayer of the Senses», Heythrop Journal, XXXI
(1990), p. 398. Véase también Pierre-Antoine FABRE, Ignace de Loyola. Le lien de
limage. Le probléme de la composition de lieu dans les pratiques spirituelles et artistiques
Jésuites de la seconde moitié du XV siécle, Vrin, Paris, 1992, p. 27.

3. Michel DE CERTEAU, «L’espace du désir ou le “fondement” des Exercices spi-
rituels», Christus, 20 (1973), pp. 118-128.

4. ENDEAN, «The Ignatian Prayer», p. 391.

5. Javier MELLONI, La mistagogia de los Ejercicios, Mensajero/Sal Terrae, Bilbao/
Maliafio, 2001, pp. 127,200 y 228.
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residi entre 1524 y 1526, cuando parece que frecuentd circulos lulianos,
grupos que se reunfan para leer obras de Ramon Llull (¢.1232-1315) y
para rezar segtin el método del arte de la contemplacién que el mistico
mallorquin habia recibido por inspiracién de Dios dos siglos y medio
antes.® Llull describid este tipo de oracién en el capitulo 315 del Llibre
de Contemplacié en Déu:’

Bendito sedis Vos, Sefior Dios; porque asi como Vos habéis dado oido al
hombre para oir, y ojos para ver, y nariz para oler, y gusto para comer, y
tacto para sentir, y que de estos cinco sentidos se forme y se figure oracién
sensual, asi habéis dado al alma memoria, entendimiento y voluntad.®

El objetivo de este estudio no serfa buscar nuevas fuentes textuales
en las que probablemente se basé el santo jesuita para recurrir en los
Ejercicios Espirituales a la composicién de lugar y a la aplicacién de

6. Javier MELLONI, Exode i éxtasi en Ignasi de Loiola. Una aproximacié a la seva
Autobiografia, Fragmenta, Barcelona, 2020, p. 69.

7. Pere VILLALBA, Ramon Liull. Escriptor i Filosof de la Diferéncia, Universitat
Autonoma de Barcelona, Bellaterra, 2015, pp. 230-231, especifica que el Liibre de
Contemplacié en Déu fue escrito en Mallorca entre 1271 y 1272 en drabe y el 1 de
enero de 1273 aparecié la version catalana.

8. MELLONI, La mistagogia, p. 82. Véase también MELLONI, Exode i éxtasi, p.
69, donde cita a José Marfa MARCH, «S. Ignacio de Loyola y el Beato Ramon Llull.
Semejanzas doctrinales», Manresa, 8 (1926), pp. 333-350. Estas potencias del alma
citadas por Llull estdn identificadas por MELLONI, La mistagogia, pp. 191-193 y 280,
con las diferentes semanas de los Ejercicios Espirituales (a partir de ahora también
EE). Corresponderfa la memoria a la Primera, el entendimiento a la Segunda, y la
voluntad a la Tercera y Cuarta. La Primera semana empieza pues con la «memoria»
de que el primer pecado del ser humano fue la desobediencia a causa de la avidez y
del orgullo. La transformacién que posibilitarfa este recuerdo serfa la humildad de
la obediencia, propia del estadio purificativo. En la Segunda semana se producirfa la
humildad de la plena indiferencia —apatheia—, inherente al estadio iluminativo, en el
que se llegarfa al «entendimiento» de la propia disponibilidad a la voluntad de Dios.
Por dltimo, en la Tercera y Cuarta semanas, la «voluntad» corresponderia a la locura
del amor asignada al estadio unitivo.
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sentidos. No se tratarfa de localizar nuevos referentes bibliogrificos,
ademds del de Ramon Llull, el de Ludolfo de Sajonia o el de Garcia
Jiménez de Cisneros, entre otros; sino que lo que se plantea es la ins-
piracién que pudo obtener el autor de su propia vivencia, mds alld de
la lectura de ciertos textos. La hipédtesis que se va a seguir es que la
propia experiencia de Ignacio, al contemplar las procesiones y tableaux
vivants dedicados a los gozos de la Virgen, los relieves de las cruces bajo
la misma advocacidn, al oir la musica de los goigs de la Mare de Déu,
al presenciar y sentir el ritmo de las danzas dedicadas a esta devocién
mariana, al sentirse inmerso, por tanto, en esas composiciones de lugar,
dejaron en él una huella que podria haber influido en la aplicacién de
los cinco sentidos propuesta por los Ejercicios Espirituales. En definitiva,
la pregunta que se pretende resolver serfa la relacién que puede existir
entre la oracién sensual de los gozos de la Virgen, las diferentes practicas
y representaciones de esta devocidn, y la aplicacién de sentidos de los
Ejercicios Espirituales.

1. Origenes y contenido de los siete gozos de la Virgen

Los gozos de Marfa en el siglo XVI eran una devocién popular que
tenfa como tema principal el impacto de diferentes misterios en la vida
dela Virgen.” Aunque generalmente eran siete, como las horas canénicas
-y los mds habituales eran la Anunciacién, la Natividad, la Adoracién
de los Reyes Magos, la Resurreccién y la aparicién de Cristo resucitado
ante su Madre, la Ascensién del Sefior, Pentecostés y la Asuncién de
Marfa- también aparecian ocasionalmente ligeras variaciones y gozos
con un nimero menor o mayor de misterios.'

9. Margherita MORREALE, «Los “gozos” de la Virgen en el Libro de Juan Ruiz (IT)»,
Revista de Filologia Espafiola, 64 (1984), p. 11.

10. Ibidem, pp. 4 y 12. En cambio, de acuerdo con Santiago DisaLvo, «Los VII
goyos de la Virgen en las Cantigas de Santa Maria y la tradicién de los gaudia en la
poesfa medieval latina y verndcula», Revista do CESP, 32/47 (2012), p. 50, la corona
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Desde el siglo XI ya puede encontrarse conformado un subgénero
lirico particular, de asunto mariano, los gaudia o gozos de la Virgen, que
solemnizaban las festividades dedicadas a Nuestra Sefiora. Su origen,
poco esclarecido auin, suele indicarse en los cdnones del rito bizantino,
o bien en las antifonas y los oficios rimados de la liturgia romana del
siglo X."" En el siglo XIII se consolidd la poesia religiosa y trovadoresca
dedicada a los siete gozos marianos en Francia e Inglaterra. Y, a pesar
de que existieron gozos en castellano —como los incluidos en una parte
de Milagros de Nuestra Seriora de Gonzalo de Berceo (c. 1196-¢.1264)
o los recogidos a mediados del siglo XIV en el Libro del Buen Amor de
Juan Ruiz, Arcipreste de Hita— y en galaicoportugués —Cantigas de Santa
Maria, segunda mitad siglo XIII, en la corte de Alfonso X el Sabio-,
fue en la Corona de Aragén donde tuvieron mayor difusién, llegando
incluso hasta Cerdena.'? Se celebraron, por ejemplo, siete misas votivas
en honor de los siete gozos de Marfa para conmemorar el nacimiento
del rey Jaime I (1208-1276), segin recoge Ramon Muntaner en su
Cronica (1325-1328). Por su parte, en Mallorca, Ramon Llull incluyé
la devocién de los VII goigs de Nostra Dona Santa Maria en la primera
parte (capitulos 45-51) de la Doctrina Pueril (1275-1276), una de las

franciscana, o rosario seréfico, que quedd fijada en el primer cuarto del siglo XV, consta
de siete decenas dedicadas a la memoria de los siete gozos de la Virgen. Difiere con la
serie habitual al incluir la Visitacién y el hallazgo de Jesds en el Templo; y, en cambio,
excluye la aparicién de Cristo resucitado ante su madre y Pentecostés.

11. DisaLvo, «Los VII goyos», p. 42.

12. MORREALE, «Los “gozos”», pp. 1 y 3-5, advierte que una de las primeras con-
tribuciones fue la composicién de un himno a los siete gozos por parte del canciller
de la Universidad de Parfs, Felipe de Greves (fallecido 1236); siete fueron también los
que se incorporaron al Speculum humanae salvationis y los del poeta provenzal Guy de
Folqueys (c.1203-1268), futuro papa Clemente IV, autor de Los VII gautz de Nostra
Dona. Por otra parte, el monje cisterciense inglés Esteban de Salley (fallecido ¢.1253)
fue el autor de unas meditaciones sobre los gozos de la Virgen Marifa, si bien no limi-
tados a siete. Véase también Dominique DE COURCELLES, «Les “goigs” en Catalogne»,
Ethnomusicologie: Recherches récentes, 1413 (1984), pp. 281-294.
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primeras obras pedagdgicas en lengua vulgar, destinada a la formacién
moral y religiosa de su hijo. Los divinos misterios son referidos en di-
ferentes apartados: I, De la Salutacié; II, De la Nativitat; III, Dels tres
Reys; IV, Del goig que Nostra Dona hac de la Resurreccié; V, Del goig
que Nostra Dona hac com son Fill li apparech; VI, De la Cincogesma,
que es dit Pentagosta; VII, De la asumcié de Nostra Dona."

En el Llibre Vermell de Montserrat (c. s. XIV), en el que constan cantos
y danzas de diferentes procedencias, figura la Ballada dels Goyts de Nostra
Dona en vulgar cathalan, a ball redd, una de sus piezas mds conocidas y que
relaciona los siete gozos de la Virgen con los bailes dentro de las iglesias
antes del Concilio de Trento. Los romeros que acudian a visitar a la Mo-
reneta en su santuario cantaban durante la vela nocturna y acompafiaban
pasos de danza a la melodfa, al son del sac de gemecs i flabiol."

2. Posibles encuentros de Ignacio de Loyola con los gozos de la Virgen

Un primer contacto de Ignacio de Loyola con la devocién de los
gozos de la Virgen pudo darse en marzo de 1522. Fue entonces cuando
subié a la montafia de Montserrat en romerfa y, tras confesarse, vel4
durante toda la noche ante el altar de Nuestra Sefiora en vigilia de
armas. Serfa verosimil que, en esas circunstancias, hubiera presenciado
los cdnticos y bailes de Montserrat, a los que nos acabamos de referir
recopilados en el Llibre Vermell.®

13. Francisco BALDELLO, «Devotiones. Los “Goigs de la Mare de Déu”», Analecta
sacra tarraconensia, 28 (1955), p. 188. Véase también MORREALE, «Los “gozos”», p. 3;
y Pep ViLa, «Els set goigs terrenals de la Verge Maria de la catedral de Gironar, Annals
de l'Institut d’Estudis Gironins, 44 (2003), p. 180.

14. BALDELLO, «Devotiones», p. 186. Acerca del origen y evolucién de los goigs, y
su definicién como género poético-musical, véase Gloria BALLUS y Antonio EzZQUER-
RO, Els goigs de Catalunya al mén. Una forma musical culta i popular, Experiencia, El
Masnou, 2015.

15. Louis A. Bonaccr, «The Marian Presence in the Life and Works of Saint
Ignatius Loyola: From Private Revelation to Spiritual Exercises. The Cloth of Loyola’s
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Por otra parte, entre los recuerdos de la vida de Ignacio de Loyola,
conservados en los procesos de canonizacién de 1595 y 16006, estd su
devocién por las cruces piblicas, manifestada ya desde su llegada a Man-
resa el 25 de marzo de 1522 (fiesta de la Encarnacién). Fue al bajar del
monasterio de Montserrat, volviendo de una romerfa, cuando se arrodillé
ante la cruz de piedra de la Guia, junto al puente viejo, que habia de
pasar para entrar en la ciudad, y alli en oracién fue favorecido con una
revelacién. De tal intensidad y frecuencia fue esta préictica espiritual de
oracién en las cruces que, detenido en casa por las enfermedades, suplia
esta carencia orando ante cruces pintadas o grabadas en la pared.’ La
devocién continuada del santo por las cruces publicas le llevaria también
con toda probabilidad al conocimiento de las siete cruces de piedra con
relieves policromados dedicados a los siete gozos y a los siete dolores de
la Virgen, en el camino real de Collbat6 a Montserrat. No podia pasar
desapercibido para quien habfa salido de Loyola para empezar su camino
de conversién con una imagen de Nuestra Sefiora de los Siete Dolores,
del tamano de la palma de su mano, que pocos afios atrds, entre 1506 y
1509, se hubiesen construido en ese camino real siete capillas, una para
cada cruz, como lugares de recogimiento de los peregrinos."”

Una tercera oportunidad de contacto con la devocién que comen-
tamos se situarfa en Barcelona. En la ciudad condal, segtin consta en el
Manual de Novells Ardlits, tenia gran resonancia y despertaba gran devocién
la Processé dels Ser Goigs o de les Ser Cambrades, que consistia en visitar a

Allegiance», Tesis doctoral, The Marian Library/International Marian Research In-
stitute-University of Dayton, Ohio, EEUU, 2002, pp. 25-26.

16. José CALVERAS, «Devocién de san Ignacio a las cruces en Manresa», Analecta
sacra tarraconensia, 28 (1955), pp. 223 y 228.

17. Assumpta MUSET, «Els camins romeus de la muntanya de Montserrat», Do-
vella, 125 (2019), pp. 28-30, explica que fue un legado de G. de Requesens (1439-
1505) el que posibilit6 la construccidn de estas siete capillas. Las cruces, por su parte,
corresponden al patrocinio de Pere el Cerimoniods (1336-1387), y se instalaron allf
por orden y deseo del mismo rey. Con respecto a la imagen de la Virgen, véase Pierre
EMONET, «Marfa en la espiritualidad de Ignacio de Loyola», Manresa, 68 (1996), p. 341.
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la Santisima Virgen en las siete capillas o iglesias dedicadas a la Madre
de Dios, durante siete dias, en cada uno de los cuales se conmemoraba
uno de los gozos de la Virgen. Cuando llegaba la procesién a la capilla o
iglesia dedicada al gozo se celebraba la misa y se pronunciaba el sermén
correspondiente al gozo del dia."® Con los primeros sintomas de sequia,
primeras noticias de la peste, o por causa de otras inclemencias y proble-
mas graves, el consejo municipal de Barcelona, concertado con el capitulo
de la sede catedralicia, daba la orden de iniciar las rogativas publicas con
estas procesiones, a las que asistian siempre los consellers y los clérigos de la
catedral y, a veces, el obispo y el virrey. Los siete emplazamientos dedicados
a la Virgen que se visitaban en esta procesién por regla general segufan
este orden: los monasterios de Santa Marfa de Nazaret (Valldonzella) y
Sant Agusti, la iglesia de Santa Maria del Pi, el monasterio de la Verge
del Carme, el de la Merce (o Magdalenes) y el de Jonqueres, para finalizar
en la iglesia de Santa Maria del Mar. Por tanto, cinco monasterios y dos
iglesias."” Ignacio de Loyola debié presenciar o tuvo noticia como minimo
de las procesiones dels set goigs que tuvieron lugar del 6 al 12 de marzo de
1525, dado que residia en esos momentos en Barcelona.?

Una cuarta posible coincidencia del santo jesuita con esta expresién

18. «L’Exposicié de Goigs de Marian M. Gali», Arxiu del Centre Excursionista
de Terrassa, 57 (1929), pp. 104-105. La liturgia donde aparecian los siete gozos se
habia recopilado en el Missale Parvum (Barcinonense), editado en Barcelona por Joan
Rosenbach en 1509.

19. Joaquim M. PUIGVERT, “El calendari festiu d’'una comunitat pagesa d’antic
régim mitjangant les processons: una mirada etnologica des de la historia”, en Primer
Congrés d’Historia Moderna de Catalunya, Vol. I, Universitat de Barcelona, Barcelona,
1984, pp. 417-427; Isabel LoBaTo, «Religid i societat: processos i rogatives publiques a
Barcelona, 1550-1620», en [bidem, p. 431. Véase también Joan BADA, Situacié religiosa
de Barcelona en el s. XVI, Balmes, Barcelona, 1970, p. 67; y José Luis BETRAN, La peste
en la Barcelona de los Austrias, Milenio, Lleida, 1996, pp. 484-485.

20. Manual de Novells Ardits, vulgarment anomenat Dietari de I’Antic Con-
sell barcelont, Impremta de’'n Henrich y Companyia, Barcelona, 1895, vol. II1, pp.
358-359.
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religiosa pudo producirse en los Paises Bajos. Ignacio de Loyola se des-
plazé alli en mds de una ocasién para recaudar fondos y permanecié
varios meses entre 1529 y 1531. En esas tierras existfa una profunda y
extendida devocién por los siete gozos de Maria, que habia sido fomen-
tada incluso por la propia regente Margarita de Austria (1480-1530).*!
La mayor manifestacién colectiva relacionada con los gozos (Bliscapen)
de Nuestra Sefiora tenfa lugar en el Ommegang de Bruselas, que seguia
una secuencia ciclica anual de siete representaciones teatrales dedicadas
a ellos,” con la particularidad de que solo se representaba de forma
completa uno de los misterios cada afio segiin el orden ciclico estable-
cido. En la procesién dedicada a la Virgen que tenfa lugar durante la
mafana se representaban en tbleaux vivants los seis gozos que no eran
protagonistas ese afio. El gozo al que se dedicaba el Ommegang en esa
ocasién se reservaba para su escenificacién completa —y a menudo con
recursos musicales— en las primeras horas de la tarde del domingo previo

21. El panteén de Margarita de Austria, por ejemplo, se ubica en la capilla privada
del monasterio de Brou en Bourg-en-Bresse (entre Ginebra y Lyon), en la que destaca
el enorme altar encargado por ella y dedicado a los Siete Gozos de Nuestra Sefiora,
donde se exhiben las escenas de este ciclo devocional (Dagmar EICHBERGER, «Making
Choices: The Seven Joys of the Virgin and The Seven Sorrows of the Virgin», en M.
Briat-Philippe, P.-G. Girault, y L. Riviere-Ciavaldini, eds., Princesses et Renaissance(s)
La commande artistique de Marguerite d’ Autriche et de son entourage, Editions du Pa-
trimoine, Monuments Nationaux, Parfs, 2018, pp. 55-50).

22. Elsa STRIETMAN, «Playing in Northern Europe. Setting the stage for the Low
Countries», en P. M. King, ed., The Routledge Research Companion to Early Drama and
Performance, Routledge, Londres/Nueva York, 2017, pp. 89-90. En la actualidad solo
se conoce el contenido de las representaciones del primer y séptimo gozo (Anunciacién
y Asuncién). La descripcién, por ejemplo, del historiador Juan Calvete de Estrella
(c.1520-1593) del carro de la Asuncién en el ommegang de Bruselas de 1549 destacaba
que Nuestra Sefiora era «<una hermissisima donzella vestida de raso blanco cercada de
muchos Angeles que cantando suauissimamente la subfan en alto» (Meg Twycross,
«The Flemish Ommegang and its Pageant Cars», en M. Twycross, S. Carpenter, y P.
King, eds., The Materials of Early Theatre: Sources, Images, and Performance: Shifting
Paradigms in Early English Drama Studies, Routledge, Londres, 2017, pp. 334-387).
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a Pentecostés, tras la procesién, en la Grand Place de Bruselas. Todo
ello tenfa como objetivo honrar la vida de la Virgen como instrumento
de la salvacién y la gracia de Dios.”

Los ommegangen de los Paises Bajos eran procesiones religiosas que
discurrfan por las calles de la ciudad segtin una ruta prescrita circun-
valatoria, en la que se portaban las reliquias custodiadas en las iglesias
de la localidad o una imagen especialmente venerada. Generalmente se
aprovechaban festividades dedicadas a la Virgen o relacionadas con sus
gozos que coincidian con el buen tiempo de los meses centrales del afo.
En las carrozas del desfile se representaban tableaux vivants cuyo con-
tenido habitual segufa el programa marcado por los gozos y los dolores
de Marfa. Unos temas que eran muy conocidos a finales del siglo XV y
durante todo el siglo XVI debido a la prdctica devocional del rosario.**
Estas representaciones de misterios podrian recordar a ese conjunto de
escenas que el ejercitante espiritual ignaciano deberfa recrear, sumergirse
e implicarse en ellos y vivirlos al estilo teatral de un psicodrama.” El
hecho de que san Ignacio llamase misterios a los pasajes evangélicos que
proponfa contemplar,” serfa una posible muestra de la relacién entre
los Ejercicios Espirituales y estos cuadros vivientes.

El ommegang mis espectacular era el de Amberes® y se celebraba el
domingo de agosto justo después de la fiesta de la Asuncién de Maria
(15 de agosto), dedicado a esta festividad. Cuando el pintor Alberto
Durero (1471-1528) vio esta procesién en 1520, desde la casa donde
se alojaba, comenté que se necesitaron mds de dos horas para que pa-

23. Peter Haret, Cyclic Form and the English Mystery Plays: A Comparative Study
of the English Biblical Cycles and their Continental and Iconographic Counterparts,
Rodopi, Amsterdam, 2004, pp. 206 y 210. Véase también STRIETMAN, «Playing in
Northern Europe», pp. 89-90.

24. Twycross, «The Flemish Ommegangy, pp. 334-387.

25. Roland BARTHES, «Loiola», en IGNACIO DE LoYOLA, Exercicis Espirituals, Frag-
menta, Barcelona, 2017, p. 391.

26. MELLONI, La mistagogia, p. 163.

27. En Amberes también se celebraba otro ommegang el domingo de Pentecostés.
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sase todo el cortejo. La procesién inclufa ya entonces una mezcla de
elementos profanos y representaciones de temas biblicos, como también
relataba en 1567 el historiador Lodovico Guicciardini (1521-1589) en
la Descrittione... di tutti i Paesi Bassi.*® Ignacio de Loyola visité Amberes
durante los veranos de 1530 y de 1531, por lo que el Ommegang de la
Asuncién no le pudo pasar desapercibido.”

3. Las referencias a Nuestra Seiiora en los Ejercicios Espirituales

Los Ejercicios Espirituales empiezan con una meditacién acerca de
Addn y Eva en el Génesis. Maria estd presente en el segundo punto de
este primer ejercicio de la Primera Semana ya que, al ser Cristo el nuevo
Addn, Maria es la nueva Eva en la historia de la Salvacidn, a la que se van
a referir las cuatro semanas.” En esta clave salvifica, el titulo que Ignacio
utiliza habitualmente para Marfa es el de “Nuestra Sefiora”; y asi expresa el
paralelismo retdrico con el uso de “Nuestro Sefior” para referirse a Cristo.”!

En el primer dfa de la Segunda Semana, el ejercicio inicial sitda al
ejercitante en la contemplacién del misterio de la Encarnacién. Ignacio
invita a que se vea con la imaginacién el lugar de la Anunciacién —la
casa y aposentos de Nuestra Sefora en Nazaret—; y oiga lo que dicen el

28. Twycross, «The Flemish Ommegangy, pp. 334-387.

29. Brujas también formé parte de su ruta en la cuaresma de 1529 y allf se en-
cuentra el altar de los siete gozos de la Virgen pintado por Hans Memling (c.1440-
1494) y donado en 1480 por los comitentes a una capilla de la Frauenkirche de Brujas
(Laura Katrine SKINNEBACH, «Practises of Perception. Devotion and the Senses in Late
Medieval Northern Europe», Tesis doctoral, Universidad de Bergen, 2013, p. 115).

30. BoNaccl, The Marian Presence, pp. 37 y 259.

31. Philip ENDEAN, « Our Lady’ and the graces of the Fourth Week», The Way
Supplement, 99 (2000), pp. 53-54. El coloquio final de la primera meditacién de la
Primera Semana se dirige a Cristo puesto en cruz (Ejercicios Espirituales EE, 53), el
de la segunda meditacién se dirige a Dios en general (EE, 61); y, para los ejercicios
de repeticidn, se propone un triple coloquio: primero a Marfa, después al Hijo y, por
tltimo, al Padre (EE, 63). Esta primera direccién a la Virgen se repetird cuando exista
otro triple coloquio posterior (MELLONI, La mistagogia, pp. 117 y 184).
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dngel Gabriel y la Virgen.? El objetivo, segiin Melloni, es adentrarse en
la escena para ser consciente de que el seno de Marfa fue el tinico «lugar
del mundo» en el que el Hijo de Dios podia hacerse hijo del hombre ya
que la Virgen era todo receptividad, todo donacidn, radical vacio de si
misma, sin mdcula o pulsién de apropiacién alguna. Un vaciamiento en
el que nuestra Senora se humillé al prestarse a ser receptdculo de tierra;
ya que humildad proviene de humus, «tierra», la porcién fecunda de un
terreno. Humildad significa pues, «tierra fecunda». Para ir a Jests no hay
que ir hacia arriba, sino hacia abajo, hacia la tierra fecunda de su Cora-
z6n, accesible a todos, tal y como expresaba san Atanasio de Alejandria
(c.295-373): «Dios se hizo hombre para que el hombre pudiera hacerse
Dios».” El ejercitante debe dejarse arrastrar por este movimiento de
abajamiento, de donacién, tanto del Hijo como de Marfa —la primera
ejercitante. Al igual que Cristo nacié en la carne, el ejercitante puede
esperar nacer de nuevo en El. La contemplacién del misterio de la En-
carnacién conduce asi a otro misterio: a la encarnacién del Verbo en
el seno del ejercitante, que dard a luz en el momento de la eleccién.*
A la Tercera Semana, centrada en la pasién y muerte de Cristo, le
sigue la Cuarta Semana, dedicada a la Resurreccién y que acaba con la
Ascensién de Ciristo al cielo, tras haberse aparecido a la Virgen Marifa.”

32. Encarnacién (EE, 101), Anunciacién (EE, 103,3). MELLONT, [bidem, p. 169.

33. Ibidem, pp. 161, 169, 171 y 184.

34. Ibidem, p. 171. Véase también BoNaccl, The Marian Presence, p. 40; y Jean-Marie
HENNAUX, «En apparaissant 2 la Vierge Marie, le Christ ressuscité a fondé son Eglise»,
Nouvelle revue théologique, 126 (2004), pp. 41-46, en cuanto a Marfa como madre
universal y su papel de mediacién.

El primer dfa de la Segunda Semana se contempla también la Natividad (EE,
110-117), tras la Anunciacidn, y protagoniza diferentes composiciones de lugar desde
Nazaret hasta la llegada a Belén (MELLONI, La mistagogia, pp. 172-175).

35. Resurreccién (EE, 218-225), Ascensién de Cristo (EE, 312). Bonaccl, The
Marian Presence, pp. 37 y 259.

No estd claro de dénde Ignacio pudo sacar esta aparicién de Cristo que no aparece
en la Biblia. ENDEAN, «'Our Lady’», p. 44, por ejemplo, apuesta por la Vida de Cristo
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En ese momento de aparicién de Cristo resucitado ante su Madre es
cuando se debe contemplar la disposicién del santo sepulcro y del lugar
o casa de Nuestra Sefiora.*® El tercer preludio entonces estd indicado
para participar en el inmenso gozo de Cristo resucitado y de su Madre,
en esa aparicién que no se encuentra en los Evangelios, y que se puede
presentar como un paralelo de la Encarnacién, para que Marfa: «que
habia sido la puerta de entrada cuando ¢l nacié y vino al mundo, fuera
también la mensajera que anunciara su salida del mundo inferior.
Cuando Ignacio anima al ejercitante a salir de la conciencia religiosa
convencional hacia realidades espirituales mds alld de la imaginacién es
cuando invoca la intercesién de Marfa como el tinico catalizador posible
de alcanzar esas realidades espirituales.”” Ademds de referirse Ramon
Llull, como hemos visto, a esta aparicién especial de Jests resucitado a
Nuestra Sefiora, estd presente en la Ballada dels Goyrs del Llibre Vermell
de Montserrat,”® y en diferentes tradiciones iconogrificas.”
Finalmente, en la dltima parte de los Ejercicios Espirituales, vuelven

a estar presentes los g0z0s de Nuestra Sefiora, sus misterios, junto a los
de la Vida de Cristo Nuestro Senor.*

de Ludolfo de Sajonia o la Leyenda dorada de Santiago de la Vordgine. También se ha
elucubrado con el Ejercitatorio de la vida espiritual de Garcfa de Cisneros.

36. Resurreccién y aparicién de Cristo resucitado ante la Virgen Marfa (EE, 219-
220). IoNAciO DE LoYola, Exercicis Espirituals, Fragmenta, Barcelona, 2017, p. 220.

37. Tercer preludio (EE, 221). ENDEAN, «‘Our Lady’», pp. 48, 51 y 55, cita al
poeta cristiano del siglo V, Sedulius, segin Peter-Hans KoLvensacH, «The Easter
experience of Our Lady», Centrum Ignatium Spiritualitatis, 58-59 (1988), p. 162.

38. «Verge estant dolorosa per la mort del fill molt car romangués tota joyosa
can lo vis resuscitat. A vos mare piadosa primer se volch demostrar» (Llibre Vermell,
f. XXIIlv).

39. Entre estas tradiciones se encuentra la de los retablos de los hermanos Pere y
Jaume Serra (finales s. XIV), la que plasma Durero en algunas xilografias o grabados, o
la de los hermanos Wierix en la ldmina 135 del Evangelicae Historiae Imagines (1593)
de Jerénimo Nadal. Véase James D. BRECKENRIDGE, «“Et prima vidit”: the iconography
of the appearance of Christ to his Mother», The Art Bulletin, 39/1 (1957), pp. 9-32.

40. El misterio de la Encarnacién (EE, 262), la Visitacién de Marfa a Isabel
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La devocién de los siete gozos de Maria, tan arraigada en Catalufia
y en los Paises Bajos, no pudo pasar desapercibida a Ignacio de Loyo-
la. Sus estancias en Manresa, Barcelona y Amberes coincidieron con
procesiones, representaciones, musica y danzas dedicadas a los gozos
de la Virgen. Las impresiones producidas por estas probables vivencias
pudieron dejar una importante impronta en el planteamiento de la
composicién de lugar y de la aplicacién de sentidos de los Ejercicios
Espirituales. Son varios los hechos concomitantes que permiten seguir
esta hipétesis.

En primer lugar, las representaciones poéticas, musicales, icono-
grificas, festivas y teatrales de los gozos marianos no dejaban de ser
composiciones de lugar. Su objetivo era que quienes participaran en
estos actos de devocién siguiesen el ejemplo de la Virgen con la mdxima
receptividad y disponibilidad a la voluntad de Dios, tal y como propon-
drian igualmente los Ejercicios Espirituales.

Por otra parte, ver y tocar los relieves de las siete cruces dispuestas
en el camino hacia Montserrat desde Collbatd, escuchar la musica de
los romeros en la vela nocturna a la Virgen, participar en la danza o
en las procesiones dedicadas a los gozos marianos, podifan ejemplificar
esas vias de preparacién para la oracién sensual a la que se referfa siglos
antes Ramon Llull, para aplicar con la imaginacién los cinco sentidos.

Por dltimo, en ese proceso mistagégico de seguir la humildad de
Maria para que, mediante la gracia del Sefior, se manifieste el Espiritu
Santo, cabria destacar dos misterios o gozos: el de la Anunciacién y el
de la aparicién de Cristo resucitado ante Nuestra Sefiora. El primero
permite abrir la via iluminativa de la Segunda Semana y el segundo la
via unitiva de la Cuarta Semana. La importancia concedida por Ignacio
de Loyola a este tltimo gozo inmenso, compartido por Madre e Hijo

(EE, 263), el Nacimiento de Cristo (EE, 264), la adoracién de los Reyes Magos (EE,
267), la presentacién de Jests en el Templo (EE, 268), asi como el misterio de la
Resurreccién y la primera aparicién —ante la Virgen— de Cristo resucitado (EE, 299)
(Bonacct, The Marian Presence, p. 41).
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resucitado, ya destacado por Llull al referirse a los siete gozos, presente
tanto en la danza dedicada a ellos del Llibre Vermell de Montserrat como
en varias iconografias, y tan especial que no aparece en los Evangelios,
evidencia la marca intensa de esta devocién popular mariana en la ex-
periencia y obra de Ignacio de Loyola.
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“Esta manera es mds propia para personas mds
rudas o sin letras”. El método penitencial de
los jesuitas con el surgimiento de las misiones

populares en la segunda mitad del siglo XVI

JupITH ARMINO ALARCON

Resumen

Esta comunicacién reflexiona sobre el surgimiento de las misiones populares
con la constitucién de sus mdximos impulsores, durante el siglo XVI, en
los misioneros jesuitas. Sefiala la relevante labor de Ignacio de Loyola, en la
composicién de un nuevo método para misionar. Con la organizacién de
misioneros, en la fundacién de la Compaiifa de Jests, posibilité el respaldo
de una gran organizacién misionera interior, enmarcando las directrices de
los agentes especializados e impulsando las misiones populares. Y con el orden
de sentimientos, segin la Primera Semana de los Ejercicios Espirituales, que
transformé trascendentalmente la antigua prictica religiosa misionera en una
nueva accién especializada, estableciendo este método penitencial misionero
en el devenir de los siglos.

Palabras clave: misiones populares, siglo XVI, jesuitas, ejercicios espirituales,
Ignacio de Loyola.

1. El surgimiento de una nueva manera de misionar

Los mendicantes medievales han sido considerados historiografi-
camente como peregrinos antes que misioneros.! En cambio, para la

1. Elisabetta Corsl, «El debate actual sobre el relativismo y la produccién de
saberes en las misiones catlicas durante la primera edad moderna: ;una leccién para



36 El método penitencial de los jesuitas en la sequnda mitad del siglo xvi

historiografia de época Moderna aparece el concepto de misiones po-
pulares,” apostolado en la evangelizacién y pastoral extraordinaria. No
parece una divergencia conceptual historiogrifica entre las dos épocas
ante, aparentemente, el mismo hecho histérico: las misiones populares
son un fenédmeno caracteristico y propio de la Edad Moderna,’ tenien-
do elementos concretos que la diferencian a todas las acontecidas a lo
largo de la historia del cristianismo en Occidente, como indica Prosperi:
«nacque l'idea della missione come impegno constante di corpi spe-
cializzati, da svolgere con metodi specifici e in sedi proprie, insomma,
Iistituzionalizzazione con della missione» o «la idea de la misién nacié
como un compromiso constante de organismos especializados, a reali-
zarse con métodos especificos y en sus propios lugares, en definitiva, la
institucionalizacién de la misién».*

Sin ninguna ruptura con lo anterior,” estas misiones modernas
tienen un sentido de continuidad tratindose, en gran medida, de una
evolucién segin los acontecimientos del siglo XVI que condicionaron
las acciones de las érdenes religiosas. Sehalando sélo algunas de estas

el presente?» en E. Corsi, coord., Ordenes religiosas entre América y Asia: ideas para
una historia misionera de los espacios coloniales, El Colegio de México, México, 2008,
pp- 17-54, p. 25: «Antes del siglo XV1, en lugar de “misién” se utilizaban expresiones
como “plantar la fe”, “anunciar la buena nueva” y “promulgar el evangelio”.

2. Angel SANTOS, Derecho misional, Sal Terre, Santander, 1962, pp. 17-18.

3. Leonardo MoLINA, «Misiones populares de los jesuitas en Andalucia: de 1554 a
la actualidad», Anuario de Historia de la Iglesia Andaluza, 10, (2017), pp. 73-148, p. 76,
recuperado online de la pdgina https://dialnet.unirioja.es/descarga/articulo/6036689.
pdf el 09/09/2022. También en Antonio DOMINGUEZ ORTIZ, «Una misién en Extre-
madura», Revista internacional de sociologia, 3, (1989), pp. 427-442, p. 427.

4. Adriano PROSPERI, T7ibunali della coscienza: Inquisitori, confessori, missionari,
Einaudi, Torino, 1996, p. 566.

5. Francisco Luis Rico CALLADO, «Las misiones interiores en la Espafia de los
siglos XVII-XVIII», tesis doctoral, Universidad de Alicante, 2002, p. 52: «Los jesui-
tas, que siguieron predicando de una manera apostdlica, retomando el ejemplo de
los mendicantes», recuperado online de la pdgina https://data.cervantesvirtual.com/
item/111555 ¢l 08/09/2022.
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circunstancias del contexto histérico envolvente, que explican este
surgimiento de las misiones populares, estrechamente enlazada con la
aparicién de los jesuitas en el escenario religioso, encontramos a grandes
rasgos dos cuestiones:*®

1.1. Una sensibilidad espiritual influenciada por la devotio moderna’

El cristocentrismo que percibe a un Cristo que resulta cercano,
exaltado en su naturaleza humana, y por lo tanto imitable, con énfasis
en la materializacién del Verbo en carne y sangre, viviente en el de-
nominador comun a la realidad cotidiana de los sufrimientos, y de la
experimentacién de los sentidos mds sensibles y emocionales, ya que «lo
que cuenta es la voluntad, el corazén, la devocidn, la entrega generosa.
Ya no interesan las elucubraciones mentales por el excesivo intelectua-
lismo de santo Tomds de Aquino y de san Buenaventura, que agotaban
todas sus energfas en inttiles sutilezas especulativas».® Es decir, una ex-
periencia de la fe por medio de la imitacién tangible del creyente. Esta
concrecién pasa por la meditacién metddica que constituye el punto
central del practicante, uniéndose a Cristo-hijo de Dios, disolviendo
en un mismo plano al creyente y a la divinidad,” uno de los ejes de la
experiencia mistica que se plasmardn en los Ejercicios Espirituales de
Ignacio de Loyola.

6. Francisco Luis Rico CALLADO, «Espectdculo y religién en la Espana del Barroco
las misiones interiores», Chronica Nova, (2002), pp. 315-339, p. 316.

7. Para la influencia de la devocién moderna de Ignacio de Loyola véase a Diego
SoLa, «Pregar i meditar a la Catalunya del Cinc-cents: Ignasi de Loiola i la devotio
moderna montserratina», Pedralbes, (2019), pp. 1118-1136.

8. Dominicus Savio OCTARIANO WIDIANTORO, Para mis seguir ¢ imitar al Sefior nuestro.
La imitacién en los Ejercicios Espirituales de san Ignacio a la luz de la Imitacién de Cristo de
Tomds de Kempis, tesina de licenciatura. Universidad Pontificia Comillas, 2022, p. 60.

9. Agustin MAGANA MENDEZ, “Prélogo del traductor”, en T. de Kempis, La imi-
tacién a Cristo, ed. 2019, pp. 13-16, p. 15: “Revestirse de Cristo, para irse plasmando
poco a poco a su imagen, adaptando sus ideas y sentimientos, viviendo como EI”.
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1.2. La percepcién de unas Indias interiores'

El descubrimiento de los nuevos mundos desde finales del siglo XV
actudé como un espejo donde cuestionar la realidad social.' ;Era posible
adoctrinar en buenas costumbres a otros si los propios tenfan tanta falta
de ellas, significativa ignorancia en cuestiones de fe e insuficiente de
atencién espiritual? La colonizacién de América comporté una nueva
comprensién de la visidn cristiana que cristalizé en una tarea pendiente
designada como «las misiones», cuestién paralela a las Indias pero en
Europa, que preocupé a todos los coetdneos y, especialmente, a aque-
llos que detectaron la necesidad de reformas espirituales'” en la Iglesia
Cat6lica.” Pero otras Indias en el interior del catolicismo precisaban a
su vez de atencidn, con la separacién del cristianismo protestante habfa
que recuperar para Roma a los luteranos y fortalecer a los catélicos.

La necesidad de la propagacién de las directrices postridentinas, el
proceso de confesionalizacién de la monarquia hispdnica, las posibili-
dades que ofrecia el disciplinamiento social, para los poderes politicos

10. fﬁigo ARRANZ ROA, “Las indias de aqui: misiones interiores en Castilla, siglos
XVI-XVII”. Estudios Eclesidsticos, 821321, (2007), pp. 389-409.

11. Adriano Prosperi, “Otras Indias. Missionari della Controriforma tra contadini
e selvaggi”, Scienze, credenze occulte, livelli di cultura, (1982), pp. 205-234.

12. Salvador Ros Garcia, “Teresa de Jests, Misionera Monte Carmelo”, Revista
de Estudios Carmelitanos, 120/3, (2012), pp. 367-404, p. 14. Por ejemplo, el caso de
la reforma carmelita: “Lo que es innegable es que la tarea evangelizadora del nuevo
mundo fue una de las grandes preocupaciones de la Madre Teresa, en tiempos en que
iban ineludiblemente unidas ambas conquistas, la territorial y la espiritual, el hecho
misionero y la colonizacién, y a cuya solucién quiso contribuir ella con la oferta orante
de su Reforma”.

13. Jestis ALvarez GOMEZ, Historia de la vida religiosa. Desde la Devotio moderna
hasta el Concilio Vaticano II, vol. 111, Publicaciones Claretianas, Madrid, 1990, p. 341:
Las Indias fueron por excelencia el destino de los misioneros, «una Iglesia revigorizada
interiormente por la misién o evangelizacién en el interior de si misma, no podia
menos de preocuparse muy especialmente por la misién o evangelizacién exterior».
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y religiosos, son algunas otras cuestiones'* que propiciaron la ebullicién
religiosa del quinientos para la formalizacién de una estructura misione-
ra, es decir, se percibi6 sobre la necesidad de formacién catequética en las
dreas rurales,” ya que permanecfan mds desatendidas.'® Estas précticas
misionales comenzaron a ver su sistematizacién cuando resultaron solu-
cién y respuesta a la necesidad de catequesis a una poblacién ignorante
en gran medida en cuestiones espirituales, que necesitaba cambiar sus
costumbres y actitudes para la salvacién del alma, y esto debia guardar
relacién con las deficiencias del adoctrinamiento."”

En resumen, el impulso dado a las misiones en la Espana del
periodo coincidié con su revitalizacién en los territorios europeos.'®
Este fenémeno, que se produjo a partir del siglo XVI, tuvo diferentes
causas, desde la inquietud causada por la conversién de los indios
americanos, a la toma de conciencia de la ignorancia religiosa existente

14. Ignasi FERNANDEZ TERRICABRAS, Felipe I1 y el clero secular. La aplicacion del
concilio de Trento, Sociedad Estatal por la Conmemoracién de los Centenarios de
Felipe II y Carlos V, Madrid, 2000, pp. 374-377.

15. Ignasi FERNANDEZ TERRICABRAS, «Exitos y fracasos de la Reforma catdlica:
Francia y Espafia (siglos XVI-XVII)», Manuscrits, 25, (2007), pp. 129-156, p. 147.

16. Nos referimos al modelo sacerdotal que «considera imprescindible la resi-
dencia de los clérigos que tienen cura de almas en sus beneficios, para que puedan
cumplir con las tareas parroquiales de su cargo, que abarcan desde la administracién
de sacramentos y el culto, hasta la administracién de bienes parroquiales, la ensefianza
de la doctrina cristiana, la vigilancia de la moralidad publica y la colaboracién con la
autoridad civily, segtin Maximiliano BARRIO GOzALO, «El bajo clero en la Espafia del
siglo XVIII: estado de la cuestién, problemas y direcciones de la investigacién actual»,
en Coloquio Internacional Carlos I11 'y su Siglo: Actas, tomo I, Universidad Complutense,
Madrid, 1990, pp. 793-805, p. 182.

17. Manuel MORAN ORTI, José ANDRES-GALLEGO, «El predicador», en R. Villari,
El hombre barroco, Alianza, Madrid, 1993, pp. 163-199, p. 166.

18. Estas misiones no son exclusivas al mundo catdlico, también encontramos
su simil entres los cudqueros y los metodistas segtin Fernando NEGREDO DEL CERRO,
«Las misiones populares en La Mancha del siglo XVIII: la imposicién de un modelo
moraly, Campo de Calatrava: revista de estudios de Puertollano y comarca, 6, (2003),
pp- 299-322, p.304.
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en el Viejo Continente, pasando por la aparicién de nuevas érdenes
religiosas."’

En este contexto surgié la trascendental obra de Ignacio de Loyola,
como un muro urgente de defensa para la contencién al inminente
derribo del catolicismo ante otro factor trascendental, la expansién de
la Reforma protestante por media Europa. Era necesario una forma
diferente de realizar la misién de reconquista espiritual como no se
habia hecho anteriormente: con una metodologia, un plan de accién
especializado con organizacién y movilizacién con recursos humanos y
espirituales, ya que «los peregrinos errantes guiados por su inspiracién
no eran del gusto de Ignacio»,” aunque él mismo hubiese sido uno de
ellos en sus inicios. En el nuevo método de misionar observamos que se
estructurd en dos pilares de organizacién. Por un lado, el continente: la
organizacién de misioneros, para el traslado sistemdtico de agentes espe-
cializados por el mundo entero —en el caso que nos ocupa en el interior
del catolicismo— ordenados a través de la fundacién de la Compafia de
Jesus, institucién que promovié el objetivo prioritario de la misién. Por
otro, el contenido, el orden de sentimientos —recordamos la influencia
de la devotio moderna®' con un procedimiento estudiado, que pueda ser
transmitido eficazmente, para una reconduccién afectiva mds rdpida y
sencilla a la verdadera fe, a través de la Primera Semana de los Ejercicios
Espirituales de estilo penitencial.

Estos dos puntos organizativos constituyen la formulacién necesaria
para la metodologia que hizo posible la rdpida y exitosa propagacion
del espiritu ignaciano. Por ejemplo, para el primer misionero popular

19. Rico CaLrapo, “Espectdculo y religién”, p. 316.

20. CHATELLIER, La religién de los pobres, p. 29.

21. «Estaba reformado segtin las pricticas de la devotio moderna, como la ora-
cién metddica, el ansia de la vida interior, la ascética, la prictica del examen diario de
conciencia... Todo el contenido de la Imitacién a Cristo de Kempis que descubrié
en Manresa y que fue de lectura predilecta».Josep M. RAMBLA, El Pelegri: autobiografia
de Sant Ignasi de Loiola, Claret, Barcelona, 1983, p. 22.
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jesuita, Silvestro Landini, los textos fundamentales de la Compania eran
los Ejercicios Espirituales y la Férmula del Instituto, representando la
norma interna y al mismo tiempo el protocolo de actuacién de toda
su obra misionera.”” Cabe destacar el pdrrafo a este respecto de Arranz:

los jesuitas se perciben a finales del siglo XVI y comienzos del XVII como
un cuerpo de reformadores adaptados perfectamente a la época y circuns-
tancias del “primer catolicismo moderno”. La evangelizacién sistemdtica
de las gentes del campo fue un rasgo distintivo del primer catolicismo
moderno, reconocido ahora por su impacto profundo en la prictica y
sensibilidad religiosa y también en la cultura popular. *

2. La organizacion de misioneros. La fundacion de la Compania de
Jestis

Ignacio de Loyola materializé por excelencia el espiritu de movi-
miento misionero y devocional en la Compania de Jesus, la Sociezas lesu,
aprobada por Pablo III con la bula Regimini militantis ecclesiae el 27 de
septiembre de 1540,* con la idea de reformar el mundo entero con la
primacia de la misién.”” Desde sus origenes de la Sociedad de Jesus tenia
el objetivo de evangelizar el Viejo y el Nuevo Mundo «Totus mundus
nostra fit habitatio» o «el mundo entero se convierte en nuestro hogar»,

22. Bernadette MAJORANA, «Siendo y mostrdndose. Silvestro Landini missionario
gesuita: fondament spirituali di un modello di apostolato (1540-54)» en A. Prosperi,
ed., La fede degli italiani, vol I, Edizioni della Normale, Pisa, 2011, pp. 333-346, p. 335.

23. ARRANZ, Las indias de aqui, p. 395.

24. Por la que confirmaba su autorizacién Vivae vocis oraculo del afo anterior.
Los miembros de la Compaiifa eran limitados a sesenta, revocada con bula /njunctum
nobis, de 14 de marzo de 1543.

25. Rico CALLADO, Las misiones interiores, p. 60 «Tal y como insistia San Ignacio,
esta labor sélo puede ser entendida como una prestacién a los demds, una vocacién de
la que participaba todo jesuita en tanto que miembro de un cuerpo dirigido al bien
de todos aquellos que lo necesitaban. En este sentido la misién fue concebida como
una obra dirigida por el papado».
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como plasmé Jerénimo Nadal, colaborador de Ignacio de Loyola.?® De
hecho, los estudios sobre la metodologia empleada por la Compania
de Jesus, en la evangelizacién y reconversién de las minorias religiosas,
sostienen que en ambos casos fueron métodos iguales en las «Indias del
interior» y en las «Indias del exterior».”” No parece que la misién extraeu-
ropea tuviera una mayor importancia que la local parala Compania, desde
sus inicios las misiones de un lado y otro comenzaron con prontitud. Si
bien en abril de 1540 Francisco Javier ya habia partido hacia Portugal
con destino a las Indias Orientales, y que Ignacio promovié con mu-
cho interes la misién a Etiopfa, desde 1547 comenzé su labor Silvestro
Landini,*® que predicé en aldeas de Italia y Cércega hasta su muerte, o
también acontecieron desde 1551 las misiones populares en Evora.”
Las Constitutiones circa missiones fueron los esbozos redactados entre
1544 y 1545 de las constituciones de los jesuitas,” dando prioridad a las

26. Javier BURRIEZA, «Los ministerios de la Compaffa», en T. Egido, coord., Los
Jesuitas en Espania y en el mundo hispdnico, Marcial Pons-Fundacién Carolina-Centro
de Estudios Hispdnicos e Iberoamericanos, Madrid, 2004, p. 145.

27. «Baste pensar en la equiparacién que se hizo de indios y rusticos europeos
a la hora de considerarlos sujetos de la actividad evangelizadora, en las soluciones
semejantes que, en ocasiones, se buscaron para su adoctrinamiento, en las campafias
misioneras que, en Europa, buscaban emular a las de Asia y América». MoLINA, Mi-
siones populares de los jesuitas en Andalucia, pp. 76-77:«los jesuitas que trabajaban
en dreas rurales descuidadas, equiparaban frecuentemente su labor de evangelizaciéon
con el de sus Hermanos de los paises de misién». ARRANZ, las Indias de aqui, p. 329.
Federico PaLoMo, «Confesionalizaciény, en J. L. Betrdn, ed., Identidades y fronteras
culturales en el mundo ibérico de la Edad Moderna, Universitat Autbnoma de Barcelona,
Bellaterra, 2016, p. 79

28. Carlo LLuONGO, Silvestro Landini e le «nostre Indiey. Un pioniere delle missioni popolari
gesuitiche nell'Italia del Cinguecento, Firenze Atheneum, Florencia, 2008.

29. Federico PALOMO, Fazer dos campos escolas excelentes os Jesuitas de Evora e as misses
do interior em Portugal (1551-1630), Fundagio paraa Ciéncia e a Tecnologia, Lisboa, 2003.

30. En 1541 hubo un redactado de 49 puntos sobre aspectos generales de la
Compaiifa. Véase Monumenta Historica Societatis lesu, Series Tertia. Sancti Ignatii de
Loyola. Constitutiones et Regulae Societatis Iesu, Tomus Primus. Monumenta Constitu-
tionum Praevia, Typis Pontificiae Universitatis Gregorianae, Roma, 1934, pp. 33-48.
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grandes naciones y a las personas de alto rango,’ para que los frutos de la
misién sean extendidos a otros que estdn bajo su autoridad. Pero la misién
interior también fue primordial, en el epitome de la Companfa preparado
para la presentacién al Santo Padre recogfa «<missiones populares foveantur
utpote saluberrimae ad animarum aedificationem et fructum» o «se deben
fomentar las misiones populares como las m4s saludables para la edifi-
cacién y fructificacién de las almas».>* Aqui materializ6 por primera vez
la singularidad jesuitica,” especifico de este instituto religioso, el cuarto
voto llamado circa missiones, que posteriormente en las Constituciones
dird: «Prometo ademds una especial obediencia al soberano pontifice en
lo que respecta a las misiones, segin las mismas Cartas Apostélicas y
Constituciones».* Es decir, no tinicamente en obediencia al Papa, sino
al cumplimiento de las misiones que al jesuita se le conffa.

La Férmula del Instituto, confirmada por Julio III en la bula Expos-
cit debitum, de 21 de julio de 1550, pero con una primera versién en
1539,% en sus apartados uno y dos exalta la herencia bélica del fundador
y la determinacién del carisma jesuita presentando a la Compania como
un acto de «militar para Dios» y que «todos los que en ella profesan
son soldados de Dios». De esta declaracién de intenciones define la
organizacién jerarquizada a la orden de un objetivo.* Para tal logro
siempre son necesarias una planificacién y organizacién estructurada,

31. Como la misién alemana de Pedro Canisio.

32. «Las misiones populares en la Compaiifa de Jests», Primer Congreso de Misiones
Populares, Bergali, Sevilla, 1956, pp. 50-74, p. 50.

33. Wenceslao Soto, «Misién y misiones en San Ignacio: unas pinceladas»,
Librosdelacorte. Es, 24, (2022), pp. 373-404, p. 378, recuperado online de la pdgina
https://revistas.uam.es/librosdelacorte/article/view/15145 el 12/09/2022, DOI https://
doi.org/10.15366/1dc2022.14.24.015

34. Constituciones (Cons), 5:527.

35. Véase Ignacio IPARRAGUIRRE, Cdndido DE DALMASES, San Ignacio de Loyola. Obras
Completas, Instituto Histérico de la Compaiifa de Jests, Madrid, 1977, pp. 416-422.

36. Ricardo GARCIA-VILLOSLADA, San Ignacio de Loyola. Nueva Biografia, BAC,
Madrid, 1986, p. 990.
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como un simil a una infanterfa y su capitdn de un batallén en guerra

equipada con armas espirituales, afiadido el documento de la Férmula
la defensa de la fe:?’

Esta Compaiifa, fundada principalmente para emplearse en la defensa y
propagacién de la fe y en el provecho de las almas en la vida y doctrina
cristiana, sobre todo por medio de las publicas predicaciones, lecciones y
cualquier otro ministerio de la palabra de Dios, de los ejercicios espirituales,
de la doctrina cristiana a los nifos y gente ruda, y del consuelo espiritual de
los fieles, oyendo sus confesiones y administrdndoles los otros sacramentos
[...] y al gjercicio de las demds obras de misericordia.*®

Todo «ala mayor gloria de Dios» como reza su lema Ad maiorem Dei
gloriam, el texto recalca nuevamente la obediencia en el cumplimiento
de la misién del cuarto voto jesuitico:

Ademds del vinculo comdn de los tres votos, se obliguen con voto espe-
cial a cumplir todo lo que el actual Romano Pontifice y sus sucesores nos
mandaren respecto al provecho de las almas y propagacién de la fe, y a ir
inmediatamente, en cuanto estard de nuestra parte, sin tergiversaciones
ni excusas, a cualquier parte del mundo adonde nos quieran enviar, o a
los Turcos o a cualesquiera otros infieles, atin a aquellas partes que llaman
Indias, o a otras tierras de herejes, cismdticos o fieles cristianos.”

Para alcanzar el redactado final de las Constituciones, desde la apro-
bacién 1551,% los escritos fueron continuamente revisados, rectificados,

37. Los jesuitas se convertirdn en la milicia intelectual del reformismo huma-
nistico catdlico, Josep PIERA, Francesc de Borja: el duc sant, Edicions 62, Barcelona,
2009, pp. 81-83.

38. Manuel Ruiz JuraDO, Obras de San Ignacio de Loyola. Nueva edicidn, revisada
y actualizada, BAC, Madrid, 2013, pp. 390-394.

39. Ibidem.

40. J. M. RamsLa, «Els Exercicis Espirituals», IGNAsI DE LoloLa, Excercicis Espi-
rituals, ed. J. M. RamBLA, Fragmenta Editorial, Barcelona, 2017, pp. 23-59, p. 59.
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debatidos, modificados y afiadidos,*! hasta obtener los textos finales de
1558 y 1594.* En ellos, sin mayores diferencias entre sf, el objetivo
jesuita queda enmarcado esencialmente al enfoque de la misién: «El fin
desta Compaiifa es no solamente attender a la salvacién y perfeccién de
las 4nimas proprias con la gratia divina, mas con la mesma intensamente
procurar de ayudar a la salvacién y perfeccién de las de los préximos».*
Reiteradamente, la ocupacién a la misién fue la méxima prioridad a
otras ocupaciones:*

En Colegios de la Compaiifa no deben admitirse curas de 4nimas, ni obli-
gaciones de Missas ni otras semejantes, que mucho distrayan del studio, y
impidan lo que para el divino servicio en ellos se pretiende; como ni en las
Casas o iglesias de la Compania Professa, que debe ser, quanto es posible,
desenbarazada para las missiones de la sede apostdlica y otras obras del
divino servicio y ayuda de las 4nimas.®

Quedaron para la formacién de los novicios un mes de ejercicios
espirituales, ensefianza de doctrina cristiana y préctica de la predicacién,*
indispensable para la preparacién de las misiones populares:

Se proponga la palabra divina assiduamente en la Iglesia al pueblo en ser-
mones, lecciones, y en ensefar la doctrina cristiana.?” [...] Puédese tanbién
hacer lo mesmo que se ha dicho, fuera de la Iglesia de la Compaiifa, en
otras Iglesias, plazas o en otros lugares de la tierra.*®

41. IPARRAGUIRRE, DE DALMASES, San Ignacio de Loyola, pp. 422-425.

42. Ibidem, 426.

43. Cons, 1:3.

44. Cons, 7:623. También reflejado aqui: <hubiendo algunas cosas que specialmen-
te incunben a la Compaiia, o se ve que no hay otros que en ellas entiendan, y otras
de que tienen otros cuidado y modo de proveer en ellas; las primeras en las missiones
es razén se prepongan a las segundas».

45. Cons, 4:324.

46. IPARRAGUIRRE, DE DALMASES, San Ignacio de Loyola, p. 427.

47. Cons, 7:645.

48. Cons, 7:647.
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Asi la preparacién fue completa para su envio a misiones en cualquier
punto del mundo:

Es fin muy proprio de nuestro Instituto, repartiéndose los de la Compania
en la vifia de Cristo, para trabajar en la parte y obra della que les fuere com-
metida [...] para mayor gloria divina y bien de las 4nimas imbiarlos entre
fieles o infieles, no entendiendo la Compaiifa para algin lugar particular,
sino para ser esparcida por el mundo por diversas regiones y lugares.”

Resaltando la posibilidad de misionar entre los ya cristianos, ya
que hay una prioridad a los lugares m4s factible y tenga la gente mds
disposicién:*® «El imbiar adonde les paresciere, se entiende entre fieles,
aunque sea en las Indias, y entre infieles, specialmente donde hubiese
alguna habitacién de fieles, como en Grecia, etc».”!

Como explica Arranz,’* la obligacién de hacer misiones populares fue
recordada a toda la Compaiiia de Jests. Asi lo constatan las instruccions
de abril de 1593 del general Acquaviva, en que todas las provincias de la
compaiia debian dedicarse al ministerio de la misién, especificamente en
la carta de 1598 al Provincial de Castilla, en que insistia el ejercicio de las
misiones «estd conforme a nuestro Instituto como provechoso y til para
las 4nimas y espiritual consolacién», ordenando a todos los sacerdotes
que «hagan cada afio alguna misién sin que se acepte excusa alguna de

49. Cons, 7:603.

50. Cons, 7:622.

51. Cons, 7:621.

52. Pero atin a mediados del siglo XVII, la provincia de Castilla de la Compafifa
de Jests, mds institucionalizada y asentada, no deja de recibir advertencias del General
recorddndoles la obligacién de observar lo que Ignacio habia dispuesto en las consti-
tuciones “como especial medio de la conservacién y crédito de nuestros ministerios
que fue el de la ensefianza de la doctrina cristiana”. Ifiigo ARRANZ, «Las Casas Profesas
de la Compafifa de Jesus: centros de actividad apostdlica y social. La casa Profesa de
Valladolid y Colegio de San Ignacio (1545-1767)», Cuadernos de Historia Moderna, 28,
(2003), pp. 125-163, p.127.
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los que pudieren hacerlas. Los profesos habrdn de ser los primeros, pues
aellos por razén de la profesién mds que a otros toca este ejercicio. Ellos
deben ser gufa y ejemplo para los demds». Expresé igualmente en el
texto De modo instituendarum missionum de 1599, «a partir de Claudio
Acquaviva, se traté de consolidar los Colegios como redes de difusién
de la doctrina»”® y actividad misionera.”* Otro general de la compafifa,
el padre Vicente Carafa, tiempo después también recordé:

Segtin la Férmula de nuestro instituto [...] son: la predicacidn, la lectura,
los ejercicios espirituales, la ensefanza del catecismo a los nifos e igno-
rantes, la administracién de la Penitencia y de los demds Sacramentos,
etc. Estos ministerios se pueden ejercitar de dos maneras, como ensefia
nuestro Padre San Ignacio: discurriendo por diversas partes del mundo,
ciudades, pueblos, aldeas predicando la palabra de Dios y administrando
los Sacramentos, o bien residiendo en algtin Colegio o casa de la Compafifa
donde se espera gran adelanto de la gloria divina. Sin embargo, el primer
modo es muy propio de la Companfa y como la nota caracteristica que
impresa y recalcada en el cuarto voto de los Profesos la distingue de las
demds Ordenes Religiosas [...] por donde prescindir de este objetivo serfa
lo mismo que abandonar el fin de la Compania.”

El mismo Carafa cuando instituyé el cargo de Prefecto de las Mi-
siones en cada provincia jesuitica escribié: «Puesto que este ministerio
ha sido siempre de los primeros en nuestra Compania y para el pueblo
cristiano es de suma utilidad».*®

53. Rico CALLADO, Las misiones interiores, p. 55-56.

54 José Ignacio TELLECHEA, «El Real Colegio de la Compafifa en Salamanca y las
misiones populares (1654-1766)», Salmanticensis, vol. 22, 2, (1975), pp. 297-334.

55. Las misiones populares en la Compaiifa de Jests, p. 51.

56. Ibhidem, p. 52.
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3. El orden de sentimientos. La Primera Semana de los Ejercicios
Espirituales

Las Constituciones jesuitas dejaron constancia de la importancia
de los Ejercicios Espirituales para todos los fieles, especificamente la
Primera Semana, con objetivo de alcanzar la consideracién y contem-
placién de los pecados,” indicado para todo tipo de personas y, por lo
tanto, susceptible a ser dado en la misién popular. La originalidad de
Ignacio de Loyola no fue en el contenido, sino en la manera de realizar
esta prictica espiritual adaptdndola al practicante:®® «Los Exercicios
Spirituales enteramente no se han de dar sino a pocos, y tales que de su
aprovechamiento se spere notable fructo a gloria de Dios. Pero los de la
primera semana pueden estenderse a muchos, [...] porque quienquiera
que tenga buena voluntad serd desto capaz».”® Asi mismo, el argumento
ignaciano, ya presente en los Ejercicios, es enteramente misionero,”
y para las personas de condicién mds sencilla aconsejaba limitarse al
mismo capitulo:

No se den a quien es rudo, o de poca complisién, cosas que no pueda
descansadamente llevar y aprovecharse con ellas [...] se puede dar el examen
particular y después el examen general; juntamente por media hora a la
mafana el modo de orar sobre los mandamientos, peccados mortales, etc.,
comenddndole también la confessién [...] Esta manera es mds propia para
personas mds rudas o sin letras, declardéndoles cada mandamiento, y asi
de los peccados mortales, preceptos de la Iglesia, cinco sentidos, y obras
de misericordia [...] para se conservar en lo que ha ganado, no proceder
adelante en materias de eleccién, ni en otros algunos exercicios, que estdn
fuera de la primera semana.'

57. Ejercicios Espirituales (EE), 4.

58. RaMBLA, Els Exercicis Espirituals, p. 53.
59. Cons, 7:649.

60. MAJORANA, Siendo y mostrdndose, p. 338.
61. EE, 18.
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Mds alld de los escritos ignacianos, algunos autores recalcaron esta
equivalencia entre la prictica de las misiones populares y la Primera
Semana de los Ejercicios Espirituales. El jesuita Van de Kerckhove, en
su Manuale Missionum de 1866, defendia que las misiones populares
no son otra cosa que los ejercicios de Ignacio de Loyola propuestos al
pueblo. Por lo tanto, misiones y ejercicios no difieren en naturaleza,
sino en forma.®

El misionero Silvestro Landini en sus sermones trataba el pecado,
la misericordia de Dios y temas similares de la Primera Semana, «pa-
rece haber sido el primero que los adapté a la predicacién popular,
prictica que se convertirfa pronto en tipica de este ministerio en la
Compaiifa de Jesus», pues la Primera Semana estd orientada a la
toma de conciencia del pecado, y para conseguir la purificacién el
% 0 vida purgativa,® ya que
en los ejercicios ignacianos se subrayaba la idea de una humanidad
marcada por el mal cuyo origen se perdia en el tiempo, pero que se-
gufa plenamente vigente:*® «Los Ejercicios Espirituales de la primera
semana [...] sirvieron de base a la misién jesuitica. Las meditaciones
sobre el pecado, el infierno y la penitencia constituyeron sus puntos

ejercitante trabajaba por una via negativa,

fuertes»,*” con la finalidad de salvacién y no de condena.®® Las cues-
tiones espirituales necesitaban de una adaptacién al publico rural®

62. Isidoro VAN DE KERCKHOVE, Manuale Missionum, E. Prelo C. Poelman,
Gandavi, 1866, p. 1.

63. MOLINA, Misiones populares de los jesuitas en Andalucia, p. 75.

64. Xavier MELLONI, «Els exercicis com a experiencia mistica», en IGNAsI DE Lol-
OLA, Excercicis Espirituals, ed. ]. M. RamBLA, Fragmenta Editorial, Barcelona, 2017,
pp. 346-362, p. 347.

65. EE, 10.

66. Rico CALLADO, Las misiones interiores, p. 404.

67. CHATELLIER, La religidn de los pobres, p. 31.

68. EE, 22.

69. Federico PALomO, «Malos panes para buenas hambres: Comunicacién e
identidad religiosa de los misioneros de interior en la peninsula ibérica (siglos XVI-
XVIID)», Penélope, 28, (2003), pp. 7-30, p. 8.
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y los misioneros, esta manera, «acertaron al entrar en el corazén del
pueblo sencillo e ignorante».”

Ignacio de Loyola, bajo el punto de inflexién de Manresa entre
1522 y 1523,”" comenzé a utilizar con frecuencia la expresién ayuda
de almas, es decir, un acompafamiento interior al préjimo.”? Con la
redefinicién del sacramento de la penitencia en el contexto tridentino, que
abogaba por una confesién que apuntara a promover la introspeccién y
la interiorizacién,” reorientaba la vida y ordenaba las actitudes.” Para
conseguir una confesién vélida, el practicante podria realizar un acto
de contricién perfecta, experimentando un verdadero arrepentimiento
entendiendo la culpa de los pecados cometidos por el amor que se siente
a Dios, o podria realizar una contricién imperfecta, la atricién, sintiendo
la vergiienza del pecado por el temor de haber ofendido a Dios y del
miedo que se siente al infierno.”

La contricién requiere de profundizacién, reflexién y meditacién con
estudio para dilucidar las cuestiones morales, en cambio, la atricién no
requiere de mayor comprensidn, sino simplemente de la experimentacién
de un sentimiento desagradable: «para mds presto quitar aquel pecado
[...] ponga la mano en el pecho, doliéndole de haber caido»’® y «que
sienta interno conoscimiento de mis peccados y aborrescimiento dellos,
para que sienta el desorden de mis operaciones...».”” Como Ignacio de
Loyola reflexionaba en los Ejercicios Espirituales, la materia espiritual

70. MoLINA, Misiones populares de los jesuitas en Andalucia, p. 76.

71. RAMBLA, Els Exercicis Espirituals, p. 47.

72. Xavier MELLONI, Exode i éxtasi en Ignasi de Loiola: una aproximacié a la seva
Autobiografia, Fragmenta Editorial, Barcelona, 2020, p. 56.

73. Rico CALLADO, Las misiones interiores, p. 396.

74. EE, 23.

75. José Carlos VizUEeTE, «“Dolor de corazén”. Contricidn, literatura espiritual
y la formacién de una sensibilidad religiosa postridentina», Vinculos de Historia, 4,
(2015), pp. 106-124, p. 114.

76. EE, 27.

77. EE, 63.
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tratada en la Primera Semana era la conciencia del pecado, que se podia
purificar, con un examen particular de conciencia’ y con el examen
general de conciencia meditando los pecados de pensamiento, palabra
y obra, «para limpiarse y confesarse mejor»,”” que era mucho mds sen-
cillo para comprender e interiorizar,* que las cuestiones devocionales
de «vida iluminativa»:®

Desde 1540 aparecié una cuarta actividad que debia ocupar un lugar
central: la preparacién del conjunto de los fieles para el examen de con-
ciencia con vistas a la confesién y a la comunidén. A partir de entonces, los
Ejercicios espirituales de la primera semana, que terminan precisamente
con la reconciliacién con Dios, sirvieron de base a la misién jesuitica. Las
meditaciones sobre el pecado, el infierno y la penitencia, que constituyen
sus puntos fuertes, eran utilizadas como argumentos de los diferentes
sermones.®

Por este motivo, para simplificar el contenido doctrinal a las personas
humildes, el modelo de misién jesuitica fue el tipo penitencial, limitado
en materias y desarrollado en pocos dias, de cardcter dramdtico y teatral,*
con sermones de espectdculo sobre el infierno, las procesiones, y una pre-
dicacién afectiva,* antes que la formacién —o como fue posteriormente

78. EE, 24-31.

79. EE, 32-44.

80. «en la 12 semana, la persona es sacudida, convertida, purificada; en la 22 y
32 es iluminada y despertada para seguir a Cristo paciente y ensenante; en la 42, es
para estar unidos a El por la vida y el amor nuevos». VAN DE KERCKHOVE, Manuale
Missionum, p. 1.

81.EE, 9, 10, 11.

82. CHATELLIER, La religién de los pobres, pdg. 31.

83. Soledad GOMEZ NAVARRO, «Con la palabra y los gestos: Las misiones popu-
lares como instrumento de cristianizacidn y recristianizacion en la Espafia Modernay,
Ambitos, 19, (2008), pp. 11-23.

84. Rico CALLADO, Las misiones interiores, p. 63.
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la metodologfa catequistica—*

casi histérico de las reacciones que provocaban sus predicaciones y toda
la parafernalia que las acompafiaba”, y los misioneros populares tuvieron
un notable éxito, precisamente, por el uso de estos elementos externos.®
Un ejemplo fue Francisco de Borja, que los campesinos vascos lo llaman
“su ap6stol” y lo definfan como “un excitador de almas”,*” o durante
el siglo XVII, Jerénimo Lépez que, durante la predicacién, «empleaba
crucifijos y calaveras, representaciones pictdricas del infierno, procesiones
nocturnas que conclufan en un acto de contricién».*

con “cardcter exagerado, sentimental y

Para la constitucién del método misional jesuitico en tierras extran-
jeras, se han observado los principios, basados fundamentalmente en el
choque cultural, de la acomodacién y del apostolado indirecto,® pero
para misiones en tierras europeas los misioneros actuarfan, por lo tanto,
bajo un principio de apostolado directo para el cambio de las costumbres.
% Las misiones, junto a la estrategia de las visitas pastorales, fueron un
medio para consolidar la ortodoxia catélica y perfeccionar las virtudes
de la vida cotidiana en comunidn con las directrices del dogma romano.
Como indica Palomo:

During the process of Catholic confessionalization, the interior missions
turned into a powerful means for social discipline. Very often bishops,

85. Judith ArRmINO, «Un nuevo modelo devocional en la Catalufia del catolicismo
ilustrado: las primeras misiones populares de la Congregacién de la Misién (1717-
1726)», Pedralbes, (2019), pp. 1056-1074.

86. MORAN ORTI, ANDRES-GALLEGO, El predicador, p. 171.

87. Josep Piera, Francesc de Borja: el Duc Sant, Edicions 62, Barcelona, 2009,
p-120.

88. VizuETE, Dolor de corazén, p. 116.

89. Corsy, El debate actual sobre el relativismo, p. 45.

90. «Denuncian, acatan, propagan sus mismos ideales, tratan de cambiar o
reconstruir la realidad pecadora de su pueblo» y «la Compaiifa derivé desde sus pri-
meros impulsos desde el apostolado directo», segiin MOLINA, Misiones populares de
los jesuitas en Andalucia, p. 75.
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noblemen, city councils, or even the Crown itself requested missionaries
to journey to the remote regions of the Iberian Peninsula. These missions
became quite important instruments of control and reform, seen as more
efficient than Inquisition or episcopal visitations.”

La trascendental accién jesuitica, la inmensa labor misionera igna-
ciana, con figuras tales como Pedro Fabro —el llamado “Apéstol de Co-
lonia”— misionero para la conversién catdlica de protestantes alemanes,
al igual que Nicolds de Bobadilla, otros como Jerénimo Lépez. autor
de El misionero perfecto, e iniciador de un arte del misionar durante el
siglo XVII, a semejanza de Tirso Gonzdlez en Sevilla, desde 1669 a
1679, o de Pedro de Calatayud, quien desde 1733 recorrié toda Es-
pafia difundiendo la devocién del Sagrado Corazén de Jesus, fueron
algunos casos amplios de estudio.” Quedando asi para el siglo XVII
unas misiones organizadas y reglamentadas® con “la visione di Igna-
zio depositata nelle pagine degli Esercizi, il mondo come un globo
dove si trattava si combattere e divencere una battaglia spirituale di
conquista”.”* Con la figura de Ignacio de Loyola, estas misiones tu-
vieron un enorme impulso, transformdndose en una accién espiritual
especializada respalddndose, a lo largo de los siglos XVI y XVII, en la
gran organizacién de la Compaiifa de Jesus.

Los escritos fundacionales ignacianos, aglutinados en la figura de
Ignacio de Loyola, propiciaron la formacién de un método penitencial
para misionar institucionalizado.” Las misiones populares, proyectadas
al mundo mds desatendido espiritualmente, en general hacia la geografia

91. Federico PALOMO, «Jesuit Interior Indias: Confession and Mapping of the
Soul», en Inés G. Zupanov ed., The Oxford Handbook of the Jesuits, Oxford University
Press, Oxford, 2019, pp. 105-127, p. 107.

92. Las misiones populares en la Compaiita de Jesiis, pp. 55-60.

93. Nicanor MORIONES, Por las misiones parroquiales: breves apuntes para facilitar
el conocimiento y propaganda de las mismas, El Perpetuo Socorro, Madrid, 1959, p. 27.

94. PROSPERI, T7ibunali della coscienza, pp. 566-567.

95. CHATELLIER, La religidn de los pobres, p. 19.
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rural, tuvieron como consecuencia el surgimiento de una renovada
manifestacién colectiva religiosa en la cultura del Barroco. El método
misionero de los jesuitas resulté un cambio trascendental para la ex-
tensién de la doctrina catélica, es decir, de la promocién de la nueva
religiosidad postridentina.”

96. Rico CALLADO, Las misiones interiores, p. 395.
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Comuneros: precedentes filoséficos y
programa politico

JULIA FELIPE ALMENDROS

Resumen

En el afio 1517 Ignacio de Loyola pasé a servir como gentilhombre de don
Antonio Manrique, duque de Ndjera, virrey de Navarra. Realizando esa enco-
mienda, contribuyé a la defensa del castillo de Pamplona contra los franceses
y a la pacificacidn de algunas villas guipuzcoanas, entre ellas, Ndjera, del lado
comunero en la revuelta de 1521. El objetivo del estudio es conocer el pensa-
miento y las reformas politicas de un movimiento coetdneo en el tiempo y en
el espacio con Ignacio de Loyola, un movimiento que intentd revolucionar el
modelo institucional castellano. El comunero, como todo movimiento con
aspiracion de transformacidn, estuvo precedido por corrientes filoséficas muy
marcadas, a cuya cabeza encontramos autores como Pedro Martinez de Osma,
Fernando de Roa y Alonso de Castrillo. Es cierto que este articulo surge de un
interés particular acrecentado ante la reciente celebracién del quinto centenario
del ajusticiamiento de los lideres comuneros.

Palabras clave: Castilla, comuneros, historia de las ideas, historia moderna,
siglo XVI.

Entre los afios 1520 y 1522 se produjo la Guerra de las Comunidades
de Castilla, una contienda civil que enfrenté a comuneros y a realistas,
es decir, huestes de Carlos I, quien estrenaba reinado. Comunero fue
quien, durante los afios 1520 y 1521, formd parte en la revuelta o en
reivindicaciones posteriores relacionadas con ésta. El nombre es una
derivacién del término “comunidades”, que aparece por vez primera
en un escrito de protesta al rey Carlos I con motivo del desvio de
impuestos:
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[...] pedir al rey nuestro sefior tenga por bien se hagan arcas de tesoro en las
Comunidades en que se guarden las rentas de estos reinos para defenderlos,
acrecentarlos y desempenarlos, que no es razén Su Cesdrea Majestad gaste
las rentas de estos reinos en las de otros sefiorios que tiene [...].!

Las causas de la guerra son diversas, pero podemos destacar las prin-
cipales: por un lado, el hecho de que con el desembarco del nieto de los
Reyes Catdlicos el poder pasara a manos de clérigos y nobles flamencos
hizo que se produjera malestar entre las élites sociales castellanas, quienes
vefan mermar su poder y su estatus social. Por otro lado, sintié como
un jarro de agua frfa el aumento en la presién fiscal llevado a cabo por
el nuevo rey, para recaudar financiacién con el propésito de asegurarse
la eleccién imperial.?

La rebelién estall6 en abril de 1520 después de que el rey Carlos se
marchara al Sacro Imperio Germdnico. El 8 de junio, Toledo impulsé
la celebracién de una asamblea donde se adoptasen puntos concretos,
sobre los que destacaban: reservar los cargos publicos y eclesidsticos a
los castellanos, prohibir la salida de moneda fuera del reino y designar
a un castellano como regente hasta el retorno del monarca.’

Los revoltosos pensaron en Juana I como monarca que sustituyera a

1. Archivo General de Simancas (AGS), Estado, legajo 16, f. 416.

2. Si desea conocer mds en detalle como los capitulos de Tordesillas, recogidos
en la obra de fray Prudencio de Sandoval, indican como motivo fundamental de la
revolucién de los comuneros el incremento de las demandas fiscales llevado a cabo
por el rey Carlos, léase a Lucas ANTON INFANTE, «Las Comunidades de Castilla y la
reforma de la Hacienda Real», Ab initio, 10 (2014), pp. 77-116: 110. Para adentrarse
en el conocimiento de las politicas fiscales aplicadas en Castilla durante la baja edad
media y la edad moderna, le recomiendo la lectura de Hipélito Rafael Orrva HERRER,
«El contrato politico fiscal. Fiscalidad ilegitima y discursos de protesta en Castilla de
fines de la Edad Media al conflicto comunero», en: A. Galdn Sénchez, R. Lanza Garcfa,
P. Ortego Rico, coords., Contribuyentes y cultura fiscal (siglos XIII-XVIII), Universidad
de Sevilla, Editorial Universidad de Sevilla, Sevilla, 2022, pp. 193-210.

3. Joseph PEREZ y Juan Faci, La revolucién de las Comunidades de Castilla (1520-
1521), Siglo XXI de Espafia Editores, Madrid, 1977, p. 170.
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Carlos, con el propésito de que el poder politico lo siguieran ostentando
los castellanos y de que las demandas fiscales dejaran de incrementarse.
Sin embargo, la reina no quiso derrocar a su hijo arrebatdndole el trono.*
La reina Juana no se caracterizé por sus ansias de poder y en aquel mo-
mento quedd latente su fidelidad para con su familia, concretamente para
con su hijo; en tanto en cuanto, los caudillos comuneros le ofrecieron la
oportunidad de escapar de un encierro, los maltratos y las humillaciones.’
La alta nobleza® y los territorios periféricos castellanos, como Andalucfa,
que estaban muy bien organizados, se mantuvieron leales al joven rey;
al igual que se mantuvieron en un comienzo los mercaderes burgaleses
que controlaban el monopolio del comercio de la lana.”

Los comuneros vieron sus posibilidades de victoria arrebatadas cuan-
do el 23 deabril de 1521 perdieron la batalla de Villalar. Ademds, al alba
siguiente fueron condenados y sentenciados los tres lideres comuneros
en aquel lugar vallisoletano: Juan de Padilla, Juan Bravo y Francisco
Maldonado, siendo los tres decapitados:®

4. Para saber mds sobre la relacién entre los comuneros y la reina Juana I, léase:
Joseph PERrEZ, «Juana la Loca y los Comuneros», en: I. Szdszdi Ledn-Borja, M. J.
Galende Ruiz, coords., Imperio y tirania: la dimensién europea de las Comunidades de
Castilla, Universidad de Valladolid, Valladolid, 2013, pp. 471-482.

5. Si desea conocer mds en profundidad el comportamiento y las aptitudes de
la reina Juana I, léase el reciente estudio: Manuel CasaMITIANA PEIRO, «Juana I de
Castilla y Aragén; una restitucién historiogréfica», Historia Digital, 23 (41) (2023),
pp- 148-204: 200.

6. Adolfo CARRASCO MARTINEZ, «La alta nobleza ante la revuelta: Guadalajara,
los Mendoza y las Comunidades», en: M. F. Gdmez Vozmediano, coord., Castilla en
llamas: La Mancha comunera, Almud, Ciudad Real, 2008, pp. 83-104.

7. Médximo Diaco HERNANDO, «Los conflictos de intereses entre la pafierfa cas-
tellana y mercaderes exportadores de lanas en el conflicto comunero», en: I. Szdszdi
Ledn-Borja, R. Sdnchez Gonzdlez, ed., Comercio, Rentas y Globalizacién en la Guerra
de las Comunidades, Centro de Estudios del Camino de Santiago de Sahagtin, Valla-
dolid, 2020, pp. 249-268.

8. Ricardo M. MaTa Y MARTIN, «El contexto juridico y ceremonial de la ejecucién
de los capitanes comuneros de Castilla en Villalar», en: R. de Vicente Martinez, J. C.
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[...] los sefiores alcalldes Cornejo e Salmerdn e Alcald dixeron que declara-
van e declararon a Juan de Padilla e a Juan Bravo e a Frangisco Maldonado
por culpables en aver seydo trydores de la corona real de estos reynos. En
pena de su malefigio dixeron que los condenavan e condenaron a pena
de muerte natural e a confiscacién de sus bienes e oficios para la Cdmara
de sus magestades como a traydores. E firmaronlo. Dotor [Cor]nejo. El
ligengiado Gargfa Ferndndez. El licengiado Salmerén. E luego, incontinente
se executd la dicha sentengia e fueron degollados los suso dichos [...].7

Si repasamos el modo en el que la historia ha tratado a los comuneros,
nos damos cuenta de que entre los siglos XVI y XVIII la poca produc-
cién existente al respecto, caracterizada por una destacable fidelidad a la
corona, describe a los revoltosos como unos traidores al rey de Castilla.
Nos tenemos que adentrar en el siglo XIX, para leer una opinién dis-
tinta, en tanto en cuanto los liberales espanoles vefan a los comuneros
como los precursores de la lucha contra el absolutismo y la defensa de
los derechos del hombre." Una muestra la encontramos en Agustin J.

Vizuete Mendoza, B. Garcfa Moreno, coords., Geografia de la crueldad. Lugares de
ejecucion 1, Tirantlo Blanch, Valencia, 2022, pp. 85-116. Léase del mismo autor: «La
justicia penal en el levantamiento comunero de Castilla: las ejecuciones de Villalar
y otros episodios», en: Anuario de derecho penal y ciencias penales, 73/1, 2020, pp.
91-138. En este trabajo se estudia la forma en la que fue aplicado el sistema penal a
los caudillos comuneros.

9. Sentencia y condena de Juan de Padilla, Juan Bravo y Francisco Maldonado.
1521, abril, 24. AGS, Patronato Real, legajo 5.16.

10. Si desea conocer mds acerca de los cambios sobre la corona carolina llevados
a cabo por los comuneros, léase el debate sobre la naturaleza revolucionaria o no del
movimiento comunero: Salvador Rus RUFINO y Eduardo FERNANDEZ GARCIA, «Cinco
siglos de un debate: rebelién y reforma frente a revolucién en las Comunidades de
Castilla en su V Centenario», Foro interno: anuario de teoria politica, 21 (2021), pp.
3-16: 4-7. Para comprender la visién decimondnica sobre los comuneros, le reco-
miendo el reciente estudio de Remedios MORAN MARTIN, «Quiebra institucional,
utopfa y mito. El eco de las comunidades de Castilla en el primer liberalismo del siglo
XIX. Evocando centenarios (1521-1821)», en L. Szdszdi Ledn-Borja, ]. Vicente Blanco,
coords., El nacimiento del republicanismo espafiol: los comuneros frente a la monarquia
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Argiielles Alvarez (1776-1844), quien dio el discurso preliminar de la
Constitucién de 1812 de las Cortes de Cddiz, afirmando que:

[...] la Constitucién de Castilla es admirable y digna de todo respeto y
veneracion. Por ella se le prohibia al Rey partir el sefiorio; no podia tomar a
nadie su propiedad; no podia prenderse a ningtin ciudadano dando fiador;
por fuero antiguo de Espafa, la sentencia dada contra uno por mandato
del Rey era nula; el Rey no podia tomar de los pueblos contribuciones,
tributos ni pedidos sin el otorgamiento de la nacién junta en Cortes,
con la singularidad de que éstas no los decretaban hasta haber obtenido
competente indemnizacién de los agravios deducidos en ellas, en lo cual la
nacién se habfa manifestado siempre tan celosa y sentida que mds de una
vez expresé el resentimiento que le causaba la repulsa con actos de violencia
y enfurecimiento, como sucedié en los desastrosos movimientos de Segovia
y demds ciudades de Castilla después de las Cortes de La Coruna, en que se
concedieron al emperador Carlos V los subsidios que habia pedido antes de
haber satisfecho a las quejas que le presentaron los procuradores del reino."

Si bien estaba aceptado el hecho de que el movimiento comunero
estaba compuesto por individuos pertenecientes a diferentes estamentos
de la Castilla del siglo XVI, historiografia reciente apuesta por la tesis
de que o los revoltosos pertenecieron exclusivamente a las élites sociales
o el pensamiento comunero fue propagado por parte de intelectuales.'?

imperial, Paramo Editorial, Valladolid, 2023. p. 463. Asf como la lectura de Enrique
BERZAL DE 1A ROsA, «El mito de los comuneros de Castilla en la construccién del Es-
tado-Nacién espafiol», Alcores: revista de historia contempordnea, 12 (2011), pp. 55-73.

11. Agustin DE ARGUELLES, Discurso preliminar a la Constitucién de 1812, introduc-
cién de Luis Sdnchez Agesta, Centro de Estudios Constitucionales, Madrid, 1981, p. 72.

12. Durante la Guerra de las Comunidades de Castilla hubo distintas acepciones
del concepto de comunidad y fueron invocadas con un contenido diferente. Por
ello es interesante leer a Hipdlito Rafael Oriva HERRER, «;Qué es la comunidad?
Reflexiones acerca de un concepto politico y sus implicaciones en Castilla a fines de
la Edad Media», Medievalismo: Boletin de la Sociedad Espafiola de Estudios Medievales,
24 (2014), pp. 281-306: 306.



60 Comuneros: precedentes filosdficos y programa politico

Un ejemplo que nos viene como anillo al dedo, para comprender la
produccién de los ideales comuneros, es el del intelectual Fernando de
Roa, profesor de la Universidad de Salamanca en el siglo XV que detent6
las cdtedras de filosofia moral y prima de teologfa.

Roa se oponia a los excesos reales y nobiliarios, defendiendo asi el
sometimiento del rey a sus sibditos y no al revés. Este pensamiento es
de las primeras manifestaciones que defendieron a la burguesia castella-
na, al mismo tiempo que se trata de una de las logradas formulaciones
de los conceptos de monarquia limitada y principado electivo. Este
intelectual castellano ponfa sobre la mesa una propuesta con la que
aseguraba una reduccién drdstica de la corrupcién propia del reinado
hereditario, mediante la cual la monarquia fuera electiva y el rey gozara
de un mandato limitado en el tiempo, dentro de un sistema de leyes
formado por burgueses que ocuparan magistraturas.

Extraemos de la propuesta de Roa que los estamentos medios debfan
ocupar cargos politicos siempre que estos miembros destacaran por su
propiedad de bienes y sus riquezas, ya que Roa consideraba que la pose-
sién de riquezas era causante de prudencia politica. Cabe mencionar que
un sector muy destacable de la poblacién; constituido por las mujeres,
los hijos ilegitimos, los expatriados y los trabajadores manuales; quedaba
decididamente excluido de la posibilidad de ocupar magistraturas y de
poner y deponer leyes, juzgar y legislar."

Rafael Diaz Pifieiro defiende en su reciente tesis'* que la influencia

13. Para estudiar en profundidad la vida y la obra de Fernando de Roa, a quien se
le atribuye una formulacién de los aspectos concernientes a la monarquia limitada y
al principado electivo, véase a Adolfo Jorge SANCHEZ HIDALGO, «Fernando de Roayla
defensa del estamento ciudadano», Revista Filosofia UIS, 17 (2) (2018), pp. 21-40: 36.

14. Rafael Diaz PINEIRO, «El Republicanismo en los albores del Absolutismo en
Espafia», tesis doctoral, Universidade de Santiago de Compostela, 2022, pp. 385-386.
La tesis de Dfaz Pifieiro defiende la teorfa de que hubo un movimiento republicano
emergido en el afio 1517 desde los gobiernos de las principales ciudades castellanas
contra Carlos I, quien perseguia concentrar el poder politico de manera absoluta,
que finalizé con la derrota de las huestes comuneras contra la corona en la batalla de
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ideolégica de pensadores como Roa entre los afios 1518 y 1521 estd
confirmada por el gran nimero de 386 ediciones de sus obras y también
en este caso se puede contrastar, pues se demuestra que el rey Fernando
fue el responsable de la edicién de las obras de Alfonso de Madrigal, y
que afios después Herndn Nufez, una de las figuras filoséficas del mo-
vimiento comunero, fue alumno de Fernando de Roa y utilizaba como
obra politica el tratado escrito por Roa sobre el gobierno de Aristételes
como manual de referencia.

Encontramos en las obras de Fernando de Roa y del te6logo Pedro
Martinez de Osma claras insinuaciones al modelo politico aristotélico.
La concepcidn politica del Comentario a la Politica de Aristdteles es con-
vergente con las aspiraciones de los comuneros. Prueba de ello son los
planteamientos doctrinales de los escritos redactados durante la guerra,
como por ejemplo la Ley Perpetua.”

Se conoce historiogrdficamente como Ley Perpetua al proyecto refor-
mador de las Comunidades de Castilla: programa administrativo, econé-
mico y politico desarrollado en 1520 por la Santa Junta de los comuneros,
con el propésito de crear estructuras en los territorios que controlaban.
Los precedentes de la Ley Perpetua los encontramos en Capitulos de lo
que ordenavan de pedir los de la Junta, publicado en Martin Mufioz de
las Posadas entre finales de agosto y mediados de septiembre de 1520.
Segtin Joseph Pérez, se trata de un «anteproyecto bastante duro y de ta-
lante muy democrdtico» que podria reflejar la postura de los comuneros
mds radicales, partidarios de limitar al extremo las prerrogativas reales.'®

Villalar. Ideas politicas republicanas plasmadas en la obra «Tractatus politico de otras
historias y Antiguedades», elaborada por Alonso de Castrillo, un fraile trinitario, y
publicada en febrero del afio 1521, cuya intencién era la mediacién entre la corona y
las ciudades en esta guerra civil castellana.

15. Cirilo FLOREZ MIGUEL, «El humanismo civico castellano: Alonso de Madri-
gal, Pedro de Osma y Fernando de Roa», Res Publica. Revista de Historia de las Ideas
Politicas, 18 (2009), pp. 107-139: 136.

16. PEREZ; FACT, La revolucidn de las Comunidades de Castilla (1520-1521), p. 533.
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La Ley Perpetua se redact6 en el mes de octubre y corrié a cargo del
licenciado Bernaldino de Valbuena.'” El dia 20 de octubre los elegidos
para presentar los capitulos al rey en Flandes fueron Antén Vézquez,
Sancho Sdnchez Cimbrén y fray Pablo de Leén. Podemos considerar
que la comisién fracasé, porque Vézquez fue detenido en Worms, lugar
donde se hallaba la Corte, y el resto regresaron cuando se enteraron de
lo sucedido estando en Bruselas.'®

Se podia leer de la Ley Perpetua que tres procuradores representarfan
a cada ciudad en Cortes: un representante del clero, otro de caballeros
y escuderos y otro de la comunidad, escogidos en regimientos del es-
tamento respectivo.'” Por un lado, en el escrito se detalla que los pro-
curadores recibirfan un salario de los propios de la villa, con excepcién
del representante del clero, salario del cual se encargarfa el cabildo de
la Iglesia. Por otro lado, existia la prohibicién de aceptar por parte de
los procuradores mercedes regias para si o para sus familiares, lo que
supondria un delito castigado o con pena de muerte o con expropiacién
de bienes. Los representantes tenfan un plazo de cuarenta dias para
retornar a sus lugares y rendir cuentas de su politica, bajo pena o de
perder el salario y o de ser privados de su oficio. Con una periodicidad
de tres anos, la Ley Perpetua establecia que se convocaran Cortes.” El
rey no tendria potestad para nombrar un presidente en Cortes,*' como

17. Para conocer mds sobre este personaje, 1éase a Tomds Lorez MUNOZ, «Bernar-
dino de Valbuena: el lider comunero de Villalpando», Studia Zamorensia, 8 (2008),
pp- 45-66.

18. PErEZ; FACI, La revolucién de las Comunidades de Castilla (1520-1521), p. 199.

19. Ibidem, p. 539.

20. Ibidem, p. 540.

21. Véase también a Juan Manuel CARRETERO ZAMORA, «Las cortes en el programa
comunero. ;Reforma institucional o propuesta revolucionaria?», en: En torno a las
comunidades de Castilla: actas del Congreso Internacional “Poder, Conflicto y Revuelta
en la Esparia de Carlos I (Toledo, 16 al 20 de octubre de 2000), Universidad de Cas-
tilla-La Mancha, Ediciones de la Universidad de Castilla-LLa Mancha, Cuenca, 2002,
pp- 233-278: 254-256. Para saber mds sobre la Corte durante la Guerra de las Comu-
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habia estado haciendo, escogiendo a los corregidores en los regimientos.

Punto sorprendente del pensamiento comunero es su intencién de
institucionalizar la revuelta.”” Los rebeldes defendian que las Cortes de
Castilla, al representar politicamente a todas las ciudades de la corona,
debia transformarse en una asamblea representativa. Para adentrarnos
en lo que supuso la propuesta de la institucionalizacién de la revuelta,
nos es de gran ayuda acudir al andlisis de la Representacion redactada en
Tordesillas en 1520, donde se plasmé la hoja de ruta que llevaria a la
creacién de unas Cortes separadas de la corona y dependientes de los
subditos alli representados. El programa hacendistico expuesto en los
capitulos de Tordesillas no se llevé a cabo con efectividad, debido a una
serie de problemas derivados de la contienda del momento y la préctica
fiscal se destiné en exclusiva a la subvencién de las huestes comuneras.

Debemos tener siempre presente que si muchas de estas ideas refor-
madoras no se llevaron a la prictica fue, por un lado, por el contexto
bélico y, por otro lado, por encontrarse las arcas del tesoro real pricti-

nidades, véase: Carlos Javier DE CARLOS MORALES, Natalia GonzALEZ HERAS, dir., Las
Comunidades de Castilla: Corte, poder y conflicto (1516-1525), Polifemo: Universidad
Auténoma de Madrid, UAM Ediciones, Madrid, 2020. Sobre la reforma instituci-
onal deseada por los comuneros, consulte la tesis de José Joaquin JEREZ CALDERON,
«Pensamiento politico y reforma institucional durante la guerra de las comunidades
de Castilla (1520-1521)», tesis doctoral, Universidad Pontificia Comillas, 2005.

22. Salvador Rus RuUFINO, «“Quel reyno manda al rey y no el rey al reyno™: la
legitimidad de Carlos I en el tiempo de las Comunidades de Castilla quinientos
afios después», Res Piiblica. Revista de Historia de las Ideas Politicas», 23 (2) (2020),
pp. 151-161: 159. Articulo que estudia los tres conceptos politicos fundamentales
durante el contexto bélico: la legitimidad mondrquica, la representacién politica y la
monarqufa pactada.

23. Véase el texto de esta “representacién” o cuaderno de quejas de los comuneros
en Prudencio DE SANDOVAL, «Representacién que las ciudades de Castilla hicieron a
Carlos V, ausente de Espafia, sobre los males que padecfan sus vasallos por el mal
gobierno de los del Consejo, y pidiendo autorizacién para hacer constituciones»,
Historia de la vida y hechos del emperador Carlos V, Atlas, Madrid, 1955 (fecha original
de publicacién: 1614), pp. 294-318.
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camente vacfas, en tanto en cuanto ya se habfan realizado las transfe-
rencias de dinero desde Castilla** hacia los intereses tanto de la Casa de
Borgoiia, con tal de mantener la Corte de Flandes, como de la Casa de
Habsburgo, donde Carlos logré su propésito de financiar a los electores
imperiales, para acabar resultando rey de los Romanos.”

El movimiento comunero modificé de forma irregular las figuras ins-
titucionales del corregimiento y el regimiento, pues no todos los modelos
institucionales de las ciudades bajo el control comunero se diseharon
bajo el mismo patrén. Ahora bien, todas ellas comparten un minimo
comun multiple de reformas, que plasman el hecho de que los rebeldes
comuneros no realizaron una revolucién en el mds amplio sentido de la
palabra. A pesar de ello, las politicas locales dictadas por los revoltosos
afectaron directamente a los corregidores® en la totalidad de las ciuda-
des rebeldes, desembocando en su destitucién y su expulsién, siendo
sustituidos por oficiales pertenecientes a la sociedad politica local.”” De
los textos programdticos comuneros, se hizo realidad la reivindicacién
de que solamente se nombrasen corregidores cuando lo demandasen las
ciudades castellanas.®

24. El estudio que corrobora el hecho de que el llamamiento de los castellanos fue
la reaccién a un modelo financiero, el de la dinastfa Borgofia-Habsburgo, que se apoyé
en el aumento del gasto publico y en el recurso sistemdtico a la deuda y el crédito es
el de Juan Manuel CARRETERO ZAMORA, «Los comuneros ante la hacienda y la deuda
del emperador Carlos V: los fundamentos estructurales de la protesta (1516-1520)»,
Estudis. Revista de Historia Moderna, 44 (2018), pp. 9-36: 36.

25. El rey de los Romanos era el monarca escogido emperador del Sacro Imperio
Romano Germdnico, que atin no habfa sido coronado y ungido por el papa.

26. Agustin BERMUDEZ AZNAR, «Los Comuneros ante los corregidores castellanos»,
en: I. Szdszdi Leén-Borja, coord., Monarquia y revolucién: en torno a las Comunidades
de Castilla, Fundacién Villalar - Castilla y Leén, Valladolid, 2010, pp. 117-140.

27. Miéximo Diaco HERNANDO, «Transformaciones en las instituciones de go-
bierno local de las ciudades castellanas durante la revuelta comunera (1520-1521)»,
Hispania: Revista espafiola de historia, 63, 214 (2003), pp. 623-656.

28. Para conocer mds sobre las politicas llevadas a cabo en las ciudades por los
comuneros durante la guerra, concretamente sobre las modificaciones que sufrieron las
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Ademis del nombramiento de corregidores, otra propuesta politica
llevada a cabo en la prictica totalidad de las ciudades bajo control de
los rebeldes comuneros fue la supresién del regimiento de designacién
regia y hereditaria. Se impuso una junta constituida por cargos electivos
revocables en la que se representaban los estamentos sociales: éste pues
es un ejemplo de que, para los comuneros, la participacién politica
vecinal era fundamental.”’

Si hubo una institucién que recogié las demandas de los revoltosos,
esa fue la Junta de Tordesillas. Dicha junta goberné en todos aquellos
lugares favorables al bando comunero, acaparando todos los poderes
superiores del reino y declarando al Consejo Real despojado de sus
funciones. La totalidad de los miembros del consejo fue despojada de
su cargo y se les culpaba de haber sido cémplices de los clérigos y los
nobles flamencos que habian vaciado las arcas del reino.*

Pedro Martinez de Osma y Fernando de Roa se amparan en el aris-
totelismo y el republicanismo, entendido con cautela,’ para explicar

figuras institucionales de los corregidores y los regidores, esttdiese el articulo publicado
en esta misma revista: Mdximo Diaco HERNANDO, «La incidencia del movimiento
comunero en el gobierno de las ciudades de la Corona de Castilla», Pedralbes. Revista
d’Historia Moderna, 42 (2022), pp. 105-124: 123-124.

29. Mediante la nueva gobernanza comunera, la comunidad urbana era capaz
de designar todos los cargos institucionales, tal y como nos muestra Pablo SANCHEZ
LEON, «Unidad, desigualdad, comunidad. Las crisis de gobernanza urbana de 1520
y la constitucién del orden comunero», Pedralbes. Revista d’Historia Moderna, 42
(2022), pp. 245-290: 287.

30. ANTON INFANTE, «Las Comunidades de Castilla y la reforma de la Hacienda
Real», pp. 77-116: 110. Sobre el asunto hacendistico, le recomiendo la lectura de
Marta GONZALEZ APARICIO, «La creacién del Consejo de Hacienda en la Castilla
comunera», en: S. Rus Rufino, E. Ferndndez Garcfa, coords., E/ tiempo de la libertad:
historia, politica y memoria de las Comunidades en su V Centenario, Tecnos, Madrid,
2022, pp. 675-686.

31. Léase a Istvdn Szaszpr LEON-Borja, «Republica, comunidad y sefiorfa, tres
palabras del lenguaje politico en las comunidades de castilla: el camino a la libertad»,
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una sociedad ideal gobernada por los hombres medios. Entienden que
no existe el hombre perfecto, virtuoso y heroico; por lo que la mejor
forma de gobierno serfa la de los estratos medios,* porque de ser asi es
la multitud la que gobierna. El gobierno de la multitud, en definitiva,
del pueblo, cumple los tres requisitos fundamentales segiin Aristételes:
la prudencia gubernativa, la potencia para llevar a cabo las disposiciones
tomadas y la integracién de todos los stibditos en la estructura politica de
la ciudad, ya que todos ellos habrdn ratificado los estatutos de su lugar.”

Un autor que debe mucho a la herencia del humanismo civico del
pensamiento de Pedro Martinez de Osma y de Fernando de Roa es
Alonso de Castrillo, fraile trinitario que, en su 7ractado de repiiblica, con
otras hystorias y antigiiedades,** comparte la idea de un poder ascendente,
de una monarquia electiva y limitada en el tiempo y de la participacién
ciudadana en la politica, quedando excluidos tanto artesanos y jornale-
ros, como el estamento nobiliario. Castrillo va mds alld considerando el
hecho de que se debe excluir de esta categorfa también a los mercaderes,
por su tendencia a la codicia.” El considera ciudadanos a los caballeros,
a los cuales menciona de la siguiente forma: «los caballeros nobles se
hicieron de las gentes comunes y asf los caballeros nobles hicieron a los
Reyes para su tutela y amparo contra la gente comin».*

p- 37, y a Miguel Fernando GOMEZ VOZMEDIANO, «La republica de los frailes ante las
comunidades de Castilla: los Agustinos de Toledo, p. 145, ambos articulos en I. Szdszdi
Ledn-Borja, J. Vicente Blanco, coords., E/ nacimiento del republicanismo espariol, 2023.
32. Jestis Luis CastiiLo VEGas, «Las Comunidades de Castilla: una revolucién de
las clases medias», en: . Szdszdi Ledn-Borja, M. J. Galende Ruiz, coords., J. Pérez, pr.,
Mugjeres en armas: en recuerdo de Maria Pacheco y de las mujeres comuneras, Marcial Pons:
Centro de Estudios del Camino de Santiago — Sahagin, Valladolid, 2020, pp. 291-320.
33. FLOREZ MIGUEL, «El humanismo civico castellano», pp. 107-139: 135, 136.
34. Alonso DE CASTRILLO, T7atado de Repiiblica con otras historias y antigiiedades,
Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, Madrid, 2021.
35. Alexandra MErLE, «Huellas y usos de la “Ciudad de Dios” en el “Tractado
de republica” de Alonso de Castrillo (1521)», Criticén, 118 (2013), pp. 11-25: 22.
36. Tractado de repiiblica, capitulo XXV.
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Pedro Martinez de Osma y Fernando de Roa convergieron con
Alonso de Castrillo”” considerando que la ciudad debia estar integrada
por tres estratos sociales: el estrato bajo integrado por los campesinos,”®
artesanos, mercaderes y salariados; el estrato medio compuesto por los
militares, los jueces, los letrados y los ricos; y el estrato alto integrado
por los gobernantes y los magistrados.”

Alonso de Castrillo basa su filosofia en la defensa de la ciudad y, por
lo tanto, rehidye del conflicto politico, pues es antagonista de la armonia
politica. Castrillo no vefa viable una transicién de una monarquia a
una republica. En la primera, se reflejaba un estado de conflicto poli-
tico normalizado y, en la segunda, un estado de armonia politica. Sin
embargo, los referentes y los pilares establecidos se demolerian con una
transicién provocada y se desembocaria en una guerra total. Castrillo
consideraba indiscutible la figura del rey y tendfa a elevar una stplica
de enmienda hacia él: como m4s tarde propondrian los comuneros con
su Ley Perpetua.”

37. Jesuts Luis CAsTILLO VEGAS, «La formacién del pensamiento politico comunero.
De Fernando de Roa a Alonso de Castrillo», en: I. Szdszdi Leén-Borja, M. J. Galende
Ruiz, coords., Imperio y tirania, 2013, pp. 83-110.

38. Miguel Fernando GOMEZ V0zZMEDIANO, «Menudos y revolvedores. El cam-
pesinado manchego, andaluz y murciano durante la revuelta comunera, en: I. Szdszdi
Leén-Borja, M. J. Galende Ruiz, coords., Imperio y tirania, 2013, pp. 111-142.

39. FLOREZ MIGUEL, «El humanismo civico castellano», pp. 107-139: 136.

40. Pablo Luis ALONSO BAELO, «El tratado de reptiblica de Alonso de Castrillo. Una
reflexién sobre la legitimidad de la accién politica», Res Publica. Revista de Historia de
las Ideas Politicas, 18 (2009), pp. 457-490: 490. También léase a Diego QUAGLIONI,
«“Como en espejo”. Scienza del governo e giustizia nel Tractado de Republica di fray
Alonso de Castrillo», Pedralbes. Revista d’Historia Moderna, 42 (2022), pp. 51-73.
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L’espiritualitat cartoixana i la seva influencia
sobre els cartoixans i Sant Ignasi de Loiola

JorpI BAGES-QUEROL

Resum

L’orde de la cartoixa és un orde d’un carisma especial i particular. A més de
la practica de la vida cenobitica, els seus monjos també sén eremites i roma-
nen tancats dins les respectives cel-les la major part de les seves vides. El poc
coneixement sobre la Cartoixa I’ha situat en una posicié discreta respecte els
esdeveniments historics. El present treball pretén explicar els fonaments de
Iespiritualitat cartoixana i les seves caracteristiques per tal d’entendre com la
seva influencia es va projectar tant en una cartoixa com en els seus habitants.
Finalment, s’explora 'impacte de la Vita Christi, del cartoixa Ludolf de Saxdnia,
en la figura de Sant Ignasi de Loiola i en els seus Exercicis espirituals.

Paraules clau: Religi6, Orde de la Cartoixa, espiritualitat, Viza Christi, Sant
Ignasi de Loiola.

L’Orde de la Cartoixa és un orde particular, fins a un cert punt
desconegut. Segurament, el motiu rau en la seva actitud discreta du-
rant la llarga historia de, gairebé, mil anys d’existencia. Estem davant
un orde que no ha estat mai reformat, sin6 que s’ha adaptat, en alguns
—pocs— moments historics, al nou context que naixia. Tanmateix, no
podem parlar de cap canvi substancial i hem de veure, en aquest fet,
que lespiritualitat cartoixana ha estat sempre valorada com una forma
particular i important de I'apostolat de 'Església. La coneguda frase
«Cartusia nunquam reformata quia nunquam deformata» resumeix molt
bé aquesta virtut, alhora que ens aporta la pista que el motiu principal
d’haver-se mantingut intacte és la inexistencia de cap alteraci6 o defor-
mitat en I'orde. Vist des d’una altra perspectiva, la configuracié de 'orde
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ha contemplat la vigilancia activa del compliment dels deures propis
com una part fonamental del seu funcionament. D’alguna manera, aix{
ho diu el lema «Stat Crux dum volbitur orbis» (La Creu roman mentre
la Terra gira).

Si bé hem dit que una de les particularitats de 'orde és que mai ha
patit cap reforma, una altra és la inexisténcia d’una regla. Ben al contrari
que altres ordes monastics, la Cartoixa es basa en un conjunt de cos-
tums que s han anat recollint durant els segles, perd que el cos principal
dels quals ha romas practicament intacte. Per a poder coneixer la visi6
historica de 'espiritualitat cartoixana cal, doncs, en primer lloc, fer un
breu esbés sobre la figura del fundador de 'orde, Sant Bru, i sobre la
seva trajectoria vital.

1. Una perspectiva general de ['Orde de la Cartoixa’

Bru va néixer a Coldnia cap a'any 1030 i, pel que sembla, formava
part de la familia dels Hartenfaust, una de les principals de la ciutat. De
jove ana a estudiar a la catedral de Reims, d’on va esdevenir canonge i,
finalment, rector de I'escola, entre els anys 1057 i 1075. Els testimonis
de I'¢poca el descrivien com a home de molts coneixements i pietat,
com «el professor més afamat del seu temps».” Per aquest motiu, la
seva fama atreia joves talents, com els futurs Sant Hug de Grenoble o
el Sant Pare Urba II.

En el context de les lluites contra el nicolaisme i la simonia, I'any
1049 es va realitzar un Concili a Reims, presidit pel Sant Pare Lleé IX,

1. El meu agraiment a la comunitat de la Cartoixa de Montalegre per a perme-
tre’'m l'accés tant a la biblioteca com al seu fons, d’on vaig poder llegir 'obra andnima
Proyecto de estudio sobre el espiritu cartujano. Aquesta, segons em van explicar, era un
bon estudi sobre el carisma i I'espiritualitat cartoixana.

2. ANONIM CARTOIXA, Proyecto de estudio sobre el espiritu cartujano, s. XX, p. 7
(cita a NOGENT, Guibert de, De vita sua, Lib. 1, cap. 11 dins Patrologia Latina (pL),
tom 156, col. 853).
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en el qual es va prohibir «que cap clergue fos promogut a I'episcopat pel
poder laical» i en el qual es condemna la simonia.” Aquest Concili marca
el caracter de Bru en contra d’aquesta practica. La seva bona fama com
a home docte i pietds va fer que I'arquebisbe de Reims, Manasses de
Gournay, li concedis el carrec de canceller de I'arxidiocesi,* elevant-lo
en dignitat. En el context de les lluites de les investidures, Bru denuncia
de simonia a I'arquebisbe, davant el legat papal Hug de Die i durant
el Concili d’Autun, 'any 1077.> S’obria, aixi, un conflicte politic que
comporta exili de Bru i la destitucié de tots els seus carrecs.® Sembla
que fou aquest exili el que «el porta a una profunda reflexié i una seriosa
decisié» d’iniciar la vida monastica.”

Cap a 'any 1080, quan Manasses va ser finalment destituit, es va
plantejar a Bru com a successor de la seu episcopal, perd ell hi renuncia
per a complir amb la decisié que havia pres. Es trasllada Molesmes, on
I’abat Robert inicia el que seria la vida cistercenca, i s’hi vincula durant
uns quatre anys. E1 1084, Bru abandona la vida cenobitica per a buscar-ne
una de més solitaria; en aquest nou trajecte 'acompanyaren sis companys
més. Van anar a visitar a Hug, bisbe de Grenoble i antic alumne de Bru,
sollicitant un indret on poder practicar la vida eremitica. Feia poc, Hug
havia tingut un somni en el qual set estels se situaven en un paratge
desert on Déu volia construir-se una casa. Aixi, doncs, el bisbe relaciona
la vinguda de Bru i els sis companys amb el somni dels set estels, motiu
pel qual els concedi instal-lar-se en les muntanyes de la Cartoixa.® Fou
en aquell indret on, el dia de Sant Joan Baptista, Bru i els companys van

3. Josep Anton ARENAS I SAMPERA, «La Cartoixa, un carisma eclesial», a La provincia
cartoixana de Catalunya. La cartoixa de Montalegre, Actes del XXIIT Congrés Internacional
sobre Cartoixa, Col. Analecta Cartusiana, 229 (2006), pp. 20-21.

4. Ibidem, p. 21.

5. ANONIM, Proyecto de estudio, p. 8.

6. ARENAS, «La Cartoixa», pp. 21-22.

7. Ibidem, p. 22; ANONIM, Proyecto de estudio, p. 8.

8. ARENaS, «La Cartoixa», p. 225 ANONIM, Proyecto de estudio, p. 9.
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comengar la vida eremitica de la manera que ha arribat fins els nostres
dies. Les caracteristiques d’aquest nou model de vida es reflectien amb
Pexemple de Bru, qui introduf elements cenobitics.

L’any 1090, el Sant Pare Urba II, antic alumne de Bru, el crida
a Roma per a tenir-lo com a conseller. En un viatge d’Urba II al sud
d’Italia, Bru 'acompanya. El papa li oferi la seu episcopal de Regio
Calabria, perd la denega, tot desitjant tornar a la vida contemplativa.
Amb el permis del Sant Pare, funda la cartoixa de Santa Maria de la
Torre, on s’instal-la per a que el model de vida fructifiqués. Finalment,
fou en aquest indret on Bru mori I'any 1101 i on fou enterrat.

Arribats a aquest punt, és important recordar tres influéncies en el
caracter de Sant Bru, les quals estan presents en el carisma i espiritua-
litat de 'orde. En primer lloc, el seu carrec de canonge a la Catedral de
Reims I'impregna de la vida canonical, «és a dir, el cant de I'Ofici Divi,
Pestudi, la pregaria i la docencia i el que després se n’ha dit direccié
espiritual o sia 'orientacié dels deixebles vers la fidelitat a ’'Evangeli i als
compromisos que havien contret com a monjos o preveres»’. En segon
lloc, el temps passat al costat de Robert de Molesmes el féu coneixer de
prop lavida cenobitica. I, per tltim, 'anhel d’una vida eremitica a estil
dels antics Pares del Desert com a cami per a arribar a Crist.

2. Els costums

El model de vida de I'Orde de la Cartoixa, per tant, fou establert
per I'exemple de vida de Sant Bru i no pas per 'establiment d’una regla
que s’hagués de seguir; hem de parlar, doncs, de tradicié o de costums.
Guigé I, cinque Prior de la Cartoixa, va ser qui va posar per escrit la
norma de la vida cartoixana, naixent, aixi, les Consuetudines Cartusiae.
L’any 1140, el Prior Sant Antelm va reunir, per primera vegada, el
Capitol General, drgan que havia de servir per a assegurar estricta ob-

9. Ibidem, p. 21.
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servanca dels costums i al qual van sotmetre obediencia les demés cases
existents fins el moment. El 1271, es van unir els Costums de Guigd,
les ordinacions del Capitol General fetes fins el moment i els usos i
costums de la Gran Cartoixa, originant-se els Antics Estatuts. E1 1368,
es tornaren a escriure, amb la nova normativa sorgida fins el moment,
passant-se a denominar Nowus Estatuts. Seguint el mateix exemple, 'any
1509 s’afegiren als Nous Estatuts les noves disposicions dels Capitols Ge-
nerals fins el moment, anomenant-se, la nova obra, Tercera Compilacio.
Amb ocasié del Concili de Trento, les tres col-leccions es van fusionar i
es van redactar de nou en un sol cos, titulant-se, 'obra resultant, Nova
Col-leccid dels Estatuts. 1'aprovacié la va rebre la tercera edicid, gracies
a la Constitucié Apostolica Iniunctum Nobis, del Papa Innocenci XI,
del 27 de marg de 1688. La nova edicid, revisada i adaptada al Codi de
Dret Canonic de 1917, va ser aprovada amb la Constitucié Apostolica
Umbratilem del Papa Pius X1, del 8 de juliol de 1924. Posteriorment,
segons el mandat del Concili Vatica II, els estatuts s’havien d’adequar
a la nova realitat, pel que el Capitol General de I'any 1971 aprova els
Estatuts Renovats. Finalment, per a adequar-los al Codi de Dret Canonic
de 1983, el Capitol General els torna a revisar, aprovant-los el 1989
dividits en dues parts, la primera de les quals, que conté els llibres I a
IV, conté les Constitucions de ’Orde.

L’evolucié de I'Orde i la redaccié dels diversos costums contrasta
amb les dates tan tardanes de beatificacié i canonitzacié de Bru, els anys
1514 i 1634, respectivament.

Tot aquest esfor¢ de compilacié i d’adaptacié als nous temps s’ha fet
respectant de guardar «como algo muy sagrado nuestro retiro del mundo
y los ejercicios propios de la vida contemplativar, en paraules del docu-
ment del Concili Vatica II Perfectae Caritatis.'® Tanmateix, en el proleg
dels Estatuts de I'Orde de la Cartoixa, s’adverteix que «Mas no por ello

10. ORDE DE 1A CARTOIXA, Estatutos de la Orden Cartujana, ed. R. P. Dom André
Poisson, «Cap. 1.3» (cita a VATICANUS 11, Perfectac caritatis, 7).
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[els nous estatuts] queremos relegar al olvido los Estatutos anteriores,
sobre todo los mds antiguos, siné que se mantenga vivo su espiritu en
la presente observancia, aunque ya no conserven fuerza de ley»."!

Tot i no tenir una regla clara i fixa, els cartoixans han practicat
I'observanca dels Costums de Guigé com una regla mateixa, a més de la
lectura dels textos d’alguns autors que els han influenciat i que esdeve-
nen, també, una font d’inspiracié per a exercici dels deures contrets.
Aixi en deixava testimoni Dom Le Masson:

Las ensenanzas y ejemplos del Santo eran, para sus primeros discipulos,
como una regla viviente, que ellos transmitieron de la misma manera a
sus sucesores. No dudamos en absoluto que haya sido la misma que, mds
tarde, el R. P. D. Guigo puso por escrito; y creemos que nada se encuentra
en las Costumbres de Guigo que no se haya tomado de S. Bruno por lo
que le habian visto y oido."

Cal recordar que, quan Guigé va redactar els seus Costums, ala Gran
Cartoixa encara vivien dos companys de Sant Bru, anomenats Hug el

Capella i Esteve de Die."”

3. Influéncies dels costums

Si, com hem dit, els costums cartoixans es fonamenten, sobretot,
en Pexemple de vida de Bru, podem preguntar-nos en quines fonts
s’inspirava.

Avui, coneixem poques obres del sant. Se li atribueixen un tractat
sobre els psalms, una epistola amistosa a Raiil ¢/ Verd, les «Cartes als

11. lbidem, p. 13.

12. ANONIM, Proyecto de estudio, p. 56 (cita a Dom Innocent LE MAssoN, Disci-
plina ordinis Cartusiensis in tres libros distributa, Parisiis, apud Dezallier, 1703; 2 éd.
Monstrolii, typis Cartusiae S. Mariz de Pratis, 1894; Salzbourg, Institut fiir Anglistik
und Amerikanistik, 1993).

13. Ibidem.
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Germans de Chartreuse» i, sembla, un comentari a les cartes de Sant
Pau. Del conjunt de les seves obres escrites, se’n despren 'interes per
la vida contemplativa, sobretot amb I'exemple de la vida solitaria en el
desert. Per altra banda, es fa evident la influéncia de la vida de Crist i dels
evangelis, del pensament de Sant Jeroni, de Sant Agusti i de Sant Benet.

El que podem anomenar la legislacié de 'Orde esta composada per
tres grups de fonts." El primer i principal és 'Evangeli d’on es deriva
una devocié molt forta per la Mare de Déu. El segon en importancia sén
els Pares del desert i els Pares fundadors d’altres ordes, tal com consta
en les ordinacions establertes per Sant Bru,

El Santo Evangelio de N. S. J. con la interpretacién catélica de los Doctores
de la Iglesia, serd la verdadera regla de todos los cartujos; serdn también
los ejemplos vivientes de vida mondstica, dados por los Padres que nos
han precedido en la vida eremitica, y los de observancia de los consejos
evanggélicos, dados por los Patriarcas de las Ordenes religiosas."

El tercer s6n els Costums recopilats per Guigé. En el proleg, el Prior
enunciava que si no havia recopilat, abans, els costums era «porque en
las epistolas de San Jerénimo, o en la Regla de San Benito o en otros
escritos auténticos (de autoridad indiscutible), crefa que se contenia
casi todo lo que aqui acostumbramos a observar religiosamente».'® A
continuacid, continua Guigé la justificacid, en la qual podem veure
reflectida la humilitat tan caracteristica del carisma cartoixa, aix{ com
la preseéncia important de I'Evangeli en la seva espiritualitat,

Se anadia a ello el saber que conviene mds a nuestra vocacién de humildad
ser ensefiado que ensefiar, y que es mds seguro celebrar los bienes ajenos
que los propios, segtin la Escritura: «Que te alabe el extraio y no tu boca, el

14. Ibidem, pp. 56-58.
15. Ibidem, pp.57-58 (cita a la primera ordinacié establerta per Sant Bru).
16. GuiGO 1, Costumbres de la Cartuja, Cartuja de Aula Dei, «Prélogo».
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desconocido y no tus labios» (Proverbios, 27: 2). El sefior prescribe también
el Evangelio: «Mirad no obréis vuestra justicia delante de los Hombres para
ser vistos de ellos” (Mateo 6: 1).Y

A més del proleg, Guigé afegi un epileg titulat «Elogi a la vida
solitaria», un text reivindicatiu d’aquest mode de vida i en el qual fa
un repas a les fonts principals del Cristianisme que en parlen. Repassa
Pexemple de sants i savis de I’Antic i del Nou Testament. Menciona a
[saac, Jacob, Moises, Elies, Eliseu, Jeremies, Joan el Baptista, a Jesucrist,
a Pau, Antoni, Hilarié i Benet.'®

4. L'espiritualitat cartoixana

En primer lloc cal precisar el concepte de «espiritualitat». Segons
el P. Gabriel M. Brasé, la «Espiritualitat és el mode peculiar de con-
cebre i realitzar 'ideal de vida cristiana».”” En canvi, per a un cartoixa,
Pespiritualitat no pot ser un metode uniforme per a tots els monjos®,
sin6 que apel-la a I'Esperit Sant i a com, aquest, es manifesta i crida
a cada monjo per a la seva unié amb Déu.?! En aquest sentit, per als
cartoixans, el terme «monjo» pren plenament el significat de «unitat»
donat per Dionis I’Areopagita, una unitat de finalitat, la unié amb
Déu.”> D’aquesta concepcié se’n despren que la raé de ser d’'un monjo
cartoixa no és la seva santificacié, ni el merit de la seva vida d’oracié i de
peniteéncia, ni la conservacié d’uns valors espirituals, entre altres, sind,
tnica i exclusivament Déu.*

17. Ibidem, Prélogo».

18. Ibidem, cap. LXXX «Elogio de la vida solitaria».

19. AReNas, «La Cartoixa», p. 26 (cita a Gabriel M. BRaSO, Liriirgia i espiritualitat,
Abadia de Montserrat, Barcelona, 1956, p. 13).

20. ANONIM, Proyecto de estudio, p. 177.

21. Ibidem, pp. 107-108.

22. Ibidem, pp. 109-1101 115.

23. Ibidem, p. 113.
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Peraarribar ala unié amb Déu, la Cartoixa veu important el seguiment
dels primers Pares del Desert i del primer monaquisme. Aixi, la soledat
és un mitja fonamental que s’ha de practicar juntament amb dos altres
elements. Un, la simplicitat, entesa com I'allunyament d’allo superflu, tant
extern com intern a la persona. Dos, la virginitat, és a dir, «la integritat
espiritual de 'anima pura de tot contacte amb el mén, lliure de tota incli-
nacié amb un mateix i totalment unida a Déu».** D’aquests dos elements
se’n deriva la practica de la pobresa, la humilitat, 'austeritat, la sobrietat,
la penitencia, I'anul-lacié de la voluntat, la practica de 'anonimat en els
escrits, la rentincia a alld superflu, la practica del treball manual com a
metode de contemplacid, entre altres. Soledat, simplicitat i virginitat sén
els tres elements fonamentals de la vida contemplativa practicada pels
cartoixans que, per tal d’evitar I'aparici6 de desviacions, se sotmeten a una
obedi¢ncia absoluta al Prior i, en darrera instancia, al Capitol General.

En conclusid, Uespiritualitat cartoixana té, com a finalitat, la unié
del monjo amb Déu en la plenitud de 'amor. Per aconseguir-ho, cada
cartoixa escull quin és el cam{ més adequat a la seva persona, ja que la
Cartoixa ddna llibertat a triar 'escola i el metode d’espiritualitat que es
consideri. Com que el cami es fa amb la practica de la contemplacid,
la llibertat fa referéncia, principalment, a les fonts escrites triades per a
arribar a la unié amb Déu. Sigui com sigui, tal com hem dit, els costums
i estatuts de 'Orde s6n un marc normatiu imprescindible i que esta
pensat per a configurar una vida diaria dels monjos que els faciliti la seva
missi6. I, per altra banda, la devocié a la Mare de Déu i el seguiment
de Cirist sén denominadors comuns.

5. La incidéncia de espiritualitat cartoixana en lespai i la vida
quotidiana dels monjos

Tal com se’n despren del que hem dit fins ara, la vida quotidiana
d’un monjo cartoixa estd, inevitablement, influenciada per 'espiritualitat
i el carisma de I'Orde.

24. Ibidem, p. 147.
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El primer element rellevant i destacat és la practica del silenci,
indispensable per a efectuar la vida contemplativa, aixi com la guarda
de la propia cel-la, és a dir, practicar aquesta contemplacié en aquest
espai, que esdevé el desert del cartoixa. L’arquitectura d’una cartoixa
esta pensada per a la consecucié d’aquest proposit. Aixi, la cartoixa la
podem dividir, clarament, en dues arees. Per un costat, I'area cenobiti-
ca, formada per 'església, el refetor, la sala capitular i diferents capelles
per als serveis dels monjos.”> Per I'altre, I'area eremitica, composada
pel conjunt de cel-les, les quals estan construides al voltant d’'un gran
claustre. A aquestes dues arees se n’hi podria afegir una tercera, toti que
és la que més ha anat canviant durant els segles degut a les successives
reformes. Estem parlant de I'area de la procura o de les obediéncies, on
trobem la porteria, la cuina, la farmacia, alguns magatzems, 'hostatgeria,
la biblioteca, entre altres.?°

Les cel-les sén habitacles de considerables dimensions perque han de
contenir tot alld necessari per a la vida d’un cartoixa i han de donar-li
servei per a que pugui complir amb la seva missi6 sense cap destorb.
L’espai és de petites dimensions i, seguint el criteri de 'arquitectura car-
toixana, auster i senzill. En termes generals, i prenent com a exemple les
cel-les de la cartoixa de Montalegre,”” I'espai d’accés a la cel-la es fa per
la sala d’accés o de ’Ave Maria. En aquesta, hi ha un petit vestibul i, tot
seguit, un espai que no sembla tenir un s especific, perd que comunica
amb el porxo. Si que hi trobem la llar de foc per cuinar i una aigiiera.
A la banda oposada hi ha una porta que comunica amb el cubiculum.
Aquesta estanga és la principal, on el monjo fa vida. Hi trobem el llit,
en un extrem, i I'escriptori i el reclinatori, en l'altre. T¢é finestres que

25. Sergi Lois ALCAZAR i Jordi GORDON GUERRA, «La cel-la de Montalegre:
reflexions entorn de I'habitatge minimy, a La Cartoixa de Montalegre (1415-2015),
la Provincia Cartoixana de Catalunya. Actes del XXXIV Congrés Internacional sobre la
Cartoixa, Col. Analecta Cartusiana, 317 (2015), pp. 320-321.

26. Ibidem, p. 321.

27. Ibidem, pp. 322-324.
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donen al pati i una porta que comunica amb el taller. En aquest, hi ha
el material per a efectuar els treballs manuals, aixi com un espai dedicat
per a menjar. En la paret, hi ha un passa-plats que comunica amb el
claustre i, en un extrem del taller i separada, la latrina. L’accés al pati es
fa pel porxo, on hi ha un banc per a seure i un safareig. En el pati és on
trobem I'hort i el jardi, on el monjo pot conrear i plantar el que consi-
deri. Es costum de conrear productes alimentaris per als apats diaris. A
la cantonada oposada a ’Ave Maria i al cubiculum trobem el mirador,
des d’on el monjo pot observar I'exterior. En la part superior d’aquells
espais hi ha laltell, al qual s’accedeix per una escala del vestibul, i que
serveix de magatzem.

Tot i que hi ha alguns petits canvis en els costums, podem establir
uns criteris generals que han restat immutables.

En primer lloc, per la propia missié de I'Orde, la funcié principal
del monjo és la contemplacié. En aquest sentit, 'oracid litdrgica és un
element principal de la jornada,*® que segueix dins la cel-la gracies al toc
de campanes. La resta d’hores les dedica al treball intel-lectual o manual.

El monjo fa vida en la cel-la tots els dies de la setmana amb algunes
excepcions. Cada dia, surt en tres ocasions per anar a l'església a cantar. A
Missa Conventual, a primera hora del mati. A Vespres, a mitja tarda. I a
Matines-Laudes, a mitja nit, ofici que pot durar tres hores. Els diumenges
i dies festius també surt per anar a cantar tot I'Ofici Divi a 'església, amb
Pexcepcié de les Completes, que es retira a la cel-la. Els diumenges, a
més a més, el menjar es fa en comunitat en el refetor, aixi com les festes
assenyalades.”” Posteriorment a I'apat del diumenge, opcionalment, els
monjos poden tenir un moment d’esbarjo amb el passeig al voltant de
la cartoixa. Actualment, a Montalegre, es fa els dilluns.

Seguintamb elements de la litdrgia cartoixana, destaquem la practica
de la recitacié de 'Ofici de la Mare de Déu que el monjo fa, cada dia,

28. ANONIM (Dom Irenée JaricoT), La Cartuja de Santa Maria de Montalegre,
Cartuja de Santa Marfa de Montalegre, 1960, p. 17.
29. Ibidem, pp. 18-19.
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abans de les hores canoniques i després de Completes, «per tal de co-
mengar i acabar la jornada lloant la Mare de Déu, segons una venerable
tradicié de l'orde cartoixana».® De la mateixa manera, preguen salms
de I'ofici de difunts. Per tltim, la recitacié del Sant Rosari ha estat molt
vinculada a l'orde. Tant és aix{ que, de fet, podem dir que la practica
actual de la recitacié va ser configurada per cartoixans, com a minim
des del segle XIII. Fou Domenec de Prussia, cartoixa mort el 1461, «el
primer que assoli combinar, de manera ordenada, la repeticié pausada
de les Avemaries amb els diversos misteris de la vida de Crist, que es
contemplen d’un Parenostre a l'altre».’ A partir del segle XV, aquest
«Salteri de Maria», com es coneixia llavors, va comengar a divulgar-se
amb el nom de Sant Rosari per part de frares dominics. Tanmateix, el
Rosari cartoixa és més contemplatiu i flexible, ja que s’hi poden afegir
misteris, entre altres diferéncies.

Un altre aspecte important a destacar és la rellevancia de la practica
del dejuni i 'abstinencia. Practicada per Sant Bru, I'abstinéncia de
menjar carn és un dels elements més importants de la vida diaria dels
cartoixans i que s’ha anat transmetent mitjangant 'exemple. Els Cos-
tums de Guigé no en parlen, tot i que, més endavant, s’inclogué una
explicacié. En els Estatuts actuals, per exemple, es diu

Segin una observancia introducida por nuestros primeros Padres y
guardada siempre con un celo especial, hemos renunciado en nuestro
propésito al uso de la carne obsérvese dicha abstinencia como algo propio
de la Orden y signo del rigor eremitico en el cual, con la ayuda de Dios,
queremos perseverar.”?

Aquest rebuig voluntari no només s’ha d’entendre des de la pers-
pectiva de 'obediéncia o de la practica d’una vida senzilla que fuig de

30. Fra Valenti SERRA DE MANRESA, «Particularitats de la litdrgia i devocions cartoi-
xanes», a La provincia cartoixana de Catalunya, pp. 61-62.

31. Ibidem, p. 62.

32. ORDE DE 1A CARTOIXA, Estatutos de la Orden Cartujana, «Llib. 1, Cap. 7.5».



80 L'espiritualitat cartoixana i la seva influéncia sobre els cartoixans i Sant Ignasi de Loiola

les coses superflues, siné que apel-la a la integritat del cos i de "anima
per a poder practicar I'oracié i defugir de les temptacions,

La penitencia corporal no debemos abrazarla solo por obedecer a los Es-
tatutos; estd destinada principalmente a aligerarnos del peso de la carne
para que podamos seguir con mds presteza al Sefior.

A més, 'abstinéncia de carn era una practica efectuada pels Pares
del Desert i que Sant Benet recull en la seva Regla fent mencié als
animals quadripedes. Els cartoixans, doncs, com a exemple de recerca
de l'autenticitat, posen la mirada més enrere, en els primers eremites.

Aquesta preocupacié de mantenir el cos fisic lleuger és el motiu pel
qual els Costums augmentaven el temps de dejuni establert per I'Es-
glésia. Es preveia guardar tres dies a la setmana de dejuni, a base de pa,
aigua i, opcionalment, sal. Avui, la practica ha quedat fixada, només, els
divendres. A més d’aquests dies setmanals, durant les vigilies de les festi-
vitats assenyalades també havien de practicar-lo. De manera general, el
calendari littirgic cartoixa establia un periode de dejuni, que comengava
en els idus de setembre i acabava per Pasqua i en el qual els cartoixans
només feien un apat al dia, amb I'excepcié dels dilluns, dimecres i di-
vendres, que eren d’abstineéncia, i de les festes solemnes, que menjaven
dues vegades. En el periode que va de la Pasqua als idus de setembre,
per tant, feien, també, dos apats al dia els dimarts, dijous i dissabtes. El
diumenge, dia del Senyor, acostumava a ser un dia excepcional.

Per altra banda, la recerca de Déu mitjangant 'oracié contemplativa
havia de ser precedida d’una fe forta i acompanyada de la purificacié i
del rebuig de la voluntat i 'ego personals. Les mortificacions eren una
practica emprada, com el cilici, per a preparar el cos i 'anima per a la
contemplacid. Una de les practiques establertes pels costums eren les
sagnies o minucions, que podem veure reflectides en documents de les

33. Ibidem, «Llib. 1, Cap. 7.3».
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cartoixes d’Escaladei i de Montalegre. En el primer, es preveien quatre
setmanes de I'any en les quals, durant tres dies, es practicaven les sagnies.
En el cas de Montalegre, la practica es duia a terme cinc setmanes 'any.

Tot i les precaucions que, avui, podria aixecar el model de vida
cartoixa, els testimonis revelen que, ben al contrari, els monjos de Sant
Bru seguien fidelment amb lespiritualitat de I'Orde, com més endavant
veurem. L'estricta observanga de l'austeritat i de les mortificacions podia
fer perillar la vida d’un cartoixa. Aixi com es podien preveure castigs
pels monjos que incomplissin algun precepte. Els Costums també in-
corporaven solucions per aplicar en els casos en els quals membres de
la comunitat eren excessius amb els seus deures. S’establia la prohibicié
expressa de fer qualsevol exercici suplementari sense 'aprovacié del
Prior. A més, aquest podia ordenar a un monjo abandonar I'exercici i
obligar-lo a menjar o dormir.*

6. La incidéncia de Uespiritualitat cartoixana en la societat i en Sant

Ignasi

Certament, la practica de 'oracié contemplativa ha pogut comportar
una menor tradicié de publicacié d’obres escrites dirigides a un public
general. Si tenim en compte que la practica de 'anonimat en les obres
escrites ha pogut fer descontixer algunes d’aquestes obres, hem de con-
siderar que la incidéncia de les que coneixem és, realment, significativa.

Fent referéncia a dos testimonis propers, que sén rellevants per a
la historia de Catalunya i per a coneixer millor les ¢poques en les quals
van viure, podem citar a Arnau de Vilanova i a Rafael d’Amat, baré
de Malda. El primer feu una defensa de I'abstinencia cartoixana en la
seva obra De esu carnium, on tracta la medicina i espiritualitat com
a materies complementaries. El segon és un exemple d’un altre perfil
d’apropament als cartoixans. En un dels seus multiples viatges i visites

34. Jordi BaGes-QUEROL Branco, «Alimentacié a la Catalunya moderna. Pro-
ductes i elaboracions», tesi doctoral inedita, Universitat de Barcelona, 2017, p. 184.
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realitzades a diferents indrets de Catalunya, el baré de Malda deixa tes-
timoni de la comunitat de la cartoixa de Montalegre i del seu carisma,
tot descrivint el caracter auster, senzill i rigords dels monjos, en una
visita feta el segon quart de segle XVIII,

Obsérvan ab tota exactitud la regla austera de son patriarca y fundador,
sant Bruno, portant tots un cilici de cerdas de caball com escapulari sobre la
carn, mortificats en tots los sentits y en lo de no poder parlar sens llicencia
del prior del monestir.”

Més enlla d’aquests exemples propers, n’hi ha d’altres de significatius
que permeten copsar que la incidencia del pensament cartoixa ha estat
rellevant i discreta. Trobem a Guigé II que, en el segle XII, va escriure
la Scala Claustralium, en la qual establi les quatre etapes de la lectio
divina. O Ludolf de Saxonia, I'obra del qual, la Vita Christi, del segle
XIV i publicada per primera vegada la segona meitat del s. XV, tant va
influenciar en 'obra homonima d’Isabel de Villena, pero, sobretot, en la
devotio moderna i en Sant Ignasi de Loiola i els seus Exercicis espirituals,
personatge del que parlarem tot seguit. O, per ultim, el prolific Dionis
el Cartoixa, entre altres.

El professor Emilio del Rio, S. I., va publicar, de manera recent, la
Vita Christi de Ludolf de Saxdnia.*® Aquesta traduccié al castella és la

35. Rafael d’AMAT 1 DE CORTADA (baré de Malda), Viles i ciutats de Catalunya, a
cura de Margarida Aritzeta, Editorial Barcino, Barcelona, 1999, pp. 242-243.

36. LunoLFO DE SAJONIA (LUDOLF VON SACHSEN), La vida de Cristo, ed. E. del
Rio, S.I., Universidad Pontificia de Comillas e Institutum Historicum Societatis Iesu
(Monumenta Historica Societas lesu, Series Nova), v. I-II, Madrid y Roma, 2010.
Emilio del Rio fa un repas de la bibliografia existent sobre I'estudi de la influéncia que
'obra del cartoixa va tenir en Sant Ignasi. A més, inclou, en els capitols pertinents,
les 50 meditacions de Sant Ignasi que es troben en els Exercicis Espirituals, 261-312.
En aquest sentit, es tracta d’una publicacié de gran valor que actualitza i conjumina
traduccid i edicié critica.
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més actual des de 'anterior i primera realitzada, el 1499, pel frare fran-
cisca Ambrosio Montesino. Com ens explica del Rio, Montesino era un
poeta que gaudia de la bona consideraci6 de la reina Isabel la Catolica,
la qual fou qui li demana la traduccié al castella de 'obra del cartoixa.”
Aquesta traduccid va ser impresa els anys 1502-1503 a Alcald de Henares,
per voluntat del cardenal Cisneros, essent 'obra que estrena aquella
impremta. Segons del Rio, aquesta primera versié impresa va gaudir de
bona acceptacié entre la noblesa castellana gracies a la influencia de la
reina, qui va posar de moda la seva lectura.® D’aquesta manera, doncs,
va arribar a la santa Teresa de Jests o a aquell Ignasi convalescent de les
ferides produides durant la guerra de Navarra.

Sant Ignasi aprofita la convalescencia per a llegir llibres «<mundanos
y falsos, que suelen llamar de caballerfas».”” En aquest context fou que
llegi La vida de Cristo, de fra Ambrosio Montesino, i una edicié caste-
llana de la Llegenda auria, de Jaume de Voragine (Jacopo da Varazze),
llibres dels quals en va extreure les anotacions que més li interessaven
i que va fer servir per a confeccionar un llibre propi. En aquest llibre
personal, Ignasi emprava un metode que, segons Emilio del Rio, era
una clara influéncia de 'edici6 d’Alcald de Henares de La vida de Cristo:
les anotacions que feien referéncia a Jesucrist estaven escrites en «tinta
colorada» i, en canvi, les de la Verge Maria en tinta blava.’

Els estudis que s’han fet sobre la relacié entre les obres de Ludolf i
de Varazze amb els Exercicis espirituals, i que del Rio estudia, apunten
a una clara i rellevant influéncia dels primers sobre el segon.*' Segons

37. Lupotro, La vida de, 1, p. VIIL

38. Ibidem, p. IX.

39. El pare Emilio del Rio, S.I. fa una cita interna a les obres completes de Sant
Ignasi a LUDOLFO, La vida de, 1, p. X. La cita porta a confusié perque 'any d’edicié
conté un error i el titol que va utilitzar pot fer pensar que es tracta d’una publicacié
inexistent. La cita interna revisada i corregida pot ser la segiient: SAN IGNACIO DE
Lovora, Obras, BAC, Madrid, 1991, 1, 5, p. 102.

40. Ibidem, p. X1.

41. Sobretot R. GARCIA MATEO, El misterio de la vida de Cristo en los Ejercicios
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diuen del Rio i Cabasés, Sant Ignasi s’hauria endut amb ell el llibre
de les anotacions personals, que va escriure a Loiola, en el viatge que
finalitza a la cova de Manresa, llibre que hauria emprat per a escriure
els Exercicis espirituals.

Tanmateix, la influéncia de 'obra de Ludolf de Saxonia en la de Sant
Ignasi sembla que fou més significativa que la que tingué la Llegenda
auria, sense desmereixer el seu paper.*? Aix{, malgrat algunes diferéncies
de forma, de l'obra del cartoixa en va treure el metode contemplatiu, la
importancia dels evangelis i espiritualitat, centrada en la omnipresencia
i omnipotencia de Déu:

Asi los cuatro sentidos se hacen presentes en cada elemento de los EE,
como estdn en cada elemento de la Escritura, en sentido espiritual. Modelo
de “contemplaciones” son los capitulos, las “meditaciones” de Ludolfo
sobre la Pasién en la 32 Parte, lo mejor de su obra. Cada vez propone: 1)
el hecho “articulum”, (historia y alegorfa); 2) ensefianza “documentum?”,
sentido moral; 3) fin: para conformarse al “articulo” (“momentum”) de
la unién con Ciristo paciente; 4) oracién, vida eterna (anagogfa). En esas
meditaciones estd toda su doctrina de la oracién, desde la preparacién al
ejercicio; el método de contemplar de los EE de Ignacio.

ignacianos y en el Vita Christi Cartujano, Antologia de textos, BAC, Madrid, 2022, p.
XXXI a Lupotro, La vida de, 1, p. XII i XXIII. També BEATO JACOPO DA VARAZZE,
Leyenda de los Santos, ed. F. J. Cabasés, Universidad Pontificia de Comillas Institutum
Historicum Societatis Iesu (Monumenta Historica Societas Iesu, Series Nova), Madrid
y Roma, 2007, p. XXXVII a Luborro, La vida de, 1, p. XI; Paul SHORE, «Ludolfo
de Sajonia», Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, dir. J. Garcfa de Castro, grupo
GEI, Mensajero-Sal Terrae, 2007; II, pp. 1151-1153 a Lubotro, La vida de, 1, pp.
XVII-XVIII; i el mateix Emilio del Rio.

42. Lupotrro, La vida de, 1, p. XIX i XXIV. Del Rio explica que la lectura del
Flos Sanctorum servia a Sant Ignasi com exemple de conductes a seguir, en concret
la de Sant Francesc. Posteriorment, afirma que «Se detenia pensando en imitar a los
Santos; perd en los EE todo lo llena el querer “seguir” a Cristo: conocerle, imitarle,
alcancarle», en clara al-lusié al mateix esperit que es troba en 'obra de Ludolf de
Saxodnia i que tant marca al sant.
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Per tltim, Emilio del Rio esbossa, de manera sintetica, els exemples
concrets de les coincidencies entre la Llegenda auria i els Exercicis espi-
rituals, fruit de 'analisi d’altres fonts.

Finalment, la intencié del present article ha estat la de reunir, de
manera breu, els cossos normatiu i teologic que han format el que podem
anomenar espiritualitat cartoixana, aixi com reflectir el seu grau elevat
d’influéncia en el mode de vida dels membres de 'orde. Per tltim, s’ha
volgut mostrar que aquesta influéncia ha superat els murs de les cartoixes
per a arribar a membres destacats, civils o eclesiastics, de la historia
del nostre pais. Per I'acte en el qual s’'emmarca la present publicacié
s’ha considerat important i pertinent recordar 'impacte personal i
vital que va tenir Sant Ignasi després de llegir I'obra Viza Christi, del
cartoixa Ludolf de Saxonia. Succés, per cert, que ha estat recordat i
objecte d’estudi per part de membres de la Companyia de Jesus des
dels temps del sant.
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La revisi6 de I’hagiografia en la
Contrareforma:
Pere Gil i Antoni Viceng¢ Domenec

CARME ARRONIS LLoPIS*

Resum

El context religids, social i cultural de 'Europa dels segles xv1 i xv1r estigué
marcat per les directrius doctrinals derivades del Concili de Trento, que fo-
mentaren la proliferacié de manifestacions religioses renovades, reformades.
També la materia hagiografica fou objecte de revisié: el culte als sants, i els
textos que el recolzaven i en feien difusié, foren acuradament examinats, i
arreu de tota 'Europa catolica es redactaren noves compilacions hagiogra-
fiques que substituiren els santorals medievals. Aquesta revisié de la materia
estigué esperonada per les critiques protestants, i en conseqiiéncia, les noves
compilacions catoliques destil-len un to combatiu i militant per defensar la
devoci6 al sants, que s’aprecia tant en les declaracions dels hagiografs, com en
les principals estrategies aplicades en la revisié dels textos. En aquest treball
analitzaré les primeres compilacions catalanes sorgides rere la clausura del
Concili des d’aquesta Optica, per esbrinar en quina mesura sintonitzen amb
les principals iniciatives de revisié de la materia hagiografica sorgides a 'orbe
catolic. Em centraré en els apunts inacabats de Pere Gil (S.].), coneguts com
a Vides de sants de Catalunya, i en la compilacié d’Antoni Viceng¢ Domenec
(O.D.), Historia general de los santos y varones ilustres en santidad del Principado
de Cataluiia, totes dues enllestides al tombant del Cinc-cents.

Paraules clau: hagiografia, santoral, Pere Gil, Antoni Vicen¢ Domeénec,
Contrareforma.

* Aquest treball s’ha desenvolupat en el marc del projecte “Itinerarios de la hagi-
ografia hispdnica en la Edad Moderna: evolucién y difusién del legado devocional”
(PID2022-139820NB-100), financat pel Ministeri de Ciéncia i Innovacid.
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Al llarg del Cinc-cents, la lectura de vides de sants havia esdevingut
una de les lectures més recomanades per a I'edificacié pietosa dels de-
vots: en el santoral es trobaven els exemples de virtut dignes de lloanga
i imitacié. Per al mateix Ignasi de Loyola, la lectura de vides de sants
tingué un impacte destacat. Com narrava el seu primer bidgraf, el també
jesuita Pedro de Ribadeneira, Ignasi «siendo soldado, y sumido en la
vanidad del mundo, abrié los ojos del alma, y se convirtié a Dios, por
leer las vidas de los santos, aunque al principio las lefa mds por entrete-
nimiento que por devocién».!

Tanmateix, el culte al sants esdevingué en I'Europa del temps d’Ignasi
de Loyola i dels decennis posteriors, un dels aspectes més polemics de la
religiositat. Ja en la prereforma catolica hi hagué veus entre els teolegs
catodlics que denunciaven algunes practiques heterodoxes relacionades
amb aquestes devocions, que sovint fregaven la superstici6 i la idolatria,
0, aixi mateix, que assenyalaven 'escas rigor de moltes narracions hagio-
grafiques. Perd fou a partir de les critiques dels protestants a la qiiestié
quan es generalitza la revisi6 del culte als sants i a llurs reliquies, 1 als
relats que difonien aquestes devocions.

Centraré aquesta intervencid, precisament, en les primeres empreses
de reformulacié d’aquests textos que es produiren en el context catala
postridenti, i m’hi referiré a dues noves compilacions de relats de vides
de sants: el recull manuscrit i inacabat del jesuita Pere Gil, conegut com
a Vides de sants de Catalunya, ila compilacié del dominic Antoni Viceng
Domenec, Historia general de los santos y varones ilustres en santidad del
Principado de Cataluna, totes dues enllestides entre finals del Cinc-cents
iinicis del Sis-cents. Malgrat el caracter local predominant en ambdues
compilacions, i 'esperit patriotic que traspuen,” convé també situar la

1. Pedro de RIBADENEIRA, Flos sanctorum, o libro de las vidas de los santos. Primera
parte, Luis Sdnchez, Madrid, 1616 (1a ed. 1599), «Prélogo al lector», s.p.

2. Sobre la qiiestid, vegeu Pep VALSALOBRE, «Elements per a una Catalunya sacra:
sobre alguns aspectes de 'hagiografia de 'edat moderna catalana», a M. Garciai M.A.
Llorca, eds., Vides medievals de sants: difusid, tradicid i llegenda, IFV, Alacant, 2012,
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seua genesi en el context catolic hispanic i europeu, per poder apreciar
les principals claus i estrategies aplicades en la revisié del llegat literari

hagiografic.

1. L’hagiografia reformada com a resposta a les critiques protestants

A pesar que les critiques i els atacs dels protestants al culte als sants i
a les reliquies es produiren ja en els primers decennis posteriors al sorgi-
ment de la Reforma,® no fou fins a la darrera sessié del Concili, la XXV,
de 314 de desembre de 1563, que es tracta la qiiestié del culte als sants
de manera particular. Sens dubte, una major participacié dels prelats
francesos, que havien viscut de primera ma els atacs dels hugonots a les
reliquies i a les imatges, foren decisius a la sessid i al decret promulgat,
«De la invocacid, veneracid i reliquies dels sants i de les sagrades imat-
ges». Amb aquest decret es refermava la tradici6 catdlica de venerar els
sants com a mitjancers i intercessors davant Déu, com també el valor de
les reliquies i les imatges per fomentar i avivar aquesta pietat. Amb tot,
s’instava els prelats perque instruiren correctament els fidels en aquestes
devocions, i perque vetllaren per evitar qualsevol practica heterodoxa
relacionada amb el culte als sants. Res es deia, pero, explicitament, sobre
els relats hagiografics, tan menystinguts i menyspreats pels protestants,
entre altres raons, pels continguts falsos i infundats inclosos en aquests
relats, que havien estat motiu de mofa pels heretges.*

pp- 99-122 i Xavier TORRES, «La ciutat dels sants: Barcelona i la historiografia de la
Contrareformar, Barcelona: quaderns d'historia, 20 (2014), pp. 77-104.

3. Sobre la qiiestid, vegeu Fernando BANOs VALLEJO, «Lutero sobre la hagiografia
y los hagidgrafos sobre Lutero», Studia Aurea, 13 (2019), pp. 7-40, recuperat online a

la pdgina https://studiaaurea.com/article/view/v13-banos, el 27/2/2023, DOI: https://
doi.org/10.5565/rev/studiaaurea.349.

4. Vegeu una sintesi d’alguns d’aquests atacs a Fernando BANOS VALLEJO, «“Lan-
zarfan grandes carcajadas”: Lo apdcrifo del flos sanctorum y la burla de los protestan-
tes», Rilce, 36/2 (2020), pp. 428-452, recuperat online a la pdgina https://revistas.

unav.edu/index.php/rilce/article/view/38014, el 27/2/2023, DOI: https://doi.
Org/IO.15581/008.’2’6.2.428-52.
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La tasca sistematica de revisié dels escrits litdrgics i paralitdrgics
s'inicia poc després de la clausura del Concili. Prompte s’enllestiren el
Breviari roma reformat (1568) i el Missal (1570), amb que es pretenia
homogeneitzar els ritus dels catolics, suprimir determinades practiques
tingudes per heterodoxes, i revisar els textos tocants a les llegendes dels
sants que incloien. Després aparegueren altres obres complementaries
que responien a la mateixa intenci6 de depurar els escrits de la tradicié
hagiografica, com ara 'edicié del Martirologi d’Usuard revisat per Johan-
nes Molanus (1568), o el Martirologi roma “oficial” de Cesar Baronio
(1584). I, aixi mateix, no mancaren les iniciatives engegades per revisar
les grans compilacions de vides de sants que tant s’havien difés des de
les darreries del segle XV gracies a 'embranzida de la impremta, que
multiplica la difusié i facilita que la lectura d’aquests santorals esdevin-
guera una practica d’edificacié individual.

Les compilacions d’origen medieval, senyaladament les versions en
romang de la Legenda Aurea de Jaume da Varazze, conegudes com a flos
sanctorum, havien sigut criticades també pels reformadors catolics. Ja en
1532 ’humanista Joan Lluis Vives havia sigut molt critic amb el text de
Varazze, i qiiestionava irdnicament, fins i tot, per que se la considerava
daurada, quan li semblava «scripta sit ab homine ferrei oris, plumbei
cordis»;’ jutjava que aquest santoral era una vergonya per als cristians,
per la poca cura i precisié amb que s’havien transmes les vides dels sants,
que contenien histories fabuloses mancades de qualsevol garantia d’au-
tenticitat. Aquest mateix judici el sostenia, encara tres decades després, el
dominic salmanti Melchor Cano, brag dret de 'inquisidor Fernando de
Valdés, i un dels teolegs espanyols més influents en la reforma conciliar:

Estd muy justificada la queja de Luis Vives sobre ciertas historias inventa-
das en la Iglesia. Con prudencia y sélido razonamiento acusa de inventar

5. Billy Bussell THOMPSON, «Plumbei cordis, oris ferrei. La recepcién de la teologia
de Jacobus a Voragine y su Legenda aurea en la Peninsula», a J. Connolly et al., eds.,
Saints and their authors. Studies in Medieval Hispanic Hagiography in honor of John K.
Walsh, The Hispanic Seminary of Medieval Studies, Madison, 1990, pp. 97-106: 106.
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malévolamente a quienes, en vez de piedad, urden mentiras en favor de
la religién. [...] Quienes con falsos y mendaces escritos incitan a las almas
de los mortales a dar culto a los santos, lo que consiguen es que se pierda
el crédito a lo verdadero por culpa de lo falso, y que las cosas que han sido
sacadas a la luz con rigurosidad por autores totalmente veraces sean puestas
también en entredicho. [...] Quienes consideran que no van a exponer con
brillantez las famosas proezas de los santos si no las adornan con fantasfas,
revelaciones y milagros, perjudican enormemente a la Iglesia de Cristo.

Aquesta mancanga de rigor dels textos, amb la inclusié d’elements
falsos i mancats d’autoritat, fou un element constant en les critiques
protestants, i, en conseqiiencia, la principal preocupacié dels hagiografs
catolics a 'hora de revisar els relats. Aixi, s’afanaren a tractar de legitimar
les histories dels sants amb criteris d’autoritat i historicitat, per porgar-les
d’elements infundats —que no meravellosos o irrisoris, com sovint s’ha
conclos—. I aixi ho constata la primera gran empresa de revisié del san-
toral general, portada a terme pel bisbe de Verona Lluis Lippomano, un
dels presidents del Concili de Trento en la seua segona etapa, entre 1551
i 1552, anys en que, precisament, s'inicia la publicacié dels sis volums
de la seua compilacid, Sanctorum priscorum patrum vitae, numero centum
sexagintatres, per gravissimos et probatz'ssz'mos auctores conscriptae (1551-
1558). Com ja es fa pales al titol, el seu objectiu essencial era ancorar
els relats dels sants en I'autoritat dels doctors i pares de I’Església que
se n’hagueren ocupat, és a dir, en autors «greus» i «provats». En aquest
periode, en la historiografia, i per tant, també en la historia de 'Església,
la presencia d’autoritats reputades que avalaren els fets era una garantia
d’autenticitat, i la reescriptura de I’hagiografia en aquesta clau és entesa,
a més, com una refutacié a les critiques i mofes dels protestants, com
Lippomano declara explicitament en els prolegomens:

6. Melchor CaNo, De locis theologicis (Salamanca, 1563), ed. i trad. ]. Belda, BAC,
Madrid, 2006, pp. 645 i 649.
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quienes escribieron estas vidas que ahora divulgamos son escritores ilustres
aprobados por todos, y bien dignisimos de fe (incluso para los mismos
herejes, testigos a su pesar, contra los cuales principalmente se editan).
Por lo demds, todo lo apdcrifo (como dijimos), es decir, las vidas de estos
cuyos redactores se ignoran totalmente o, si se conocen, son de pobre
estimacién y autoridad en la Iglesia, con escripulo conmemoramos,
porque no contribuyen a probar la verdad de los dogmas, como la que
nos esforzamos ahora en probar frente a los nuevos herejes, los cuales, si
las hubiésemos introducido, al instante sacudirfan la cabeza, arrugarfan la
nariz, lanzarfan grandes carcajadas y dirfan: Que la fe de estos vaya sobre
el crédito de esos mismos autores.”

Uns proposits ben semblants declara Lloreng Surio, cartoixa alemany
autor de la magna compilacié6 De probatis sanctorum historiis (1570-
75), veritable pedra de toc de I'hagiografia reformada postridentina, i
model de I'hagiografia critica per a tots els hagiografs posteriors. Surio
parteix de la compilacié de Lippomano, perd amplia notablement
els materials, varia I'estructura i els criteris emprats per legitimar les
devocions. Surio no fou tan restrictiu en I'ds de les fonts; prioritza les
histories provades per autoritats, perd dona cabuda a relats i episodis
de procedencia desconeguda, sempre que «inspiren confianza al lector
prudente, y muestren suficientemente estar escritas de buena fe»,® i aquest
argument, com veurem, esdevindra fonamental en la legitimacié de les
tradicions locals. També la compilacié reformada de Surio es presentava
com una refutacié als atacs dels heretges sobre la materia hagiografica,
ja que argumentava que havia cercat de «no proporcionar a los impios
herejes ocasién para la calumnia, pero no dudo, dada su desvergiienza,
que fécilmente encontrardn qué denigrar también en estas historias que
tienen autores ciertos y graves».’

7. BaNos «Lutero sobre la hagiograffa», p. 27.
8. Ibhidem, p. 29.
9. Ibidem.
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Seguint aquests models, a la practica totalitat de les hagiografies
reformades o d’obres tocants a la materia dels primers temps de la Con-
trareforma, s’explicita la voluntat de refutar les critiques i —particular-
ment— les mofes, pronunciades pels heretges sobre I’hagiografia catolica.'
Ho comprovem també en els santorals generals de 'ambit hispanic.

Alonso de Villegas, autor de la primera compilacié general reformada
en castella, afirma en el proleg del primer tom del seu Flos sanctorum
(1578), que amb la seua compilacié es podia posar fre, com havia suggerit
Lippomano, a les mofes que propiciaven els santorals anteriors, «que
antes provocan a irrisién que a devocidn, las cuales dan bastante causa a
gentes de otras naciones para que burlen de los espafioles, porque en su
lengua no tienen cosa grave y de autoridad, en materia de tanta impor-
tancia».'' I, aixi mateix, el jesuita Pedro de Ribadeneira, autor de 'altra
gran compilacié general reformada en el context hispanic, recordava que
el seu Flos sanctorum (1599), «es un fuerte escudo y defensa contra los
infieles que la contrastan, y un martillo y cuchillo contra los hereges,
cuyos errores y desatinos con ninguna cosa se convencen mejor que con
los exemplos de los santos». I tots dos, tant Villegas com Ribadeneira,

10. Veurem la mateixa idea recollida en obres no estrictament hagiografiques,
perd que s’ocupen de la materia en algun punt, com a la Cordnica general de Espania
d’Ambrosio de Morales (Alcala de Henares, Juan [figuez de Lequerica. 1574), que
lamentara els arguments que aquests relats de sants mancats d’autoritat han propiciat
als heretges: «(lo que no se puede decir sin mucho dolor), [...] el no ser historias dignas
de los Santos, que sucede luego el tener los hombres maliciosos ocasién de burlar de
ellas, y los buenos cristianos y prudentes, de llorar el ver asi escarnecidas las cosas de
los Santos, y otros grandes inconvenientes que de esto suceden» (p. 2122); «la mucha
ocasién de burla y escarnio que pueden dar a los infieles o herejes, y de dolor o gemido
a los buenos cristianos [...] otros podrdn, cuando quisieren, advertitlos, y, teniendo
poderio y autoridad, remediarlos» (p. 213).

11. Alonso de VILLEGAS, Flos sanctorum y historia general de la vida y hechos de
Jesuchristo, Dios y Sefior nuestro, y de todos los Santos de que reza y haze fiesta la Iglesia
Catélica, conforme al Breviario Romano, reformado por decreto del Santo Concilio Tri-
dentino, Primera parte, Pedro Madrigal, Madrid, 1588 (1a ed. 1578), «[Dedicatoria
a Felipe II]».
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fonamenten la validesa de les seues compilacions argumentant que les
histories van emparades amb la legitimitat que els confegeix la presencia
d’autoritats de I'Església, en paraules de Ribadeneira, pels autors «mds
graves y de mayor autoridad que ay, y conocidos y recebidos por tales
de toda la Iglesia Catdlica»."

Al context catala no comptem amb cap compilacié general semblant
ales de Villegas i Ribadeneira, de fet, aquestes obres tingueren una gran
acceptacié a terres catalanes, on foren reeditades en nombrosissimes
ocasions.” Els hagiografs locals no escometeren una tasca equivalent
per fer una nova compilacié general dels martirs i confessors cristians en
catald; ara bé, aixo no significa que no s’engegaren iniciatives paral-leles
orientades a la revisié de la materia hagiografica, i amb unes motiva-
cions semblants. Aquests esforcos, perd, se centraren principalment en
’hagiografia propia del territori. No era una empresa aillada. Al 1573,
Johannes Molanus ja havia explicitat la conveniencia perqué a cada
territori es prengués cura «suae nationis Sanctos», com ell feia amb el
seu Indiculus Sanctorum Belgii, que completava el martirologi d’Usuard
que ell mateix havia revisat i esmenat pocs anys abans (1568).'* Mola-
nus parava una atencié especial als sants dels quals es conservaven llurs
reliquies, segurament per tal de legitimar-ne 'autenticitat i reivindicar
el seu culte com a particulars protectors de la comunitat. I efectivament,
en la majoria de les didcesis es posaren en marxa iniciatives per revisar
la materia hagiografica “propia” i fer-ne difusié.” La imatge resultant

12. RIBADENEIRA, Flos sanctorum, «Prélogo al lector».

13. Carme ARRONIS LLoOPIS, «La tradicié editorial del Flos sanctorum catala en el
Cinccents», Magnificat Cultura i Literatura Medievals, 8 (2021), pp. 229-302, p. 277,
recuperat online a la pdgina https://ojs.uv.es/index.php/MCLM/article/view/20952,
el 27/2/2023, DOI: hteps://doi.org/10.7203/MCLM.8.20952

14. Johannes MoLaNus, «Epistola dedicatoriar, Indiculus Sanctorum Belgii, Hie-
ronymum Vvellaeum, Leuven, 1573, f. 3v.

15. De fet, també les compilacions castellanes de Villegas i Ribadeneira dedicaven
a la fi atencié a les principals devocions castellanes, amb qué completaven el santoral
catolic general.
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de tots els esforgos plegats seria la d’'una Europa d’arrels profundament
catoliques, i el testimoni de fe que aportaven els primers martirs adqui-
rien nova significaci6 en el context de les guerres de religié.

Aix{ doncs, tant el recull inacabat de Vides de sants de Catalunya del
jesuita reusenc Pere Gil (c. 1600),' com la Historia general de los santos
y varones ilustres en santidad del Principado de Catalunia, del dominic
d’origen gironi Antoni Viceng¢ Domenec (impresa a Barcelona en 1602
i, de nou, a Girona en 1630)," responen també a aquesta voluntat
de vindicacié dels martirs naturals del territori i de les devocions més
arrelades. I totes dues sén presentades amb el mateix esperit combatiu
i contestatari que hem vist més amunt en les compilacions generals.

Pere Gil, al primer capitol conservat dels seus apunts hagiografics,
assumeix el topic de I'escarn protestant, i la causa que ’ha propiciat:
la inclusié d’histories apocrifes i falses, i ho formula en termes molts
propers als que hem vist emprats per Melchor Cano:

los historiadors que en historias dels sants, per affesié o pietat indiscreta,
escriuen las cosas duptosas per certas, y fingen o atribueyxen miracles a
alguns sants ab pochs fonaments y poca certitut dels miracles, cometen gran
peccat y gran sacrilegi, y fan més dany a la Iglésia santa del que-s pensan,
per donar occasié als heretges de burlar-se de las historias dels sants quant
troban en ellas las cosas duptosas affirmadas com si fossen certas, y molt
més quant troban en ellas alguns malvats heretges de Alemanya, Inglaterra

16. Pere GIL, Vides dels sants de Catalunya (ms. 235 de la Biblioteca Publica
Episcopal de Barcelona). Vegeu una descripcié a Angel FABREGA GRAU, «El P. Pedro
Gil §J (mort 1622) y su coleccién de vidas de santos», Analecta Sacra Tarraconensia,
XXXI (1958), pp. 5-25.

17. Antoni Viceng¢ DOMENEC, Historia general de los santos y varones ilustres en
santidad del Principado de Catalusia, Gabriel Graells i Giraldo Dotil, Barcelona, 1602.
Vegeu una caracteritzacié del santoral a José Luis BETRAN i Carlos BLanco, «Antoni
Viceng Domenech y su Historia general de los santos y varones il-lustres», a E. Callado,
ed., Frailes, santos y devociones. Historias dominicanas en homenaje al Profesor Alfonso
Esponera, Tirant lo Blanch, Valencia, 2020, pp. 375-400.
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y altres parts, han fet libres y escrit contra las vidas compostas per alguns
catolichs de alguns sants, en los quals trobavan cosas falsas o apocrifas o
incertas o duptosas. Per esta causa més ha de mil anys que lo papa sant
Gelasio, prevenint aquest mal, ordena que no-s admetessen historias sens
nom de autor, y que no fossen ben calificadas. [...] Y si trobassen [los
bisbes] algunes coses que prohibir, las prohibissen, o procurassen fossen
prohibides; y si trobassen coses que emmendar, las emendassen, per a que
d’esta manera las vidas dels sants estiguessen de tal manera escrites que
per ellas ni de ellas no poguessen los malvats heretges, calumniadors dels
catholics, pendrer occasié de burlar-se de la historia de las vidas dels sants.'®

Antoni Domenec, per la seua banda, no fa referéncia explicita a la
burla, pero sf a la necessitat de combatre I'afront protestant, i amb la
declaracié d’aquest proposit s’inicia el proleg de la seua compilacié:

Quien cosiderare el bdrbaro furor con que los hereges de nuestros tiempos
se han atrevido a las reliquias de los gloriosos santos en la misera Alemana,
infelice Inglaterra, y nuestra vezina Francia, no necessitard de que le acumu-
le largas razones en este prélogo para declarar los motivos que pudo tener
un espafiol y religioso de la orden de Santo Domingo para dar defendidas
del injusto olvido las santas memorias de los que, viviendo y muertos,
tanto illustran su patria. Que, amigo lector, viendo a Dios perseguido
y blasfemado en sus santos, ;quién, después de dirretido en ldgrimas de
sentimiento, revestido de fortaleza del cielo, no se bolverd un fiero leén de
manca paloma por estarle al lado y en tan importante ocasién defenderle?"”

I de fet, el record de I'heretgia i el rebuig dels protestants a la devocié als
sants i al culte a les imatges i reliquies, és latent a tot el santoral del dominic:

haze Dios por medio desta santa reliquia grandes milagros [...] y haze otras
p quiag g y
grandes maravillas, de las quales referiré aqui algunas para mayor confu-

18. GIL, Vides dels sants de Catalunya, f. 13r-v.
19. DOMENEC, Historia general de los santos, «Prélogo al lector».
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sién de los hereges de nuestros tiempos, que con tan sacrilego desenfreno
persiguen las ymdgenes sagradas.”

2. La revisid de la matéria hagiografica local

Es pales, doncs, que entre els principals motius que rauen en la ge-
nesi d’aquests santorals locals també hi ha la necessitat de participar de
Pempresa catolica de vindicacié del culte als sants i de la legitimacié de
les devocions més arrelades a cada territori, i per rebatre els protestants
i respondre les seues critiques, calia precisament provar-ne la genuinitat.
La reescriptura de ’hagiografia en 'edat moderna, per tant, no resideix
en una purga discrecional d’episodis fantastics o meravellosos presents
en els relats, com sovint s’ha considerat, siné en una recerca exhaus-
tiva de fonts d’autoritat i documents historics que permeten acreditar
autenticitat dels cultes i la veracitat de les reliquies, i aquesta sera la
principal caracteristica distintiva de la primera hagiografia reformada.

En aquest procés de revisié dels escrits hagiografics, la Companyia
de Jests juga un paper destacat ja des de les primeres empreses;*! no en
va, aquests esfor¢os de la Companyia per “depurar” la materia culmi-
naren decades després amb la creacié de la Societat dels Bol-landistes i
el magne projecte de les Acta sanctorum. Abans, pero, ja trobem noms
destacats preocupats per la qiiestié, també en el context catala.

Es el cas del jesuita reusenc Pere Gil (1551-1622), reputat teoleg i
historiador erudit, figura destacada de la Companyia i de la Barcelona de
I'epoca.” Rebé del bisbe Dimes Lloris 'encarrec de revisar i promoure

20. Ibidem, lib. 1, p. 107.

21. Els jesuites de Colonia, per exemple, també col-laboraren amb Lloreng Surio en
la reunié de documentacid per a la seua magna compilacié que esdevindria un referent
per als hagiografs posteriors. Vegeu: Serena SPANO MARTINELLI, «Cultura umanistica,
polemica antiprotestante, erudizione sacra nel De probatis Sanctorum historiis di Lo-
renzo Surio», a S. Boesch-Gajano, ed., Raccolte di vite di santi dal XIII al XVIII secolo.
Messaggi, strutture, fruizioni, Schena, Fasano di Brindisi, 1990, pp. 131-141: 140.

22. Vegeu una breu biografia a Rodolfo GALDEANO CARRETERO, «Historiografia
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les devocions dels sants Catalunya, i, de fet, al manuscrit de les Vides
dels sants de Catalunya, veiem la preocupacié latent per legitimar les
devocions existents i comprovar I'autenticitat de les reliquies.” Els folis
conservats comencen pel capitol segon, un capitol introductori en que
exposa els principis metodologics que ha seguit, i que insta a seguir, per
escriure —reescriure— les vides dels sants. Aquests criteris segueixen gaire-
bé fil per randa els exposats per Ambrosio de Morales en el Llibre VIII
de La cordnica general de Esparia (1574),** i estan en plena sintonia amb
els principis declarats i emprats per altres hagiografs contrareformistes
anteriors i coetanis. Comprovem també que alguns dels arguments a
que Gil remet per justificar la necessitat de rigor i autoritat els llegim
mutatis mutands en els prolegs d’altres santorals, com ara les al-lusions
al decret atribuit al papa Gelasi —on ja s’alertava del contingut apocrif
d’alguns relats hagiografics al segle IV—, o a les recomanacions del papa
Clement, que llegim també als prolegs de Villegas i de Ribadeneira. Gil,
seguint Morales, per porgar els relats d’elements apocrifs i per blindar-los
d’autoritat i historicitat, enumera i exposa els set principis sobre el que
tot escrit hagiografic s’ha de basar: sobre els escrits que feren dels martirs
els notaris de I'Església primitiva; sobre els processos dels martiris; sobre

catalana i model jesuitic: la Historia moral de Cathalunya del jesuita Pere Gil (1550-
1622)», Recerques, 70 (2015), pp. 35-60, pp. 44-45, recuperat online a la pagina hetps://
www.raco.cat/index.php/Recerques/article/view/330695, el 27/2/2023.

23. Als apunts s’hi distingeixen tres seccions: una primera dedicada especificament
a vides de sants de Catalunya (ff. 16r-39r), que inclou una vintena de vides de les
diferents didcesis catalanes, especialment de la de Barcelona; una segona, dedicada a
personatges virtuosos de Catalunya que no han estat canonitzats (ff. 40r-46v), amb
només nou capitols; i una darrera, la més completa, que conté una numeracié diferent,
recull més d’un centenar de vides de martirs de tota la Peninsula (ff. 1r-25v). Els relats
s6n d’extensi6 desigual, i alguns d’ells van romandre inacabats: bé perqué tenen buits
en la redaccid, bé perqué només hi consta la rabrica inicial.

24. Vegeu Carme ARRONIS LLOPIS, «“Dels modos ab los quals se poden y deuen
saber y escriurer las vidas dels sants™: el model d’Ambrosio de Morales en I'hagiografia
de Pere Gil», (en premsa)
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els escrits dels doctors de I'Església; sobre els breviaris, missals i oficis
de les esglésies; sobre els martirologis i santorals antics dignes de credit;
sobre la tradicié eclesiastica; i sobre les butlles papals de canonitzacié i
els corresponents processos.” Si bé 'exposici6 de Gil destaca per la seua
claredat, quasi didactica, aquests mateixos criteris els veurem aplicats en
moltes altres empreses de revisié hagiografica.

I és que també des d’altres ordes, com la dels dominics, que tradi-
cionalment s’havien ocupat de compilar relats hagiografics i d’enllestir
relacions d’homes il-lustres de 'orde que incitaren a 'exemple, s’enge-
garen iniciatives per a la revisié de la materia, posant un émfasi especial
en l'aplicacié dels criteris d’autoritat i historicitat que ara s’exigia. Ho
comprovem en el santoral d’Antoni Viceng Domenec,* Historia general
de los santos y varones ilustres en santidad del Principado de Cataluna,
que es publica a Barcelona en 1602 i, novament, a Girona, la seua terra
natal, en 1630. La principal motivacié de Domenec no era només la
de revisar els relats existents sobre les vides dels sants, sind més aviat la
necessitat de reunir materials que permeteren legitimar les devocions
per tal de rescatar-les del «tan injusto olvido» en el que considerava que
moltes d’elles romanien. Pretenia deixar constancia de I'abundosa xifra
de personatges santificats amb que Déu havia gloriat aquest territori i
que, al seu parer, el feien excepcional, encara que poc conegut per la gent
d’altres nacions.”” Aquesta, de fet, és la raé que addueix per justificar

25. Llegiu la transcripcié sencera del capitol a FABREGA, «El P. Pedro Gil», pp.
12-14.

26. Les principals noticies sobre Domeénec procedeixen, precisament, de la segona
edicié del seu santoral, que s’obri amb un relat de la seua vida, contada practicament
a manera d’hagiografia: «Vida y costumbres del venerable padre fray Antonio Vicente
Domenec, de la sagrada religion de Predicadores», a A. V. Domenec, Historia general
de los santos y varones ilustres en santidad del Principado de Cataluiia, Gaspar Garrich,
Girona, 1630.

27. Domenec divideix I'obra en dos llibres, un primer (ff. 1r-124r), que orde-
na per les festivitats dels mesos de I'any, dedicat a sants canonitzats; i un segon (ff.
1r-971), dedicat a barons il-lustres i virtuosos en santedat que no han estat elevats als



CARME ARRONIS LLOPIS 99

que l'obra s’haja dut a les premses en castella: el desig de donar-li una
gran difusié, més enlla de les fronteres del Principat, encara que afirma
haver-la escrit en un castella que resulte suficientment entenedor als
devots nadius.”® Malgrat el canvi de llengua, 'obra de Doménec ensuma
esperit patriotic, com ja ha estat notat per diversos estudiosos.”

Com féu Pere Gil, també Domenec hagué de revisar els materials
procedents de fonts reconegudes, i completar-los amb les seues propies
recerques. Perd Domenec ambiciona una exhaustivitat que no veiem
en els apunts del jesuita, el que el porta a recérrer el Principat diverses
vegades durant set anys, per escorcollar personalment els arxius de les
diferents diocesis:

por enterarme de la verdad [...], porque no se me passase cosa por alto,
inquiriendo escripturas antigas de mano por los archivos de las yglésias, mo-
nasterios, ciudades, villas y lugares; autos de dotaciones de monasterios, de
catedrales, episcopoldgios deste Principado; y muy particulares escripturas
antigas del Archivo Real de Barcelona; de todo lo qual he sacado gran parte
de mi Historia, sin fiarme sino de solo lo que desta suerte he visto por mis
ojos, allende de algunas particulares vidas que he sacado de autores graves,
como Laurencio Surio, San Antonino de Florencia, San Gregorio Turo-
nense, Vincencio Valvacense, César Baronio, Lipomano y otros muchos.”

Els principis metodologics que Domenec segueix per legitimar
devocions, sén, com es comprova, ben semblants als declarats per Gil,

altars, que reuneix més d’una quarantena de vides, agrupades per ordes monastics,
o per diocesis, quan es tracta de vides de bisbes. La inclusié de vides de personatges
dignes d’imitacié que no estaven canonitzats esdevingué un tret habitual de les com-
pilacions reformades. Ho hem vist també en el cas de Gil, i també ho feren Villegas
i Ribadeneira, entre altres.

28. DOMENEC, Historia general de los santos, «Prélogo al lector».

29. BETRAN «Antoni Viceng Domenech y su Historia generaly, i VALSALOBRE,
«Elements per a una Catalunya sacra», p. 112.

30. DOMENEC, Historia general de los santos, «Prélogo al lector».
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encara que, per les caracteristiques de la seua compilacid, fara especial
menci6 de la documentacié conservada en els arxius de les esglésies locals.

Malgrat les declaracions d’intencions i de criteris a seguir, els esforcos
dels primers hagiografs per tal d’escometre aquesta tasca de revisié i
legitimacié de les devocions foren ingents, ateés que hagueren de supe-
rar entrebancs notables, com ara eliminar o depurar les histories locals
d’episodis de procedencia apocrifa molt arrelats en la pietat popular;
superar I'abséncia de testimonis antics que permeteren legitimar les
devocions; o discernir entre les informacions discrepants transmeses en
les fonts d’autoritat.

Com ja he esmentat més amunt, un dels principals motius del des-
credit de la materia hagiografica residia en la presencia de llegendes i
d’episodis apocrifs, entesos aquests com a anécdotes mancades d’autoritat
perque eren d’origen desconegut o poc fiable. De fet, en ocasions, els
autors faran mencié explicita de determinades creences esteses entre els
devots per posar de manifest el seu poc credit, per ser d’origen infundat,
o per no poder basar-se en fonts reconegudes:

Per ser st. Cucufato lo mateix dia de sant Christofol, diuen alguns que st.
Cucufato és aquell sant que bateja a st. Christofol; asso és clara falsedat,
segons la historia referida.’

Algunos dizen que con san Severo y san Emeterio fueron martirizados
quatro clérigos, pero esto de los clérigos no se halla sino en la historia
apdcrifa deste santo, pero no se ha podido hallar mds, y por esso no hago
mencién dellos aqui, por la negligencia de los escriptores antigos.**

Algunos del vulgo dizen que era dragdn este animal, pero la historia deste
g q g

santo [...] se ha harto mds de creer, que no lo que dizen los hombres de
semenjante condicién.*

31. GIL, Vides dels sants de Catalunya, f. 21v.
32. DOMENEC, Historia general de los santos, lib. 1, p. 21r.
33. [bidem, lib. 11, p. 6r.
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En conseqiiencia, i per contrarestar la mancanga de rigor, esdevingué
habitual que en els relats reformats s’incloguera una profusa declaracié
d’autoritats: martirologis reconeguts, croniques d historiadors, referen-
cies a documents d’arxiu, etc. com a garantia de 'autenticitat dels fets.
En els apunts de Gil, aquestes mencions apareixen habitualmentala fi de
la relaci6 hagiografica, i entre les fonts emprades en el seu santoral, des-
taquen especialment les referéncies a historiadors més o menys coetanis:

Esta vida, del modo predit recopilada, esta treta de Antonio Beuter (...);
del Lib. de las grandesas de Tarragona, compost per Luys Pons de Ycart;
del cap. 43 del Lib. 9 de la Historia de Espasia composta per Ambrosio de
Morales; del cap. 9 del lib. 4 de la Historia de Espania composta per Joan
Mariana, de Pedro de Venesis, en lo Cathdlogo dels sants y altres més.>*

En el santoral de Domenec, en canvi, aquesta declaracié de fonts la
trobem destacada en la rdbrica inicial:

Hase sacado de libros de mucha autoridad y de autores graves, como son
el Martyrologio Romano, el Martyrologio dominicano, Beda, Usuardo,
Adén, en este dia el breviario toledano de san Isidoro, el breviario de Bar-
celona, San Eulogio en el Li. I de la memoria de los santos, Thesau. Con.
Tomo 2, Fray Salvador Ponce, maestro, en el Li. de la dicha Santa, Cesar
Baronio en el comento sobre el Martyro. y es la que sigue.”

Perd en el cas de Domenec, aquesta declaracié d’autoritats, en
realitat, s’aprofita com una mostra d’erudicié i com una estrategia de
legitimacié de la devocié, més que com a fonts veritables que hagen estat
realment utilitzades per tal de redactar la historia del sant en qiiestid,
puix, en moltes ocasions, les fonts declarades fan una al-lusié minima
a la biografia del sant, i, per tant, la referéncia a la font sempra com

34. GIL, Vides dels sants de Catalunya, f. 17r.
35. DOMENEC, Historia general de los santos, 1ib. 1, p. 15r.
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a garantia d’autenticitat. Tanmateix, en el santoral del dominic, atesa
la naturalesa local de la compilacié, sovint no pogué recérrer a fonts
d’autoritat reconegudes, i hagué de basar I'autenticitat de les hagiografies
referint documents antics, aportats com a proves de la historicitat i anti-
guitat del culte: «Se ha sacado de un libro de letra antiga de mano, que
tienen en la dicha iglesia muy bien guardado»;* «de un Flos sanctorum
antiquisimo escrito de mano en lengua limosina y de una escriptura
muy antiga de mano que estd en el Archivo de la Catedral de dicha
ciudad»;?” «Ha se collegido de escritos de mano antiquissimos que estdn
en su mesmo sepulchro, donde también se veen pintados sus milagros
con pintura muy vieja»;*® etc.

En altres ocasions, en canvi, els compiladors no comptaren amb
cap tipus de document que els permetera legitimar 'existencia d’alguns
cultes, o completar les escasses informacions conegudes, i hagueren de
renunciar-hi:

Alguns sants foren en aquest mateix temps martyritzats en Tarragona, los
noms dels quals no sén assi posats per no tenir-se d’ells special historia
ni memoria.”

En el cas particular de Domenec, pel seu afany d’exhaustivitat,
aquesta circumstancia esdevingué una queixa recurrent i explicita a les
pagines del santoral, que atribuia a la deixadesa d’historiadors o hagio-
grafs anteriors:

De dénde fue natural santa Calamanda, ni qué martyrio padecid, no lo
he podido averiguar, por lo qual no puedo dexar de afiadir un toque a
las quexas del antigo descuido, tantas vezes repetidas en esta Historia.®

36. lbidem, p. 52v.

37. Ibidem, p. 99v.

38. lbidem, lib. 11, p. 22v.

39. GIL, Vides dels sants de Catalunya, f. 16v.

40. DOMENEC, Historia general de los santos, lib. 1, p. 12r.
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Perd en altres casos, en lloc de suprimir aquestes informacions, in-
tentaran superar aquesta circumstancia conjecturant possibles arguments
que els permeten fonamentar les devocions, especialment, quan es tracta
de provar la seua vinculacié amb el territori o 'autenticitat d’algunes
reliquies conservades:

De qué nacién haya sido la bienaventurada sor Matrull, no es cosa cierta.
Pero segtin grandes conjecturas, fue catalana de nacién. Porque como
entonces el Vallés, el obisbado de Gerona [...] ya eran de christianos [...]
y las mujeres no quieren de buena gana partirse de sus tierras y ponerse
en tierras peligrosas, como era entonces Barcelona, de creer es que era de
la gente de la mesma tierra.”!

Y este es mi parecer, por ser para mi de mucha authoridad el breviario
de Augusta, siendo testimonio de nuestros contrarios en este particular;
y porque no veo en los autores repugnancia contra lo que digo aqui,
porque si ellos no dizen que es de Gerona, tampoco apenas hay quien lo
niegue, sino que casi todos lo callan, no hablando cosa alguna de su patria
y naturaleza. *?

Com es comprova, algunes devocions, o la creenca en determinats
episodis, en ocasions foren justificats pel fet de no entrar en contradiccié
amb aquells reconeguts i provats per 'Església catdlica. I en d’altres,
seguint el criteri de Surio esmentat més amunt, perque les noticies
arribades, de manera escrita o per tradicié oral, inspiraven confianca i
semblaven estar escrites de bona fe.”

En tercer lloc, una altra dificultat notable a que hagueren d’enfron-
tar-se els primers hagiografs moderns fou a 'existéncia de noticies diver-
gents entre les fonts d’autoritat. De vegades s’hi notaven diferéncies entre
la data o el lloc de naixement d’un sant, o sobre determinats episodis de

41. Ibidem, lib. 11, p. 8v.
42. Ibidem, 1ib. 1, p. 27v.
43. Baxos «Lutero sobre la hagiografia», p. 29.
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la seua vida. Els hagiografs declaraven fer I'ofici de I'historiador, i per
tant, no defugien els usos poleémics: la controversia constructiva era licita
i necessaria per tal d’esclarir les noticies dubtoses sobre la materia. Per
tant, davant noticies discrepants, raonaren i es posicionaren a favor de la
hipotesi que consideraren més digna de credit, de vegades, inclinant-se
pel document que consideraren de major autoritat:

el auto es preferido a qualquier Historia humana; si en algunos autores
hallamos que estd en Paris o en otra parte, no se han de creer, sino es que
entendamos por el cuerpo del santo algunas reliquias suyas*

I, en altres casos, sotmeteren les informacions a un minucids escru-
tini, confrontant-les a d’altres noticies historiques, per tal de corroborar
la seua fiabilitat:

Acerca del temps del martyri ha differencia entre los historiadors, perque
encara que tots convenen en lo dia [...] en lo any differeixen. Perqué Re-
gino Monge, en lo lib.1 dels Annals, diu que foren martiritzats en temps
de Valeriano lo any 209 de Nostre Redemptor; Luys Pons de Icart diu
que en lo afly 262; Ambrosio de Morales en lo cap. 47 del lib. G. de la
Historia de Espaia, y Joan Mariana en lo cap. 10 del lib. 3 De las Cosas de
Espaia, diuen que foren martyrizats en lo any 259 (...) y esta opinié me
apar millor fundada.®

Perd aquesta no era una qiiesti6 senzilla, i de vegades, fins i tot,
s’esdevingué que també els hagiografs moderns acabaren posicionant-se
de manera divergent, perque atorgaren major autoritat a unes fonts o
documents que a uns altres. Un cas representatiu té a veure amb la data
del martiri del bisbe Sever de Barcelona, ja que hi havia informacions
contradictories procedents de fonts d’autoritat reconegudes sobre I'¢poca

44. DOMENEC, Historia general de los Santos, lib. 1, 31v.
45. GIL, Vides dels sants de Catalunya, £. 19v. Vid. tot el raonament en qué fona-
menta 'opinid.
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en que visqué, que oscil-laven entre el segle m-1v, el v i el vi. En con-
seqiiencia, Pere Gil i Antoni Domenec acabaren proposant datacions
diferents.*

Encara que he oferit només un tast, he volgut posar de manifest
quins foren els esforgos principals dels compiladors catalans de finals
del segle xv1 a ’hora de revisar els relats de I’hagiografia propia, i com
aquesta revisi6 fou principalment de naturalesa justificativa, més que
no purgativa i excloent.

I és que la primera produccié hagiografica postridentina estigué
marcada per les controversies mantingudes entre catolics i protestants
en relacié al culte al sants, i fou creada amb la urgencia de rebatre-les,
i la millor manera de rebatre-les era superant les causes que havien afa-
vorit el seu descredit. No és en va que tant la compilacié de Gil com
la de Domenec s’inicien precisament subratllant la necessitat de revisar
la materia hagiografica per contestar els atacs protestants, que havien
calumniat i befat les vides dels sants denunciant els passatges infundats
de molts escrits devots. Tanmateix, tant Domenec com Gil es trobaren
amb obstacles semblants a 'hora de legitimar les devocions: informacions
contradictories, noticies escasses i incompletes, abséncia de testimonis
escrits sobre determinades tradicions, etc. Perd aquests inconvenients,
lluny de minimitzar I'interés d’ambdues compilacions, I'acreixen, doncs
ens permeten veure els esforgos dels primers hagiodgrafs postridentins
per legitimar la materia devota propia, i per embolcallar la informacié
coneguda amb les estrategies discursives pertinents per fonamentar-ne
lautenticitat.

46. Sobre la revisié de I'hagiografia de sant Sever de Barcelona, que la tradicié
medieval local havia fos amb la del bisbe Sever de Ravenna, i sobre la controveérsia
de la seua datacid, vegeu Carme ARRONIS LLOPIS, «Sever de Barcelona en la primera
hagiografia reformada», Specula: Revista de Humanidades y Espiritualidad, 1 (2021),

pp. 153-182, recuperat online a la pdgina https://revistas.ucv.es/specula/index.php/
specula/article/view/895, el 27/2/2023.
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En un context ja marcadament confessional, I’hagiografia local
era entesa com un patrimoni excepcional, fins i tot com un signe de
distinci6 entre els diferents territoris catdlics. La historia sacra del terri-
tori, construida sobre la sang vessada pels martirs cristians dels primers
temps, constituia una part essencial del patrimoni historic d’'un poble,
com també ho eren les seues creences i les seues devocions, 1 com més
ric es demostrava, major motiu d’orgull per als conciutadans, doncs
evidenciava que Déu havia afavorit aquell territori de manera particular
amb la seua gracia, com a baluard de la cristiandat, i evidenciava alhora
que era —i havia estat— un territori lliure d’heretgies.

Els objectius que mogueren aquesta primera generacié d’hagiografs
catalans, formats sota les directrius postridentines, no és, dnicament,
la de la recuperacié i enaltiment del seu patrimoni sacre, també, com
la resta d’hagiografs catolics coetanis, pretenen preservar la tradicié del
culte als sants, revisar els escrits amb criteris d’autoritat i historicitat,
blindar la veneracié de les reliquies, i, de retruc, contribuir a rebatre
amb els seus esforcos les critiques dels protestants.
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Salvar les animes, salvar la repudblica:
obediencia politica i religiosa als sermons de

Jaume Rebullosa, O.P., (1614-1616)

IvETTE ROIG PEPA*
Universitat de Girona

Resum

Aquesta comunicacié dirigeix la seva mirada als sermons del frare dominic
Jaume Rebullosa, i posa especial atencié al sermé de sant Ignasi que va pre-
dicar al Col-legi de Betlem de Barcelona amb motiu de la seva beatificacid,
'any 1609. A partir d’aquests sermons es parla de la relacié existent entre la
idea de predestinacié de matriu catolica, la concepcié de Rebullosa respecte
de l'organitzacié social i politica del segle XV1I, i el discurs sobre 'obediencia
religiosa i politica que se’n derivava.

Paraules Clau: Barcelona, sermons, predestinacid, obedieéncia, ¢poca moderna.

L’any 1609 la Companyia de Jesds de Barcelona celebrava la bea-
tificacié del seu fundador Ignasi de Loiola al col-legi de Betlem. Amb
motiu d’aquesta celebracié s’hi van pronunciar diversos sermons, un
dels quals ens interessa especialment aqui: el sermé de sant Ignasi pre-
dicat pel frare dominic Jaume Rebullosa (ca. 1560-1621), conventual
de santa Caterina de Barcelona. Es tracta d’'un sermé que dibuixa les
traces principals del seu concepte de predestinacid, obediéncia i ordre
social que I'autor desenvoluparia amb els anys a través de la predicacié.

"Aquesta comunicacié s’emmarca en el projecte de recerca PGC 2018-095458-
B-100, «Politeia biblica y religién civica en la Monarquia Catélica (siglos xvi-xix).
Discursos, pricticas, contrastes», de la Universitat de Girona, dirigit per Xavier Torres
i finangat pel Ministeri de Ciencia, Innovacié i Universitats.
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En aquesta comunicaci6, doncs, parlaré del sermé de sant Ignasi
esmentat, perd també i de manera tangencial, dels diversos sermons del
dominic, publicats entre 1614 i 1616. Aquests sermons, en conjunt,
constitueixen I'eix vertebrador del pensament de Jaume Rebullosa pel
que fa a la presencia del fet religiés en la vida quotidiana de 'individu,
i quant a la vida en societat més en general. Aix{ mateix, contenen un
tipus de discurs religiés i politic que fa evident lestreta relacié entre
lorganitzacié social i politica de '¢poca i les idees religioses aplicades al
fet col-lectiu, amb els valors morals catolics com a rerefons de ’escenari
urba.

Amb aix0, l'objectiu principal d’aquesta comunicacié sera oferir una
mirada, partint del sermé de sant Ignasi, a la manera en qué s’articulaven
les idees de predestinacié i d’ordre social i politic en el pensament de
Rebullosa, amb les quals es generava una doctrina de 'obediencia que
ancorava i fixava I'organitzacié social i politica estamental, entesa com
a obra de la providencia i, per tant, perfecta i eterna.

1. Jaume Rebullosa: el traductor i el predicador

Comencem, doncs, en primer lloc i rapidament, amb la presentacié
del predicador Jaume Rebullosa. Nascut molt probablement a Castell-
vell, Solsona, va prendre I’habit de 'orde dels predicadors 'any 1579,
moment en qué va passar a ser conventual al convent de Santa Caterina
de Barcelona. Més tard, entre els anys 1600 i 1601, va exercir el priorat
al convent de Balaguer, durant el qual va destacar per la publicacié de
les seves primeres obres: una traduccié de dos llibres de I'italia Thomasso
Garzoni, ajuntats en un de sol i titulat en castella 7heatro de Ingenios y
Synagoga de Ignorantes,' el Thesoro espiritval de la yglesia militante,* i la

1. Jaume REBULLOSA, E/ theatro de ingenios y sinagoga de ignorantes, de Thomds
Gar¢on, Impremta de Jaume Cendrat, Barcelona, 1600.

2-Jaume REBULLOSA, Thesoro espiritval de la Yglesia militante, Impremta de Jaume
Cendrat, Barcelona, 1601.
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seva ja coneguda cronica de les festes celebrades a Barcelona amb motiu
de la canonitzacié de sant Ramon de Penyafort.” Una altra obra que va
traduir durant aquesta ¢poca, tot i que una mica abans, és la de I'italia
Cesare Calderari, Conceptos escripturales sobre el Magnificat.*

L’any 1606 va exercir el priorat al convent de dominics de Tortosa,
on va tenir ocasié de formar part del cercle intel-lectual i literari de la
ciutat, com mostren els diversos estudis d’Enric Querol sobre la Repriblica
Literaria de Tortosa.” Aquestes relacions es fan patents en I'autoria de
les diverses dedicatories que apareixen a I'inici de I'hagiografia de sant
Oleguer, obra que va publicar el dominic 'any 1609.° Per aquells anys,
a més, va esdevenir predicador general de I'orde de predicadors.

Mentrestant, al llarg d’aquesta primera decada del segle XVII, Re-
bullosa va centrar els seus esforgos en la traduccié de tres volums de
les Relationi Universali de I'italia Giovanni Botero, conegut per ser el
principal teoric de la raé d’estat catolica. El dominic va traduir els tres
primers volums d’aquesta obra’ i, juntament amb el segon i a peticié de

3. Jaume REBULLOSA, Relacidn de las grandes fiestas que en esta civdad de Barcelona
se han hecho, i la Canonizacidn de su hijo San Ramén de Pefiafort, de la orden de pre-
dicadores, Impremta de Jaume Cendrat, Barcelona, 1601.

4. Jaume REBULLOSA, Conceptos escritvrales sobre el Magnificat, del muy R. Cesar Cal-
derari de Vicenza, candnigo lateranense, Impremta de Jaume Cendrat, Barcelona, 1597.

5. Enric QUEROL, Estudis sobre la cultura literaria a Tortosa a l'edat moderna,
Publicacions de ’Abadia de Montserrat, Barcelona, 2006.

6. Jaume Rebullosa, Vida y milagros del divino Olaguer, obispo de Barcelona y
ar¢obispo de Tarragona, Lucas Sdnchez, Barcelona, 1609.

7. Jaume REBULLOSA, Descripcidn de todas las provincias y reynos del mvndo, sacada
de las relaciones toscanas de Tuan Botero Benes; en que se trata de las costumbres, indhistria,
trato y riquezas de cada vna de las naciones de Europa, Asia, Afvica, América o Nueuo
Mundo; de la quantitat, qualidad y mouimientos del mar; y de todas las islas y peninsulas
hasta hoy descubiertas, Impremta de Gabriel Graells i Giraldo Dotil, Barcelona, 1603;
Theatro de los mayores principes del mvndo, y causas de la grandeza de sus estados, sacado
de las relaciones toscanas de Tuan Botero Benés; con cinco tratados de razén de estado,
Impremta de Sebastia Mateuad i Onofre Anglada, Barcelona, 1605; Historia eclesidstica
y estado presente de la religion en todos los reynos de Europa, Asia, y Afyica, sacada de las



110 Obediéncia politica i religiosa als sermons de Jaume Rebullosa, O.P., (1614-1616)

Iautor, va publicar els cinc tractats de la ra d’estat que Botero havia escrit

a tltima hora i que, per tant, no havien estat traduits encara al castella.
L’any 1609 Rebullosa va predicar el sermé de sant Ignasi que seria
traduit a l'italid 1 al frances, i censurat a la Sorbona immediatament
després, juntament amb dos sermons més: un, del frare Pedro de Val-
derrama, de Sevilla, i l'altre, del dominic valencia Pedro Deza. Va ser
igualment el mateix any en que li demanaren que fes el sermé per les
exequies del funeral de Guillem de Sant Climent, del qual va donar
testimoni Jeroni Pujades en el segon volum del seu Diezari.® 1 encara
fou I'any en que forma part del consell creat per a revisar la Coronica de
Pujades i decidir si el Consell de Cent n’havia de finangar la publicacié.’
Durant aquest temps va seguir predicant i recopilant els sermons d’Ad-
vent i de Quaresma amb la intenci6 de publicar-los en un mateix volum,
objectiu que ja havia apuntat al proleg de 'hagiografia de sant Oleguer.
D’aqui en va sortir el seu primer llibre de sermons, publicat I'any 1614,
quan era lector de sagrada escriptura a la catedral de la Seu d’Urgell. °

relaciones toscanas de Iuan Botero Benes, Impremta de Jeroni Margarit, Barcelona, 1610.
Sobre les traduccions i el seu autor, veure Xavier GIL Pujor, «Las fuerzas del rey. La
generacién que leyé a Botero», dins de: M. Rizzo, J. J. Ruiz, i G. Sabatini, eds., Le
forze del principe. Recursos, instrumentos y limites en la prictica del poder soberano en
los territorios de la Monarquia hispdnica, Universidad de Murcia, Murcia, 2003, pp.
969-1022; Montserrat Casas NADAL, «Recepcién e influencia de las “Relaciones Uni-
versales”», dins de: M. N., Mufiiz Mufiz, ed., La traduzione della letteratura italiana
in Spagna (1300-1939). Traduzione e tradizione del testo. Dalla filologia all informatica,
Franc Cesari, Firenze, 2007, pp. 405-427; José PARDO-TOMAS, «Avatares de Giovanni
Botero y de sus Relazioni universali en Espafia, 1601-1611», dins de: E. Andretta, R.
Descendre, i A. Romano, eds., Un mondo di Relazioni. Giovanni Botero e i saperi nella
Roma del Cinquecento, Viella, Roma, 2021.

8. Agracixo la referéncia a Rodolfo Galdeano. J. M. Casas Homs, ed., Dietari de Jeroni
Pujades i, (1606-1610), Fundaci6 Salvador Vives Casajuana, Barcelona, 1975, p. 93.

9. Ihidem, p. 117.

10. Jaume REBULLOSA, Sermones de F. Iaime Rebullosa Predicador Generaly presen-
tado de la orden de Predicadores y Lector de Sagrada Escriptura de la Catedral de Urgel.
Primera parte, Gerénimo Margarit, Barcelona, 1614.
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Alla s’hi va estar nou anys, durant els quals va publicar també el seu
segon volum de sermons,'" en aquest cas d’Advent i, tot i el seu carrec a
la Seu, va seguir predicant arreu del territori. Alguns testimonis d’aquest
fet s6n, per exemple, el sermé de sant Jordi que va predicar a la Diputacié
de Barcelona 'any 1613," o el sermd predicat 'any segiient en les festes
per la beatificacié de Teresa de Jests, també a la ciutat comtal. Aquell
segon sermonari contenia unes Addiciones que comptaven amb aquesta
mena de sermons predicats en dies especials.

A la Seu d’Urgell estant, va ser cridat pel capitol de la catedral de
Lleida on el gener de 1618 el trobem fent de confessor i, uns mesos més
tard, ocupant la vacant que havia quedat en la lectoria magistral de la
mateixa catedral. Rebullosa va publicar la seva darrera obra poc abans
de morir, 'any 1621. Es tracta d’un tercer llibre de sermons amb un
proleg on l'autor repassava i reivindicava tota la feina feta al llarg de la
seva vida en forma de llibres, sermons, o predicacid, entre altres tasques. "

Amb tot, tenim constancia que Rebullosa es va moure entre els
diversos espais de poder de la Catalunya de I'¢poca. El trobem, per
exemple, al sinode de Tarragona de I'any 1602 convocat per I'arquebisbe
de Tarragona Joan Teres, gestionant uns assumptes pendents relacionats
amb la canonitzacié de sant Ramon, que s’havia celebrat 'any anterior.'
El trobem, també, dirigint-se a Madrid I'any 1608, acompanyant al
conseller en cap del Consell de Cent i diversos diputats de la Diputacié
del General a resoldre unes qiiestions amb el monarca, relacionades amb
la translacié del cos de sant Ramén de Penyafort —tot i que mai hi van

11. Jaume REBULLOSA, Sermones de Jayme Rebullosa de la orden de predicadores.
Segunda parte y addiciones a ella, Impremta de Jayme Cendrat, Barcelona, 1616.

12. Xavier, TORRES SANS i Ricard ExposiTo AMAGAT, «Els sermons de Sant Jordi a
la Diputacié de Catalunya: literatura i religié civica», dins de: S. Boadas, ed., Literatura
en la Guerra de Treinta Asios, Academia del Hispanismo, Vigo, 2012, pp. 129-148.

13. Jaume REBULLOSA, Sermones del santissimo sacramento: repartidos en seys ocha-
varios, Impremta de Lorengo Deu, Barcelona, 1621.

14. Francesc CAMPRUBI, Lumen Domus o Annals del convent de Santa Caterina de
Barcelona, Biblioteca de Fons Antic, Universitat de Barcelona, ms.1005, ff. 194v-195r.
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arribar.” També sabem que el dominic va tenir una estreta relacié amb
Isidoro de Aliaga, arquebisbe de Valencia, i amb Luis de Aliaga, confessor
del rei, i posteriorment amb el nebot de tots dos, Pere o Pedro Antén
Serra, bisbe de Lleida. D’altra banda, és significativa la seva trobada amb
un personatge com Giovanni Botero, I'any 1603, que en aquell moment
era preceptor dels fills del duc de Savoia, als quals acompanyava a la seva
estada a la Cort de Felip 11.'

Parlem, en resum, d’una persona plenament inserida en la societat
del seu temps, que la coneixia molt bé, i que tenia la capacitat d’estendre
les seves idees a través de la predicacié. La seva reputacié i el seu reco-
neixement social facilitaven aquesta tasca, que al final de tot consistia a
aportar el seu gra de sorra en la legitimacié i el manteniment de I'ordre

social establert.

15. Francesc Camprubi, subprior del convent de Santa Caterina i escriptor del
Lumen Domus, va esmentar la participacié de Jaume Rebullosa a 'ambaixada formada
per consellers i diputats enviada a la cort de Felip 1t 'any 1608, Ibidem, f. 250. Sobre
el conflicte entre consellers i diputats, d’'una banda, i virrei i bisbe de 'altra, a causa
de qiiestions relacionades amb la translacié del cos de sant Ramén de Penyafort, en va
parlar Esteve Gilabert i Bruniquer a les seves Rubriques: F. Carreras i B. Gunyalons,
eds., Ritbriques de Bruniquer. Ceremonial dels Magnifichs Consellers y Regiment de la
Ciutat de Barcelona (vol. 1), Ajuntament de Barcelona, Barcelona, 1912, p. 213. El
mateix Esteve Gilabert en recolli el testimoni al Manual de Novells Ardits del Consell
de Cent de Barcelona: D. Frederich SCHWARTZ i Francesc CARRERAS, eds., Manual de
Novells Ardits vulgarment apellat Dietari de 'Antich Consell Barceloni (Vol. vii),
Ajuntament de Barcelona, Barcelona, 1899, Apéndix nove p. 577. També en va parlar
Jeroni Pujades: Casas Homs, Dietari..., Op. Cit, pp. 59-60. Per a un estudi recent,
veure Ramdn DILLA MARTT, Sant Ramon de Penyafort. Imatge, devocid i santedat, Tesi
doctoral, Universitat de Barcelona, 2017, p.191. Ramén Dilla cita un capitol de
llibre escrit per Ignasi Ferndndez Terricabras que, tot i que no s’ha pogut consultar,
és de gran interes ates que estudia a fons el conflicte de qué parlem: Ignasi FERNANDEZ
TERRICABRAS, «El virrey en la procesién. Poder del rey y poder de la tierra en el cere-
monial de Catalufa (1601-1608)», dins de: Pedro Cardim i Joan-Lluis Palos, eds., £/
mundo de los virreyes en las monarquias de Espasia y Portugal, Iberoamericana-Vervuert,
Madrid, 2012, pp. 443-465.

16. Casas NADAL, Recepcidn... Op. Cit., p. 406.
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2. Els sermons de Jaume Rebullosa

Els escrits de Rebullosa ens permeten aproximar-nos a aquella vessant
ideologica o de discurs que existia i que era necessaria per a legitimar
Pestructura social i I'organitzacié politica estamental propia de I'¢poca
moderna. Els seus sermons, doncs, ens serveixen per a entendre quin
hauria estat el model ideal de societat, quin era I'horitzé cap al qual
calia dirigir-se com a col-lectivitat des del punt de vista d’un religids i,
finalment, la seva percepcid sobre la societat on vivia, segons el moment
i el context.

Aquest tipus de fonts s6n, de fet, molt personals, tot i que fossin
dirigides a un pablic ampli. Es per aquest motiu que no estan exemptes
de contradiccions, perque tot alldo que s’hi diu, si bé dins del canon ecle-
siastic, no és altra cosa que una mirada subjectiva al mén que envoltava al
predicador. Al mateix temps que el descrivia, tractava de condicionar-lo
o modificar-lo. A tall d’exemple, tot i la imatge que mostrava Rebullosa
a la seva cronica, d’'una Barcelona devota que celebrava la canonitzacié
de sant Ramon amb una participacié multitudinaria, en altres moments
denunciava que, amb la quantitat de sants que tenia la ciutat i la quantitat
d’exemples a seguir, els seus habitants no en fessin cas:

Quién a imitacién suya [de sant Ramon de Penyafort] se ha mouido a ser
padre de pobres? Quién se ha arrojado a esse mar, por no viuir en compafiia
de enemigos de Dios? Quién viéndolo despreciador de tan altas dignidades,
ha recogido vn poco siquiera las velas de su insaciable ambicién? Quién?
No sé. No sé.””

Per a concloure que «pero sé, que ni veo menos pecados, ni mds
santidad». Aquestes contradiccions ens donen pistes i ens permeten
aproximar-nos a la manera en que es percebia la societat, de com era,
perd també de com havia de ser. Les queixes i les dendncies sobre alld

17. REBULLOSA, Sermones (Vol. 2), f. 161.
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que no funcionava bé a la societat feien el paper de negatiu de la imatge
que el predicador tenia de com havien de ser les coses. Per contra, les
vides de sants i les seves virtuts explicades en un sermé esdevenen al
seu torn el negatin de les mancances que el predicador percebia de la

societat on vivia.

3. El sermd de Sant Ignasi: un cas de censura a la Sorbona

Podem comengar, doncs, amb el sermé predicat al Col-legi de Je-
suites 'any 1609 amb motiu de la beatificacié d’Ignasi de Loiola. Un
sermé que, en paraules de Jeroni Pujades, «predica lo pare presentat
fra Jaume Rebullosa, del orde de Predicadors, natural de Solsona, tant
doctament com acostuma, que no-s pot dir més ni altre haguera dit
més del que ell digué»;'® un sermd, de fet, prou convencional i sense
gaires més qiiestions. El predicador seguia la seva estructura habitual de
descripcid biografica del sant que fos protagonista aquell dia —en aquest
cas, beatificat—, tot seguit dedicava un espai a cercar la relacié del nom
del sant amb algun referent molt més antic, generalment d’entre els
pares de I'església, apostols o altres sants anteriors, i amb qui després
del nom en comparava també les virtuts.

En aquest cas, per exemple, Rebullosa parlava del Papa Climent 1,
tercer successor de sant Pere, que s’havia dit Ignasi. Finalment, descrivia
les virtuts compartides per tots dos personatges que portaven el mateix
nom, i feia una crida a la poblacié i els oients per tal que seguissin

I'exemple del sant de torn.

Els temes principals que va tractar aqui van ser el de la predestinacié
a partir de les obres, segons la qual les persones predestinades rebien un
impuls interior al qual podien o no fer cas i, per tant, seguir la voluntat
divina, o no. Parlarem d’aixd més endavant. De moment, en el cas
concret d’Ignasi de Loiola, Rebullosa posava émfasi en els moments de

18 Casas Howms, Dietari..., Op. Cit., p. 130.
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la vida del beatificat en que hauria decidit seguir aquest impuls, que
el portaria finalment a crear la Companyia de Jests i a convertir una
gran quantitat d’infidels; un segon tema va ser el de la penitencia, de la
qual Ignasi hauria estat un principal exponent, amb diversos exemples
extrets de la seva biografia; el tercer va ser el de I'obediencia al pontifex,
fonament i pilar de la Companyia des del moment de la seva creacid;
també va parlar sobre la devocié a la verge Maria, la lluita contra 'he-
retgia o el zel de les animes, entre altres temes. Tots aquests elements es
defineixen com a virtuts del beatificat al sermé de Rebullosa, perd també
els podem concebre, com deiem, com les preocupacions socials concretes
i presents del mateix predicador, molt probablement compartides pels
religiosos propers a ell.

Siel va publicar al seu segon llibre de sermons de I'any 1616, junta-
ment amb altres predicats en ocasions similars, va ser perqueé inicialment
algt 'havia fet imprimir en castella i havia canviat una paraula respecte
de loriginal, de tal manera que el Papa de Roma passava de ser Hoctinent
de Jesucrist a ser-ne el successor. Aixd li va costar una censura a Franga i
una acusaci6 d’heretgia. Deia sobre aquest sermé modificat que «lo im-
primieron en Paris o Lién traduzido por no sé quién en lengua francesa;
y no apenas salié a luz quando por aquella palabrita de impropiedad se
alboroté la Sorbona toda», i afegia que el publicava «porque no quiero
mds pleitos en Sorbonas»."” D’aquesta manera, deixava constancia dels
sermons que ell reconeixia com a propis. Explica Rebullosa, al mateix
proleg del segon volum esmentat, que va passar una cosa similar amb el
sermd de la Diputacié del dia de Sant Jordi de 1613 i el predicat a les
exéquies de Guillem de sant Climent, ambaixador de 'emperador, dels
quals deia que «me ha sido forgoso buscar traslado a alguno de los dos, mds
de cien leguas lexos, el qual llegé tan desfigurado a mis manos que ape-
nas lo conoci». Veurem de seguida que aquestes preocupacions respecte
dels canvis sobre els seus propis sermons estaven més que justificades.

19. REBULLOSA, Sermones (Vol. 2), dedicatoria Al predicador que comienga.
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El de sant Ignasi havia de ser un sermé normal i sense més complica-
cid, perd aviat va esdevenir el blanc de censures, d’acusacions d’heretgia
i blasfemia i, fins i tot, de rumors segons els quals aquest i uns altres
dos sermons havien estat escrits pels mateixos jesuites francesos per tal
d’escampar arreu les seves idees heretiques.

Aquest esdeveniment ha estat estudiat per Manuela Agueda Garcfa,
qui P'explica amb detall en un article publicat el 2011, i per Miguel
Gotor, en un altre article, publicat el 2017. Tots dos analitzen el cas i
troben 'explicacié d’aquesta censura en disputes més generals i preexis-
tents als sermons en qiiestid, entre diversos actors i grups de poder que
formaven part d’institucions com la Sorbona, el Parlament i la cort de
Maria de Médici.*

L’escandol es va originar quan dos anys després de la beatificacié
d’Ignasi de Loiola, el 1611, un jesuita frances anomenat Frangois Solier
va traduir al frances tres dels sermons predicats a diferents territoris de
la monarquia hispanica amb motiu de 'esmentada beatificacid, i els va
publicar conjuntament a Franga. El primer va ser el de Pedro de Valde-
rrama, de orde de sant Agusti, de Sevilla, personatge reconegut ja en
aquella época per la seva trajectoria; el segon va ser el de Pedro de Deza,
dominic valencia i, finalment, el darrer va ser el sermé de Rebullosa,
predicat al Col-legi de la Companyia de Jests de Barcelona. Aquest
tltim, perd, no era exactament el sermé predicat aquell dia, siné que
algd I’havia fet imprimir sense el consentiment —i, per tant, revisié— del
seu autor, i n’havia canviat una paraula que capgiraria radicalment el

significat d’una afirmacié sobre el poder del pontifex.

20. Per a una aproximacié acurada sobre el procés de la censura, veure Manuela
AGUEDA GARCIA-GARRIDO, «Fray Pedro de Valderrama (1550-1611): un predicador
andaluz lefdo y censurado en la Sorbona», Ebrea. Revista de Humanidades y Ciencias
Sociales 1, (2011), pp. 253-280. També, vegeu Miguel GOTOR, «“Onde non apparisca
che anco tra i cattolici siano diversitd d’opinioni in quello che riguarda la fede”. I
sermoni di Ignazio di Loyola e le censure della Facolta di Teologia del 1611 tra Parigi
e Romay, a G. Fragnito i A. Tallon, dirs., Hétérodoxies croisées. Catholicismes pluriels
entre France et Italie, xvi-xvir siécles, Ecole francaise de Rome, Roma, 2017.
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Pocs mesos després de la seva publicacié a Poitiers, aquest volum
arribaria a la facultat de teologia de Paris, i I'l d’octubre de 1611 seria
censurat i qualificat d’heretic per la Sorbona. Existeixen quatre docu-
ments que ens permeten resseguir les anades i vingudes sobre aquesta
! es tracta, en primer lloc, del volum amb els tres sermons
traduits per Solier, origen de la polemica; del document de la censura
de la Sorbona, on s’especifica punt per punt els llocs on es troben les
afirmacions heretiques; del document de resposta de Solier a la censura
on defensa, també punt per punt, els motius pels quals no hi troba
heretgia i, finalment, un dltim document escrit en llati per un hugonot
que carregava contra els jesuites amb motiu dels tres sermons.

El document de la censura de la Sorbona recriminava al sermé de
Rebullosa haver fet dues afirmacions contradictories entre si, una de
les quals heretica:

censura: >

Quand au dernier article qu’il contient deus parties contraires, I'vne
desquelles destruit 'autre, dont la derniere sduoir que le Pape est Vicaire
de Iesus-Christ en terre est catholique, mais la premiere, scauoir, que le
Pape, est legitime successeur de Iesus-Christ, contien vne forme de parler
du tout heretique.”

Davant d’aix0, al volum de sermons publicat 'any 1616, Rebullosa
es defensava de les acusacions d’heretgia assenyalant que ell no havia
posat la paraula successor, tal com es pot comprovar al seu sermd, on
apareix el terme tiniente —de lugarteniente—> i al mateix temps excu-
sava a qui I’hi hagués posat dient que «fue dicho sin malicia». Afegia,

21. Tots ells recollits i analitzats als articles de Manuela Agueda i de Miguel Gotor.

22. Censure de la sacree Faculté de Theologie de Paris, Sur trois Sermons pretenduz
faicts en honneur de P. Ignace, p. 11.

23. Deia aixd: «Ignacio Martyr tuuo tan particular affecto al Summo Pontifice
Romano como legitimo tiniente de Iesu Christo, y vicario suyo en la tierra, que [...]»,
veure REBULLOSA, Sermones (Vol. 2), f. 103.
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després, que «merecia disculpa por hallarse en boca de un espafol, que
es dezir cristiano de solar, y catélico sin sospecha»,?* en una —més que

probable— al-lusié a la presencia d’hugonots a Franca.

4. Les implicacions socials i doctrinals dels sermons de Rebullosa

Més enlla de la censura, trobem en el sermé de sant Ignasi un
dels conceptes que ens interessen especialment en la seva doctrina de
'obediencia: el de la predestinacié.” Un concepte de predestinacié que
no condiciona al del lliure albir, siné que hi conviu, essent les obres
cristianes el lligam entre un concepte i I'altre, i que déna com a resultat
una doctrina de I'obedi¢ncia politica i religiosa.

24 Ibidem, dedicatoria Al predicador que comienga.

25. Sobre la predestinacié segons dominics i jesuites, veure: Vicente BELTRAN DE
Herepia (O.P.), Domingo Bdfiez y las controversias sobre la gracia. Textos y documentos,
Ediciones Aldecoa, Burgos, 1968. Aquesta obra, tot i ser una resposta historiografica
elaborada per un dominic als estudis sobre la gracia que desenvoluparen dos jesuites
—Antonio Astrain i Raul de Scorraille— a inicis del segle xx, conté un ampli estudi
introductori a la qiiestié que aqui es tracta, a banda de tota una serie de documents de
I'época on es va debatre sobre la gracia i la predestinacié en els cercles catolics i, més
concretament, els cercles dominics. De manera més recent, veure: David TORRIJOS
CASTRILLEJO, (trad.), Domingo BANEZ, Predestinacién y libertad. Escritos en torno a la
controversia de auxiliis, Ediciones Universidad de Navarra, Pamplona, 2021. L’estudi
introductori d’aquesta obra, escrit pel traductor, ofereix una visié panoramica de les
idees principals sobre la predestinacié i la gracia divina que es van debatre en la con-
troversia de auxiliss, a les darreries del segle XVI i els inicis del segle XVII, pp. 21-122;
També, tot i que de manera molt més breu, veure Miguel Angel NUNEZ BELTRAN, La
oratoria sagrada en la época del barroco. Doctrina, cultura y actitud ante la vida desde
los sermones sevillanos del siglo XVII, Fundacién Focus-Abengoa, Sevilla, 2000, pp.
282-288. El concepte de predestinacid, tal com el desenvolupa Rebullosa al seu sermé
de sant Ignasi, recull les idees de Bdfiez i la seva premocidn fisica, tot i que no faci ts
explicit de la paraula, perd també recull part de les idees de Luis de Molina, quan parla
de persones predestinades. Amb aixd, sense elaborar un corpus tedric sobre la qiiestié, el
dominic reconcilia 0, com a minim, reconeix i es fa seves les dues postures antagoniques
que havien defensat els dominics i els jesuites de la seva generacid.
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Ignasi de Loiola és el paradigma d’home predestinat que acull els de-
signis divins i els obeeix a través de les seves obres i virtuts. Es aquell a qui
la providencia ha destinat a fer grans coses i que, lliurant-se a la voluntat
divina, ha desplegat en vida tot el potencial que li havia estat concedit
inclds abans de néixer. La relaci entre predestinacié i lliure albir es troba
en les obres: tothom esta predestinat a la salvacid, i per arribar-hi té unes
tasques concretes en el mén terrenal. En el cas de sant Ignasi, per exemple,
va ser la de crear la Companyia de Jesus per a convertir al catolicisme els
infidels i lluitar contra I'heretgia. L’individu decideix si és conseqiient
amb aquestes tasques o no ho és. En el segiient paragraf veiem resumit el

concepte de predestinacié en les propies paraules de Rebullosa:

No hai cosa mds vezes repetida en la sagrada escritura, y en la dotrina de
los santos; y quicd, porque deue hauer pocas en ella, que mds nos importe
entenderlas bien entendidas. Que si bien, quanto a su principio, no ne-
cessitamos de buenas obras para ser predestinados; pues la predestinacién
eterna es pura misericordia de Dios, [...] que nos escogid, ain antes que
tuuiéssemos ser, para que lo gozdssemos para siempre; pero para que essa
predestinacién surta su fin, y haga su efecto en nosotros, es necessario,
que nos dispongamos con buenas obras en quanto es de nuestra parte.”

Es aquf on apareix el lliure albir. Si 'individu decideix portar una
vida de pecat i no fer cas als designis divins, no tindra salvacié després
de la mort. Si, en canvi, com Ignasi de Loiola, fa peniténcia pels pecats
comesos, i segueix la voluntat divina a través de les obres, obtindra la
salvacié eterna. I també, és clar, a la terra sera recordat per haver fet
grans coses en vida.

Es tracta d’un lliure albir, per tant, condicionat per la dicotomia del
castig i la recompensa. La tasca d’'un predicador com Rebullosa consistia
a mostrar el cam{ als fidels per tal que poguessin salvar-se del castig.
Aquest cam{ implicava responsabilitats tant religioses com civiques, i el

26. REBULLOSA, Sermones (Vol. 1), ff. 11-12.
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dominic tenia clar que unes comportaven les altres, donat que el pecat
individual afectava també a tota la col-lectivitat. En relacié a aixo, el
predicador en un dels seus sermons deia:

Discurrid todos los [mandamientos] de su santa lei [de Déu], desde el
primero al dltimo, y examinad bien lo que son essas lenguas infamadoras,
essos robos, essas blasfemias, essos homicidios, essas usuras, essas injusticias,
essas bandolerfas, y todo lo demds que en el infierno se castiga; y luego,
poned los ojos en la Reptblica, y en los males de que os quexdis que os
hazen la vida politica trabajosa, e insufrible, y quedando averiguado que
son los propios que Dios prohibe y castiga en su lei [...].*

La concepcié de 'obediencia en Rebullosa, doncs, és civica i religiosa
al mateix temps, i passa per I'acceptacié d’un sistema concret i tancat,
'estamental, on cada persona juga —i ha de jugar— un rol determinat,
que es defineix amb l'ofici, el genere, 'edat i 'estament. L’origen
d’aquest rol de vegades simplement és 'assignacié externa (no es tria,
per exemple, la familia on es neix), perd pot tenir una part d’interna,
que l'individu ha pogut triar fins a cert punt, com I'ofici. Pel dominic,
aquest rol ha de ser assumit plenament per I'individu, ha de formar part
de la seva identitat, i s’ha d’exercir amb voluntat i amb el maxim esfor¢
i diligencia: «[...]que procure cada uno ocuparse en su oficio, y acudir a
las obligaciones de su vocacién, que es grande medio hallarle Dios assi
para hazerle mercedes», aconsellava al seu sermé de sant Andreu. Seguia
afirmant tot seguit que «de quantas pesadumbres ahorrarfamos, y por
quan bien servido se ternia Dios, si tan solamente se ocupasse cada uno
en las obligaciones de su vocacién, y totalmente olvidado de las que
son agenas desto!» i, finalment, «esta el mundo hecho una Babilonia de
confusién, queriendo vivir el eclesidstico como secular, la casada como
monja, el labrador como el cavallero, y el cavallero como el rey».”®

27. REBULLOSA, Sermones (Vol. 1), f. 15.
28. REBULLOSA, Sermones (Vol. 2), Addiciones, f. 40.
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Es tracta d’una mirada principalment individual i no col-lectiva,
tot i que les seves conseqiiencies si que ho siguin: el destinatari dels
seus sermons ¢s I'individu que els escolta i a qui el predicador mira de
convencer per tal que actui moralment i segons el seu rol assignat a la
societat; que es lliuri, en fi, als designis divins. Cada rol, d’altra banda,
comporta unes responsabilitats: no sén les mateixes les del monarca que
les de I'assaonador. El monarca, en tant que exerceix el rol més elevat,
té també la responsabilitat més elevada. A banda de governar correcta-
ment, el seu comportament a nivell moral ha de ser impecable, perque
és 'exemple a seguir per la resta. «No se puede bien encarecer, los danos
que se le siguen a vna Republica, de ser los que la rigen escandalosos y
malos», dira el dominic, afegint més tard:

Pues miren de qué suerte lo castiga Dios, y la infamia del castigo (indicio
de su grande ofensa) pues inche la orca de principes, porque no meresce
muerte mds honrada el que infamemente infama la nobleza, el cargo, y la
superioridad que Dios le dié.”

Les obligacions morals, doncs, van lligades a les dignitats i el rol
que ocupa I'individu a la societat. També, perque aquesta dignitat no
és gratuita. Per Rebullosa la providencia concedeix les dignitats i I'indi-
vidu que les rep ha d’actuar conseqiientment, de manera que com més
elevada sigui en el rang social, més gran sera 'obligacié amb aquesta.
Aixd ho aplica a tothom: monarques, sacerdots, noblesa, i ho extrapola
fins a I'tltim dels fidels, que en tant que ésser huma té la responsabilitat
d’actuar moralment.

Naturalment, aquesta idea té conseqii¢ncies socials i col-lectives que
Rebullosa no fa explicites: les dignitats també comporten, per definicid,
privilegis. I privilegi, com bé sabem, és sinonim de desigualtat social. Es
aqui on entra la qiiestié de 'obedi¢ncia i la funcié del sermé predicat des
d’un pulpit perque, com també sabem, les desigualtats generen tensions

29. REBULLOSA, Sermones (Vol. 1), f. 227.
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socials que poden posar en perill 'ordre establert. Aquestes dignitats i
privilegis es legitimen en els sermons de Rebullosa amb I'afirmacié que
qui més obligat esta i qui més responsabilitat té és qui té la dignitat
més elevada.

Tot i aix0, origen del discurs que reivindica Rebullosa no es troba
en la idea de fer més gran el poder reial, ni tampoc de limitar-lo, com
feien els discursos politics més habituals a I'¢poca: es troba en la volun-
tat de respectar alldo que la providencia ha creat. «Quien menosprecia
el mandamiento de Dios menosprecia al mismo Dios», dira Rebullosa
en un altre sermd. En tant que I'ordre social és el que és per voluntat
divina, s’ha de mantenir i respectar tal com és, motiu pel qual cadasct
ha d’assumir el rol que li pertoca en societat que és al seu torn, com
hem vist, fruit de la predestinacid.

D’altra banda, Rebullosa exigeix sempre el respecte i 'obediencia a
les dignitats independentment del que faci 'individu que les ostenta.
Ho veiem, per exemple, en un altre sermé on reivindica la dignitat
sacerdotal més enlla de la persona, ja que la conseqiiencia directa de
la desobedi¢ncia, amenaga, s6n els desordres de I'heretgia: «todos los
males que la heregfa ha hecho en nuestra Europa, nacieron, de que los
seglares desestimaron a los sacerdotes, por verlos menos circunspectos,
que pide la alteza de su estado».”® En aquest sermé Rebullosa impugna
la desobedi¢ncia amb amenaces d’heretgia, i fa una crida a 'obediencia
incondicional a totes les dignitats, no només la sacerdotal: les jerarquies

establertes en 'ordre social sén, també, designi divi.

Trobem el mateix tipus de discurs quan parla de la noblesa i els
cavallers. Quan carrega contra la noblesa que protegeix i fomenta les
bandositats en el seu sermé de sant Jordi,®" predicat a la Diputacié el
1613, el que fa és reivindicar 'ordre social existent en la seva maxima

30. REBULLOSA, Sermones (Vol. 2), f. 119.
31. En parlen extensament Xavier Torres i Ricard Expésito, a TORRES i ExposiTO,
Els sermons, pp. 142-148.
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expressio. El del bandolerisme és un tema recurrent en els seus sermons,
una preocupacié de primer ordre en el dominic, en tant que un pro-
blema social de primer ordre a la Catalunya moderna. Tant, que en un
sermo es dirigeix directament als cavallers i els alerta de la hipocresia
que suposa el fet de continuar amb les seves bandolerias de linage y |...]
vuestros odios entranados, al mateix temps que s’agenollen davant de la
imatge de Jesucrist. I els dira:

[...] sedis cauallero, 0 quien vos quisiéreis graduaros, que con vos hablo
agora, estadme atento. Dezisme, que esse bando, 6 bandolerfa, que sus-
tentdis, y defendéis la sustentaron ya vuestros padres y agiielos, y que no
os fuera honra dexar vos de prosseguirla y fauorecerla. Donoso disparate;
diré mejor, lastimoso desatino, desdichada respuesta [...].2

El dominic entén els desordres publics com un castig divi, precisament
perque aquells que haurien d’evitar-los —els membres de la noblesa—, en
comptes de fer-ho, els fomenten. D’aquesta manera, contrarien el seu paper
en el mén i corrompen l'ordre social establert per la voluntat divina. Si
tothom fos coherent amb el que es pressuposa del seu rang —base i fona-
ment de I'obediéncia en el discurs de Rebullosa—, defensa, no hi hauria lloc
per als desordres socials ni per a les bandositats i les seves conseqiiencies.

Amb tot, doncs, els sermons que predicava Jaume Rebullosa tenien
la voluntat i el potencial d’estendre les idees de la predestinacié i, lligada
aaquesta, de I'obediéncia en I'exercici de les virtuts i les obres, al maxim
nombre de persones. Les ocasions especials, com és el cas de la beatificacié
d’Ignasi de Loiola, esdevenien un lloc ideal per a reivindicar-les des del
pulpit davant de diputats, consellers, virrei, bisbe, i membres en general

de les institucions politiques, eclesiastica i dels diferents estaments.
L’organitzacié i 'ordre social establert apareixen en aquests sermons
com una fotografia fixa i immobil, perfecta i eterna, pero al mateix temps

32. REBULLOSA, Sermones (Vol. 1), f. 17.
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corruptible —i, de fet, corrompuda— a causa del pecat. En 'ordre social,
doncs, es constata la mateixa relacié que en I'individu, entre predesti-
nacié i lliure albir. L’obediéncia passa per 'obediéncia en 'exercici del
propi rol en societat, a les dignitats superiors, a les lleis establertes, i a
Déu. El sistema és perfecte i etern en tant que és creat per la providencia,
pero corruptible en tant que és portat a la practica per 'ésser huma.

Tot plegat és el que es troba a la base de la predicacié de Jaume
Rebullosa, perque el seu motiu d’existir era, precisament, estendre
una visié del mén i de la vida en societat molt concreta: una visié
que, partint de 'obediéncia, havia de salvar les animes i la republica
al mateix temps.
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Entre Lima i Barcelona al segle XVII.
Historia i obra del capella Pau Clascar del Valles

ELisaBeT PETRUS 1 COLL

Resum

La segiient comunicacid presenta la investigacié al voltant de la figura del
capella catala Pau Clascar del Valles, que visqué entre els segles XVI i XVII.
Amb P'analisi de les seves obres publicades i la consulta de diverses fonts, es
pretén configurar la seva biografia i relacionar-la amb el seu context historic
per tal d’aproximar-se a certs aspectes socials del marc temporal i geografic en
el que hi va transcérrer la seva vida. La seva estada a Lima, el seu viatge a Italia
i el seu final establiment a Barcelona juntament amb les seves publicacions,
seran claus per a tractar i analitzar espiritualitat de la Monarquia Hispanica
durant el perfode esmentat i acostar-se a la seva quotidianitat. El segiient es
una investigacié sobre un personatge inddit historiograficament que espera
mostrar com a partir de realitats que semblen intranscendents es poden mostrar
processo historics extensos i complexes.

Paraules Clau: Contrareforma, Monarquia Hispanica, Microhistoria, Pau
Clascar.

Es usual davant la gran vastitud geografica i temporal que suscita
estudi de la historia de la humanitat que tradicionalment hagi domi-
nat una tendeéncia basada en 'estudi historic dels grans esdeveniments
i personatges destacats. Aquesta tendéncia imperant ha eclipsat inevi-
tablement, fins a sumir en la foscor, a totes aquelles realitats que no
queden subscrites als grans personatges i a les seves fites, i que generen
quotidianitats i fenomens dignes d’estudi per poder reconstruir un
passat més fidel i proxim a tots els sectors que el conformaven. Gracies
a diversos autors, durant el segle XX i sobretot durant la seva segona
meitat, comencen a apareixer obres per donar veu a aquestes esferes
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fins al moment marginades per la historiografia. Aquesta orientacié es
materialitza en 'estudi de noves vessants historiques culturals i popu-
lars. La nova historia cultural i la microhistoria sén historiografiques
essencials per a construir aquesta nova perspectiva que trenca amb el
gran relat historic.!

La nostra inspiraci6 en aquestes tendencies i la fascinacié cap a les
transformacions a tots els nivells de la societat, perd sobretot respecte
als canvis religiosos, és el que ens porta a aquest estudi. Proposem la
recuperacié d’una figura gairebé desconeguda historiograficament a
partir de la qual intentem personificar i exemplificar el context religids
i espiritual de la monarquia hispanica i de la seva realitat durant el segle
XVIL. Es pretén, a més, mostrar com a partir de personatges que semblen
intranscendents per la seva propia naturalesa es poden mostrar realitats
comunes en les societats que els envolten. El personatge tractat en aquest
cas és el prevere catala Pau Clascar del Vallés que visqué entre la segona
meitat del segle XVI i les primeres decades del segle XVII.

Aquest personatge se situa en un interessant periode de transformacié
religiosa analitzada habitualment des d’'un punt de vista institucional
i burocratic i no de manera social sobre les realitats dels sibdits hispa-
nics. Relacionat amb aquest factor, Clascar va ser capella durant prop
de vint anys al virregnat del Pert i entra en I'interessant marc de relacié
religiosa i cultural entre la Monarquia Hispanica i els seus territoris a
America la qual cosa ens dona l'oportunitat d’observar I'experieéncia
espiritual i col-lectiva entre dos mons. Cal destacar el fet que Clascar
sigui un individu amb produccié escrita propia ha facilitat 'analisi de
les seves obres a partir del qual s’ha configurat una aproximacié del
perfil personal i espiritual del capella catala, amb el seu context. L'edat
moderna s’ha de llegir com un etapa de mudanca en tots els ambits de la
societat, politics, socials, i per descomptat religiosos. A partir del Concili

1. Georg IGGERS, La historiografia del siglo XX, Fondo de Cultura Econdmica,
Santiago de Chile, 2012.
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de Trento i en una societat, com és la hispanica en aquest periode, amb
una presencia catolica absolutament predominant, un nou fonament
dogmatic desencadenara una transformacié de la vida religiosa en tots
els seus nivells i vessants

Els origens del personatge, es poden reconstruir a partir de 'obra de
Pescriptor catala Ferran Canyameres titulada E/ Vallés, vigor i bellesa. En
aquest llibre, Canyameres descriu la petita Vila de Sant Pere Berti, ubicada
a Sant Quirze de Safaja i escriu: «En aquest caseriu hi ha I'antiga casa
pairal dels Clascar, on a les darreries del segle XVI va néixer el famés Pau
Clascar».? S’ha pogut accedir, a més, a un llibre de comptes de la familia
Clascar de 1665 que forma part I'arxiu de la Parroquia de Sant Pere de
Berti, i que per tant en confirma la seva relacié amb la vila.? Si Clascar era
originari d’una casa pairal, es podrien determinar part dels seus primers
anys a partir de 'estructura tradicional d’aquesta organitzacié catalana.
El primogenit seria 'hereu i el segon o tercer fill el dedicat a les lletres
o a la carrera eclesiastica, on es podria encabir a la perfeccié a Clascar.*
Que Clascar formés part d’un llinatge i que la seva familia posseis una
casa pairal, explicaria també que Clascar disposés dels recursos per em-
prendre la carrera de capella i traslladar-se i mantenir-se, suposadament,
a Barcelona. Es té constancia segons el que és llegeix a la seva obra Modius
Exactissimus que tenia estudis universitaris en Filosofia i Teologia.” No
es disposa perd de més informacié sobre on va cursar els estudis.

2. Ferran CANYAMERES, El Valles: (Vigor i bellesa) 1959, Editorial Selecta, Barce-
lona, 1961, p. 128.

3. Arxiu i Biblioteca Episcopal de Vic (ABEV). Compte del que han pagat els tutors
per la tutela de Clascar. Fons2.16.67 Arxiu Parroquial de Bert{, Varia d’administracié,
ff1-8.

4. Antoni NAVARRO, «La casa pairal. Introduccid al pairalisme (I)», Butlleti del
Centre d’Estudis de la Terra Alta, 9 (1985), pp. 2-5.

5. «Pulus Clascar Vallensis Presbiter Theol. et Philosophiae prima Laurea insig-
nitus, hunc laborem propium cum omnihumilitate, quae decet, dicat et Sacrat»- Pau
CLASCAR, Modus exactissimus officium diuinum recitandi et missas celebrand;i [...], Estevan
Libreros, Barcelona, 1627, portada.
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Aquest ultim detall sera un factor a destacar pel que fa a la reforma
Catolica. L’Església a la Monarquia Hispanica es va veure desmarcada
de certes tendencies a altres regions a Europa a causa de la transformacié
ja realitzada amb els Reis Catolics pel que fa el nomenament de bisbes
cultes i estudiats que portaven a I'existéncia d’un clergat molt més inte-
llectual i estudiat d’entre altres mesures.® Aquestes transformacions ja
dutes a terme durant el segle XV ala Monarquia hispanica s’acabarien de
consolidar durant el segle XVI i Clascar, com es veura gracies a les seves
obres, construeix el perfil de capella nascut de la transformacié catolica,
un pastor dedicat i preocupat en 'ensenyament i la bona practica de la
doctrina catolica.

La segona etapa de la vida de Clascar és la seva estada al Perti. Aquesta
etapa, que va durar gairebé vint anys, com es refereix en la seva obra
El Tesoro espiritual.” Aquestes dades permeten establir que seria durant
la segona meitat de I'tltima decada del segle XVI quan s’embarcaria
cap a America dates en que es pot afirmar que ja era usual la mobilitat
d’eclesiastics entre la Monarquia hispanica peninsular i els seus terri-
toris americans. A Perd va anar en augment I'afluencia de capellans de
diferents ordes amb I'objectiu d’evangelitzar encara les moltes zones no
catequitzades i consolidar la presencia de I'Església en aquests territoris
i es va dur a terme una important tasca d’evangelitzacié, sobretot pels
jesuites a partir de la segona meitat del segle XVI. No obstant aixo es
dedueix que la tasca de Clascar al virregnat del Perti fou una altre.

Amb aix0 Clascar s’estableix doncs a Lima, la principal ciutat de
virregnat del Pert, al convent de la Encarnacid, un monestir femeni
pertanyent a 'ordre Agustina. Aquest convent va ser el primer en el
virregnat del Perd, la seva importancia recau en la seva propia naturalesa
com principal institucié religiosa femenina i perqué va obrir la porta

6. Miguel Angel LADERO QUESADA. La Espajia de los reyes catdlicos. Alianza Edi-
torial, Madrid, 2014.

7. «Por aver estado 19 afios en las Indias» - Pau CLASCAR, Tesoro espiritual de dininos
exercicios para vso, y prouecho de todos los fieles [... ], Estevan Libreros, Barcelona, 1619, p. 15.
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a la formacié d’altres convents femenins al Perd. No obstant aixo, els
convents femenins van seguir tenint preséncia masculina d’eclesiastics
en tant d’atendre també diverses funcions, fet que explica la presencia i
estada de Clascar entre les agustines de la Encarnacién.®

L’dltima fase biografica correspon a la tornada del capella a Europa.
La primera obra publicada per Pau Clascar, £/ Tesoro Espiritual, va ser
impresa a Barcelona al 1619 any doncs en que ja es pot ubicar a Clas-
car de tornada a Catalunya. A mesura que s’analitzen les seves obres,
es topa amb la traducci6 del Glorioso Triumfo (1619) i s'ubica un altre
viatge a Italia al qual el mateix Clascar en fa referéncia, com es veura més
extensament en 'analisi d’aquesta obra. Clascar indica que es disposa
a traduir aquesta obra quan la recull ell mateix acabada d’imprimir al
1617 a Vercelli, ciutat situada actualment a la regié del Piemont.

D’aquesta informacid, se n’extreuen diferents factors a destacar. En
primer lloc, el context que envoltara a Clascar a Italia, una ¢poca de
guerra, en aquest cas, referent als enfrontaments dinastics i patrimo-
nials entre els Saboia i els Gonzaga. El conflicte entre aquests dos grans
llinatges italians de la regid, va causar la intervencié de la Monarquia
Hispanica fet que fa pensar que Clascar s’hi trobaria en qualitat de cape-
lla militar. Mitjangant les dates de publicacié de les obres, es pot deduir
que quan arriba d’America marxaria cap a Italia i és aproximadament
durant la segona decada del segle XVII que s’establiria aparentment de
manera definitiva a Barcelona i iniciaria la seva produccid literaria. A
partir d’aqui se li perd el rastre i no s’ha pogut trobar més informacid.
Tanmateix, és segura la seva darrera etapa vital a Barcelona, on hi moriria.

Es conserva una produccié de sis obres impreses de Pau Clascar
del Valles. Sén les segiients, que es presenten per ordre cronologic de
publicacié. Tot i que d’aquestes obres se’'n poden subratllar molts as-

8. Francisco Javier Campros, «La “ciudad penitencial” del convento de la Encar-
nacién de Lima, clausura decana del continente americano.» en La Clausura femenina
en Espafia e Hispanoamérica: Historia y tradicidn viva (1), Real Centro Universitario
Escorial-Marfa Cristina, Madrid, 2020, vol. 2, pp. 931-966.
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pectes, en aquest cas estan analitzades des d’una optica centrada en les
caracteristiques religioses del contingut. Cal indicar que la referéencia a
les obres en les analisis serd mitjangant formes abreviades dels titols per
la seva llarga extensid.

El Tesoro espiritual de divinos exercicios® va ser el primer volum publi-
cat pel capella Pau Clascar del Valles 'any 1616 ala ciutat de Barcelona.
Com és usual en els llibres d’aquest periode, es troben a I'inici del volum
un repertori de paratextos sobre el contingut de I'obra o la presentacié de
lautor. El seu text principal esta estructurat en tres grans parts dividides
en subcapitols. La primera part és la més extensa i de contingut molt
variat; la segona part tracta sobre les hores canoniques, abans, durant i
després de la Missa; la tercera part és sobretot un recull de pregaries a
diferents sants i un compendi de catecisme breu.

Cal detenir-se perd en alguns dels paratextos inicials ja que d’aquests
se n'extreu informacié a destacar. En primer lloc, es vol assenyalar
'aprovacié necessaria per a la impressié i la difusié de 'obra dintre del
marc de legalitat religiosa del moment. Durant aquests segles i pel que fa
a la produccié literaria, la practica de 'expurgacié i la revisié de ma de
qualificadors, laics i religiosos, dels textos escrits, van ser una eina indis-
pensable a la qual sotmetre’s per a la publicacié de qualsevol document.
Davant la tensié religiosa del periode, les obres com la de Clascar eren
mirades de prop per a evitar possibles difusions d’idees heretiques en la
corona hispanica.'® Aquest escrit d’aprovacié, és per tant, la mostra que
el text de Clascar seria segons la mateixa anotacié apta per a la seva pu-
blicacié: «este libro llamado Thesoro Espiritual [...] y digo que con razon
se llama tal, pues es un verdadero Tesoro traido del Piru para enriquezer
y adornar las almas que dessean aprovechar el espiritu [...]»."! Aquest es

9. Pau CLASCAR, Tesoro espiritual de diuinos exercicios para vso, y prouecho de todos
los fieles [...],Barcelona, Estevan Libreros, 1619.

10. Manuel PENa, Escribir y Probibir. Inquisicion y censura en los Siglos de Oro,
Catedra, Madrid, 2015.

11. CLASCAR, Tesoro espiritual, p. 14.



ELisaBET PETRUS 1 COLL 131

un factor a remarcar ja que 'drgan de la Inquisicié, amb mesures com
'aqui exposada, va esdevenir I'instrument principal mitjangant el qual
les idees protestants no s’establirien a la corona hispanica i que de la
mateixa manera, van permetre la regularitzacié i imposicié total de la
reforma cristiana.

Un altre paratext a ressaltar és la dedicatoria de Clascar en forma
d’epistola a la senyora Mencia de Sosa i Portocarrero fundadora i aba-
dessa del convent de 'Encarnacié de Lima. Aquest convent va ser el
primer fundat a Lima I'any 1556, tot i que Clascar indica el 1560, per
Mencia de Sosa i per la seva mare Leonor de Portocarrero ambdues
vidues que van convertir casa seva en el conegut convent agusti. L’es-
tudi d’aquest convent ha estat ampli i tractat per nombroses fonts, fet
que reflecteix la seva importancia historica en la capital del Virregnat
del Perti dels segles XVI i XVIIL.'* Al llarg de les set pagines que ocupa
Pescrit, ressalta I'estil amb que escriu Clascar les paraules que componen
aquesta epistola, un estil marcat per I'elogi amb I'objectiu de demostrar
la grandiositat i I'abast del convent. Al llarg del text apareixen mostres
d’aquesta passid, exemple d’aquest fet en sén les referencies al convent
com a «cdrcel de amor», «paraiso en la tierra» o «necesario y magnifico
para la propagacién de los Evangelios»."

En relacié amb aquest element, indica Clacar que el Convent de la
Encarnacié de Lima no és menys que «cualquier catedral d’Europav,
inclis fent semblances amb Roma i Toledo i exposant que res té a
envejar als convents de Montserrat o Guadalupe. Destaca ['assistencia
d’arquebisbes i virreis a la littrgia del monestir i amb aixo fa palesa la
importancia del convent en la capital peruana. Assenyala també la quan-
titat d’almoina que reben les agustines i que segons Clascar supera els
10.000 pesos I'any, una xifra més que considerable en I'¢poca. A més,
apunta la quantitat de religioses que el componen, que segons el capella,

12. Martina VINATEA, «Ficcién y realidad en la crénica de la fudacién del convento
de la Encarnacién de Lima», Hipogrifo, vol. 1, (2013), pp. 125-133.
13. CLASCAR, Tesoro espiritual, pp.16-22.
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s6n més de 500 monges i dones seglars, ja que el mateix convent tenia
una escola amb un grandissim transit de persones dia rere dia fruit de
la seva importancia.

Amb tot aix0, a través de la presencia de Clascar en el convent i la
informacié que dona d’aquest, cal aturar-se en un aspecte molt impor-
tant pel que fara I'espiritualitzat del periode, el vessant femeni dintre de
’Església catolica del moment. L’¢poca moderna es va esdevenir com
una etapa d’auge en la formacié de convents com a resposta de moltes
dones a situacions de desemparament com n’era la viudetat; aquest con-
vent en seria un exemple clar. Amb aquest auge, ja a Trento es va fer un
esforg per a poder regularitzar el mén religiés fement, perd aquest va ser
molt influenciat per figures com la de Santa Teresa fet que dificulta la
normalitzacié dels convents i que va fer d’aquests, espais diferents i rics
en els quals les dones podien viure i desenvolupar-se de moltes maneres
distintes.'* Aix{ doncs, la qiiestié del mén religids femen{ entre els segles
XVI1iXVIII, com Clascar exemplifica, va esdevenir un ambit destacat i
important en la Monarquia Hispanica i es va mostrar també clarament
com a part del canvi en lespiritualitat del periode.

Per acabar amb l'analisi aquesta obra, Clascar abans d’endinsar-se
en el contingut plenament litdrgic del seu escrit i essent aquest com-
post amb I'objectiu de tractar-se d’un volum per a 'ensenyament de
la doctrina cristiana, essent una espécie de manual, presenta un Ca-
lendari molt complet de les festivitats i dates assenyalades a seguir en
la doctrina cristiana catolica dia per dia, enumera els sants i festivitats,
les celebracions mobils cristianes i les témpores. Es destaca aixo per la
mostra clara del reforcament de les festivitats com una mesura més de
la reforma catodlica d’'imperar dintre de la vida quotidiana i allunyar-se
dels moviments protestants. En sintesi, el volum representa a través
de la seva exposicié doctrinal practica els elements claus de la littrgia
quotidiana d’ un convent femen{ al Perti de finals del segle XVI. Destaca

14. Angela ATIENZA, Mujeres entre el claustro y el siglo. Autoridad y poder en el
mundo religioso femenino, siglos XVI-XVIII, Silex, Madrid, 2018.
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la cura per transmetre les disposicions canoniques de Trento, amb una
organitzacié pautada de la vida conventual i dels oficis. Les referencies
a patronatges, especialment femenins en la fundacié, funcionament i
rendes del convent, juntament amb les noticies de virreis i arquebisbes,
ens porta a la consideracié del convent com un espai de realitzacié d’'una
religiositat civica.

La segona publicacié de Pau Clascar del Valles correspon a una
traduccid, de la seva ma anomenada E/ Glorioso Triumfo,"” publicada
Pany 1619 a la mateixa ciutat de Barcelona. El seu autor original fou
el milanes Domenico Maria Curione, lector i tedleg dominic. Aquest
va escriure aquesta obra per ordre de Teseo Cavagliati di Valmacaca,
comandant de 'orde de Malta en el moment de 'edicié de 'obra, amb
motiu d’exaltar la coneguda orde de Malta i la seva accid.’® Creada al
segle X1, va tenir un gran pes en la defensa de la cristiandat sobretot en
un perfode tan convuls com va ser 'expansié otomana entre els segles
XVIiXVII (Pérez, 2009). Segons 'historiador Fabricio d’Avenia, Clas-
car hauria estat a Italia com a capella militar durant la presa de la ciutat
de Vercelli en el context de la guerra de Montferrato d’inicis del segle
XVII. Aquesta afirmacié és compartida en aquesta investigacié ja que
concorda en espai i en temps amb les propies declaracions de Clascar."”

La composicié d’aquest volum, de la mateixa manera que en el Te-
soro espiritual s’nicia amb un gran nombre de paratextos anteriors a la

15. Domingo Maria CURION, E/ glorioso triumfo, de la sacrosanta religion militar
de los nobles, e inuencibles Caualleros de S. Tuan Gerosolimitano [...]. (Traduccié de
Pau CrLASCAR), Barcelona, Estevan Libreros, 1619.

16. Fabrizio D’AveNia, «La Religion triomphante, militante et martyre. Piété et
valeurs guerrieres dans les représentations de I'ordre de Malte» ,Cahiers de la Médi-
terranée, vol. 97/2, (2018) pp. 313-325.

17. «Y es, que hallandome los afios pasados de 1617 en la grande y famosa Ciudad
de Mildn a la sazon, y conyuntura que Vercel [...] deseando ver el fin, y conclusién de
una ta[n] cruel guerra, que los Italianos llamava[n] caprichosa, me quedé allf algunos
dias entreteniendome en buscar algunos buenos libros [....] y entre otros modernos hallé
este [...]» Domingo CURION, E/ glorioso triumfo, de la sacrosanta religidn, ff. 21 — 28.
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redaccié integre del text. Un d’aquests /’Aprovacid, concedida pel jesuita
Pere Gil, qualificador del Sant Ofici a Catalunya durant les primeres
decades del segle XVII. Les traduccions van suposar també un factor de
risc en la conservacié de I'ortodoxia cristiana a la monarquia Hispanica.
Els traductors no només van comprendre la funcié de traduir, siné la
capacitat de poder adaptar de manera afi o no als dogmes establerts pel
Concili de Trento, els textos treballats, fet que va fixar un focus especial
de revisié en aquest tipus de documents.'® Tot i el caracter religids i
catolic que aquest text ve tenir originalment, la seva traduccié no va
trobar-se exempta de ser revisada. Aquest és un altre clar exemple d’una
església catolica adaptant-se al nous temps moderns en els que cada cop
creixia la globalitzacié i amb aquesta, la rapida difusié d’idees hereti-
ques. Enfront de I'obra anterior, que ens presenta allo que podriem dir
I'administraci6 de I'espiritualitat quotidiana, en la traduccié ens mostra
la creenga en la fe militant, especialment en I'Epistola que Clascar de-
dica a Emanuel Filiberto de Saboia, destacat aristocrata hispano-italia
fill de Carles Manuel I de Saboia. En aquesta, el capella catala Clascar
esmenta les tres raons per les quals li dedica I'obra. Primerament pels
seus «heroicos hechos contra Infieles» és a dir pel que fa a la lluita con-
tra 'amenaca Otomana al mediterrani, després, per ser descendencia
d’Amadeu IV de Saboia (c. 1197-1253) també lloat per la seva lluita
contra els musulmans, i en dltim lloc pel fet de ser membre de 'ordre
de Maltai per «asegurar de las invasiones de barbaros enemigos». Amb
tot aixd, Clascar deixa entreveure una clara inclinacié cap a la politica
reialista i militarista de I'¢poca, i en aquest cas pel que fa a la defensa
d’una guerra justa i la necessitat d’aquesta envers 'amenaga de 'Imperi
Otoma. Amb aix0 extraiem una altra gran caracteristica de la realitat
religiosa del moment i la seva espiritualitat i és I'estreta relacié amb
el poder secular. Com el mateix Clascar exemplifica, religié i politica

18. Manuel PeNA. Escribir y probibir. Inquisicidn y censura en los Siglos de Oro.
Madrid, Catedra, 2015.



EvrisaBeT PETRUS 1 COLL 135

s'unirien estretament i la lloanga d’ordes militars com aquesta destacaria
el caracter combatiu del catolicisme de I'¢poca.

Finalment comptem amb tres documents relacionats amb I’estada
de Felip IV a Barcelona, amb motiu de les corts celebrades 'any 1626,
any mateix de la impressi6 i difusié d’aquests textos. La celebracié
d’aquestes Corts, va ser de gran importancia a la Catalunya d’inicis
del's. XVII i va estar testimoniada i narrada per nombrosos autors. Els
tres escrits sén fullets publicats de manera individual els uns dels altres
i com a mitja de difusié respecte als esdeveniments que se succeeixen
a la ciutat. S’entén doncs que la trilogia cronica del capella catala
tindria una naturalesa de caracter informatiu i caire propagandistic
politic i religids.

El primer document correspon a la Felicissima entrada del rey nuestro
senor en la ciudad de Barcelona y sumptuoso recibimiento, y fiestas que la
dicha ciudad ha hecho a su Real Persona.(1626)."” Clascar enumera al
llarg de la Felicissima entrada de manera ordenada i clara els esdeveni-
ments succeits des de I'arribada de Felip VI a Catalunya per la ciutat
de Balaguer a Lleida del 21 fins al 28 de marg del 1626 en queé finalitza
la seva narracié. En aquest periode narra el seguit de cerimonies i esde-
veniments que es van succeint durant aquests dies. Destaca en aquest
escrit i de la mateixa manera que ho fa en el Tesoro Espiritual, un estil
detallista i pulcre que deixa entreveure I'interes que el mateix Clascar
hi dedica als seus escrits.

Es destaca aquesta cronica ja que s’entreveu la tendencia reialista del
capella catala caracteristica també per la seva posicié com a eclesiastic.
Un exemple clar que denota la devocié que sentia el capella catala cap
ala figura del monarca és quan es refereix a Felip IV com «su magestad,
tan gentil hombre, gallardo hermoso, bizarro y animoso que parecia un
dngel encarnado.»* Aquest exemple enllaga també el providencialisme

19. Pau CLASCAR, Felicissima entrada del Rey Nuestro Sefior en la muy insigne y
stempre leal Ciudad de Barcelona, Barcelona, Casa de Sebastian y layme Matevat, 1626.
20. CLASCAR, Felicissima entrada del Rey, p. 2
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caracteristic relacional amb la figura monarquica durant aquest periode
i que també es deixa entreveure en el segiient fragment: «Llegando a la
puerta que estava emparejada, desde una nube que estava entre dos torres,
baxo un Angel que después de aver dado a su magestad la bienvenida
[...] le ofrecio las llaves della (de Barcelona) para que como duefo y
sefior entrassen ella.»*!

El Segundo aviso de lo sucedido en Barcelona (1626)* correspon a
la segona publicacié amb relacié als tres llibrets publicats per Clascar
en aquest marc de les corts de 1626 i 'estada de Felip IV a Barcelona.
Aquest relat narra consecutivament els fets destacats a partir del 28 de
Marg passant per la Quaresma, en que descriu molt detalladament totes
les misses i celebracions en que participa el monarca i finalitza amb la
narracié de la setmana Santa celebrada a Barcelona.

Destaca en aquest cas de la mateixa manera que en el Primer Aviso
la cara reialista de I'església catolica hispanica, una realitat que s’afegeix
a les ja vistes en aquests pagines i que mostra una altra caracteristica de
Pespiritualitat del periode. Aixi doncs, no es deixen de trobar també
en aquesta segona part, les alabances, primer a Felip III en la missa de
memoria en que es lloa la seva activitat militar contra 'imperi otoma i
el «serveroso desseo que siempre tuvo de ensanchar y ampliar la santa
Fe Catdlica»® i segon a Felip IV en referéncia per exemple, a 'acte dut
a terme en Dijous Sant en que el monarca havia de netejar els peus de
13 pobres, els donava menjar i de vestir i se celebrava un gran convit
fent un simil amb Jesus i els seus deixebles. Aquesta és una mostra ex-
cel-lent pel que fa al ideari espiritual de la fusié entre el poder politic i
la religié. Aquests llibrets sobre les festivitats i misses de Setmana Santa
sén una clara referéncia a aquesta linia difosa que es mantindra encara

21. CLASCAR, Felicissima entrada del Rey, p. 3

22. Pau CLASCAR, Segundo aviso de lo sucedido en Barcelona dende [sic] la desseada
entrada de su magestad hasta la fecha desta 11 de Abril ... ], Casa de Sebastian y Tayme
Matevat, Barcelona, 1626.

23. CLASCAR, Segundo aviso, p. 3
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al llarg de molts anys en la presencia de la religié catolica i 'església en
I’ambit politic.*

Aquest ultim llibret, la Translacidn del Gloriosissimo San Raymundo
(1626)*, dista dels dos primers avisos, ja que la seva narracié se centra
el trasllat del cos del Sant Ramon de Penyafort. Aixi doncs Clascar de-
dica una primera part del text per presentar la figura de Sant Ramon de
Penyafort, les seves fites religioses i la seva historia. S’indica que es volia
cercar un nou espai més digne on deixar el sant i facilitar-ne la veneracié
i aixi dona pas a narrar la preparacié del trasllat del Sant.

A partir d’aqui s’inicia al llarg de dues pagines la narracié i descripcié
de la process6 fins a la capella en la que finalment es donaria sepultura al
Sant. Es en aquest moment que Clascar assenyala dos miracles succeits
durant aquest dia del trasllat del Sant, una nena coixa que va recuperar
la capacitat de caminar i una dona malalta que va recobrar la seva salut
totalment. Finalment Clascar descriu la missa que es va celebrar amb
motiu d’aquest succés i les alabances que se’n van fer cap al sant. Cal
aturar-se en aquest cas en un altre factor que va destacar durant aquest
periode i que també forma part de la reforma catolica i de la nova manera
de viure la religié i aquest és la veneracié dels sants. El refor¢ament de la
veneraci6 dels sants i els actes com els aqui descrits va suposar, com s’ha
indicat anteriorment, una altra arma de distanciament i diferenciacié
de les ortodoxies reformistes i per tant van rebre gran importancia en
tot I'ideari catolic quotidia del periode modern.

L’dltima obra atribuida al capella Pau Clascar del Valles és 'ano-
menada Modus Exactissimus.*® El volum publicat 'any 1627, un any

24 Julio CarO. Las formas complejas de la vida religiosa religion, sociedad y cardcter
en la Espafia de los siglos XVI y XVII. Madrid, Akal Editor, 1978.

25. Pau Crascar Tercero aviso. Translacion del gloriosissimo San Raymuvndo de
Penafort luz y dechado de toda la Orden de Predicadores [...], Barcelona, Estevan
Libreros, 1926.

26. Pau CLASCAR, Modus exactissimus officium dininum recitandsi et missas celebrandi
: tuxta ritum Breuiarij & Missalis roma. Barcelona, Estevan Libreros, 1627.
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després de les croniques referides a les corts de Catalunya analitzades
anteriorment, consta de la usual seqiiencia caracteristica de paratextos
iel textintegre de tematica littrgica. Entre aquests paratextos es troba
de nou, com s’ha vist també en les altres obres publicades de Clascar,
I'Aprobatio o aprovacié atorgada de la ma del Sant Ofici. Li va ser
concedida I'aprovacié de la mateixa manera que anteriorment, ja que
segons aquesta, a I’escrit no s’hi trobava res incompatible amb la fe i, al
contrari, era una lectura digna i necessaria.

L’dltim paratext correspon a la nota al lector en la qual 'autor fa
esment a 15 notes numerades referents al mateix escrit en tant d’esclarir
o reforgar el que en I'obra s’exposa. Destaquen d’entre aquestes notes
una estretament lligada a estipulacié i aplicacié de mesures reformistes
a partir de Trento i durant la segona meitat del segle XVI. En aquest cas
Clascar fa patent que ell no considerava prohibit el tabac en pols o en
fum abans de la missa. Aquesta prohibicié és una de les moltes mesures
preses en el III Concili de Lima celebrat entre 1582 i 1583. Aquest concili
va ser motivat per la reforma de Trento i es va combinar la celebracié
d’aquest concili amb certes reformes per part de la corona en referéncia
a I'església hispanica als seus territoris americans.”” Es va dur a terme
una revisié de I'església i la seva actuacié a America del sud sobretot al
Perd i per tant la reforma catolica i la transformacié en l'espiritualitat
van ser també importants factors en territoris llatinoamericans de la
corona hispanica. Aixi doncs es comprova la incisié de la vida espiritual
en la quotidianitat, en aquest cas del stubdits hispanics, i se’n dedueix
el control que I'església catolica reformista en faria.

L’analisi exposada ha estat un treball d’investigacié original al voltant
de la figura de Pau Clascar del Valles. Disposavem de dades disperses
sobre aquest capella catala del segle XVII. A través de I'analisi de la
seva trajectoria i obra hem pogut contextualitzar la seva aportacié en la

27. Constanza LoPEz LamERAIN, «El IIT Concilio de Lima y la conformacién
de una normativa evangelizadora para la provincia eclesistica del Perti» [nzus-Legere
Historia, vol. 5.2 (2011), pp. 51-58.



ELisaBET PETRUS 1 COLL 139

dimensid religiosa i espiritual del seu temps. L’estudi biografic concret,
aparentment d’un entre tants clergues en la seva quotidianitat, ha ajudat
a visualitzar una dimensié proxima dels escenaris globals dels territoris,
i especificament dels referents ideologics que van donar forma al mén
hispanic modern.

Amb I'ts de diferents generes literaris adaptats als seus publics, Clas-
car ens ha apropat a I'espiritualitat femenina de les monges peruanes en el
seu 1 esoro espiritual de divinos exercicios (1619).% Des del reconeixement
del patrocini fundacional a Lima i 'entorn civic a 'organitzacié de les
hores litirgiques o els formularis de devocid, la religiositat normativa
posterior al concili de Trento queda ben exposada, amb l'interessant
perspectiva d’una vivéncia femenina equiparada entre el Nou i el Vell
Mon. La seva adaptaci6 del Glorioso triunfo (1919)* subratllava ’horitzé
imperial dels valors religiosos, un cop retornat al Principat, amb una
voluntat d’implicacié en la cultura humanista del moment. Aquesta mili-
tancia reialista queda ben palesa en els Avisos de los sucedido en Barcelona
(1626)%, on la ploma del sacerdot es posa al servei de la propaganda
de la corona en 'escenari tens de les corts de Barcelona. Finalment, el
seu Modus exactissimus (1627)' és una obra dificil d’analitzar, per6 que

28. Pau CLASCAR, Tesoro espiritual de diuinos exercicios para vso, y prouecho de todos
los fieles [...], Estevan Libreros, Barcelona, 1619

29. Domingo Maria CURION, E! glorioso triumfo, de la sacrosanta religion militar
de los nobles, e inuencibles Caualleros de S. Tuan Gerosolimitano [...]. (Traduccié de
Pau CrLASCAR), Barcelona, Estevan Libreros, 1619.

30. Recull de les tres publicacién de Clasacr: Pau CLaScar, Felicissima entrada
del Rey Nuestro Sefior en la muy insigne y siempre leal Ciudad de Barcelona, Barcelona,
Casa de Sebastian y Tayme Matevat, 1626. Pau CLASCAR, Segundo aviso de lo sucedido
en Barcelona dende [sic] la desseada entrada de su magestad hasta la fecha desta 11 de
Abril[...], Barcelona, Casa de Sebastian y Iayme Matevat, 1626 i Pau CrAsCAR Tercero
aviso. Translacion del gloriosissimo San Raymundo de Pefiafort luz y dechado de toda la
Orden de Predicadores [...], Barcelona, Estevan Libreros, 1926.

31. Pau CLASCAR, Modus exactissimus officium dininum recitandsi et missas celebrandi
: tuxta ritum Breuiarij & Missalis roma. Barcelona, Estevan Libreros, 1627.
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considerem molt adequada per a mostrar la divulgacié social dels nous
parametres de la confessionalitzacié barroca, en les maneres d’oracié i
el ritmes diaris de la religiositat ordenada.

En conjunt, aquest article exposa dues qiiestions. Per una banda,
recuperar la figura de Pau Clascar del Valles i insistir en la seva sin-
gularitat i excepcionalitat tant per la seva obra curosa i dedicada com
per la seva trajectoria vital entre Barcelona i les Indies, ja que aquests
dos elements han pogut permetre fer un apropament a diverses facetes
compartides d’una monarquia hispanica global. Altrament, s’ha volgut
mostrar la necessitat de donar anses a estudis dedicats a les memories
plurals del mén modern i a les tantes vides que tot i semblar inaprecia-
bles de partida poden ser determinants per a comprendre d’una manera
integra els periodes passats. Es recalca, doncs, que en aquest estudi de
cas s’ha pogut fer una bona aproximacié a moltes esferes de la societat
americana o catalana i del mén eclesiastic de la monarquia hispanica del
segle XVII a partir del que semblava un personatge gairebé anecdotic. Es
per tant capital per a la lectura historica actual, I'aplicacié de tendencies
com la microhistoria o la nova historia cultural per tal de poder retratar
transversalment les societats que ens han precedit.



Sessid 11

Dones i religiositat femenina
en el mon ignasia
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Una mirada hacia las mujeres anénimas en
las biografias ignacianas (siglos xvi-xvii):
peregrinas, barraganas y redimidas

IsaBEL ILZARBE!

Resumen

Las hagiografias, creadas antes o después del Concilio de Trento, contienen
abundante informacién sobre la sociedad para la que estos textos fueron
creados. A través de ellos podemos identificar los rasgos ideoldgicos de sus
autores y de su publico objetivo, los vicios y virtudes de los grupos humanos,
los devenires de la politica de la época, etc. Y, por supuesto, el papel que las
mujeres desempefaron en multitud de aspectos de la vida cotidiana privada
y publica. En este sentido, las biografias ignacianas no son una excepcién. En
vista de ello, nuestra propuesta tiene como objetivo principal analizar cémo
los autores de las distintas biografias ignacianas se enfrentaron a la presencia
de las mujeres anénimas en la trayectoria vital de san Ignacio de Loyola y cudl
es la visién que trataron de transmitir al lector sobre el rol de la mujer desde
un prisma religioso/ideoldgico.

Palabras clave: Concubinato, Hagiografia, Ignacio de Loyola, Mujeres, Pe-
regrinas, Religiosidad.

1. El presente trabajo forma parte del proyecto postdoctoral de investigacién
Andlisis y estudio del relato generado en torno a los santos jesuitas Ignacio de Loyola y
Francisco Javier, cuyas actividades se desarrollan como parte de las lineas de investi-
gacién del Grupo de Investigacion Sociedad, Poder y Cultura (siglos xiv-xvi) de la
UPV/EHU, mediante contrato de la convocatoria de Ayudas para la recualificacién
del sistema universitario espafiol 2021-2023, en la modalidad “Margarita Salas”, de
la Universidad de La Rioja. Esa convocatoria ha sido financiada por el Ministerio de
Universidades mediante fondos de la Unién Europea-Next GenerationEU.
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Las biografias de santos escritas durante el periodo posterior al Conci-
lio de Trento, y atin antes, en el periodo de transicién entre los modelos
de santidad pre y postridentinos, componen un corpus de gran interés
para el desarrollo de estudios sobre la sociedad y la cultura del periodo.
A través de estas fuentes podemos identificar los rasgos ideoldgicos de
sus autores y de su publico objetivo, los vicios y virtudes de los grupos
humanos, los devenires de la politica de la época... Y, por supuesto, el
papel que las mujeres desempefaron en multitud de aspectos de la vida
cotidiana privada y publica.

En este sentido, y concretamente en lo que respecta a los personajes
femeninos, las biografias ignacianas no son una excepcién. Desde la Au-
tobiografia de san Ignacio hasta las producciones hagiogrdficas del siglo
Xv11L, la presencia de diferentes mujeres en torno a la figura del fundador
de la Compania de Jests es una constante. Entre ellas podemos localizar
los nombres de damas de especial relevancia,? pero también menciones
a mujeres cuyo nombre nos resulta completamente desconocido o no
se corresponde con el de las grandes benefactoras del fundador de la
Compafia. Nos referimos a varios episodios de la vida de san Ignacio en
los que estas «mujeres anénimas»,’ sin nombre, desempefiardn un papel
mds o menos importante en el recorrido vital que terminard llevando al
protagonista a la santidad.

Sin embargo, no en todas estas obras se nos mostrardn en los mis-
mos términos. A grandes rasgos, mientras que en la autobiografia las
menciones a estas y otras mujeres anénimas son breves e incluso a veces
pasan prdcticamente desapercibidas a una lectura superficial del docu-

2. Para ampliar datos sobre estas mujeres, remitimos a las obras de Antonio GIL
AMBRONA, Ignacio de Loyola y las mujeres. Benefactoras, jesuitas y fundadoras, Cdtedra,
Madrid, 2017 y de Garcfa HERNAN, Ignacio de Loyola, Taurus, Madrid, 2013.

3. Tomamos la expresién utilizada por la recientemente fallecida medievalista
Reyna Pastor en su estudio «Mujeres del comtin, mujeres anénimas: las que sufrfan
y las que luchaban. Ledn y Castilla en los siglos XI-XI1», La Aljaba. Segunda Epoca:
Revista de Estudios de la Mujer, 2 (2002), pp. 13-30.
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mento, las reinterpretaciones posteriores, redactadas antes y después
de la canonizacién de Ignacio de Loyola, creardn relatos mucho mds
complejos al respecto, adaptando estos episodios a las ideas clericales
sobre las mujeres y su papel social dentro y fuera del dmbito religioso,
convirtiéndolas a menudo en tépicos vdlidos para ensalzar las virtudes
del protagonista.

En vista de ello, nuestra propuesta tiene como objetivo principal
analizar cémo los autores de las distintas biografias ignacianas se
enfrentaron a la presencia de las mujeres anénimas en la trayectoria
vital de san Ignacio de Loyola y cudl es la visién que trataron de
transmitir al lector sobre el rol de la mujer desde un prisma religioso/
ideolégico.

1. Desarrollo de la hagiografia Ignaciana: etapas

Para alcanzar nuestro objetivo plantearemos un estudio comparativo
de las biografias ignacianas, tomando como punto de partida las obras
de Juan de Polanco y la Autobiografia. Ambas obras fueron redactadas
en vida de Ignacio de Loyola, y aunque su contenido ha de estudiarse
con precaucién, constituyen las primeras versiones de los sucesos rela-
cionados con estas mujeres.

Una vez localizados los episodios coprotagonizados por ellas, los
compararemos con el relato sobre los mismos que quedard plasmado
en el desarrollo posterior de la hagiografia sobre san Ignacio. En otras
palabras, llevaremos a cabo un estudio en dos fases: la primera se centrard
en el andlisis de los relatos contenidos en las obras primitivas dedicadas
a narrar la vida del santo, y en la segunda compararemos estos primeros
testimonios con la narrativa hagiografica posterior en busca de cambios,
adiciones u omisiones.

Esta metodologia requiere, ademds, tener en cuenta las diferentes eta-
pas que podemos identificar en el desarrollo de la hagiografia ignaciana
a lo largo de los siglos de la modernidad. No en vano, cada uno de los
autores que reinterpretard la biografia del santo llevard a cabo su tarea
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desde una perspectiva diferente a la de sus predecesores, siempre vincu-
lada a los intereses predominantes en cada etapa. Y esto, evidentemente,
quedard reflejado en la forma en la que se van a narrar los episodios en
los que san Ignacio interactuard con las mujeres sin nombre de las que
hablaremos a continuacién.

Por nuestra parte, hemos identificado cuatro etapas: la primera
integra las obras redactadas y/o publicadas antes de los procesos de
beatificacién y canonizacién de san Ignacio de Loyola, en las que en-
contramos una escasa carga de elementos prodigiosos a favor de aquellos
episodios en los que se ensalzan las virtudes personales del protagonista.
Le siguen dos etapas de cardcter edificante y ejemplarizante, en las que
se desarrollard el modelo de santo fundador de la orden, contrapuesto
como personaje a los artifices de la reforma protestante y asociado indi-
solublemente con las ordenaciones tridentinas. Con el paso del tiempo,
este modelo se enriquecerd en matices con una cada vez mayor carga
prodigiosa o milagrera, asi como nuevos episodios procedentes de obras
y documentos no utilizados por los autores de las etapas anteriores y por
diversas tradiciones locales o regionales.

La dltima etapa, que podemos denominar historicista, se caracteriza
por la proliferacién de obras escritas por autores ajenos a la Compaifa
de Jests o al dmbito eclesidstico en general, y al interés por mostrar una
imagen del santo mds cercana a lo que, desde el punto de vista de estos
autores, pudo ser la trayectoria vital del santo. Cabe senalar llegados a
este punto que omitiremos estas obras en nuestro estudio, en tanto que
cronolégicamente nos sitdan en los siglos XIX y xX y, por tanto, quedan
fuera de los limites que hemos sefialado a la hora de definir nuestro
objetivo principal.
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Etapa Caracteristicas Autores citados
Pre-beatificacion/ Primeras biografias de Ignacio de Loyola. Juan Alonso de Polanco
canonizacion Modelo de fundador, exaltacion de sus valores P. Luis Gongalves da Camara
personales. (Autobiografia)
Escasa o nula carga prodigiosa o milagrera. Pedro de Ribadeneira

Estandarizacion a partir de la obra de Ribadeneita: se
evita la distribucion de textos como la Autobiografia.

Etapa edificante- Modelo de santidad idealizado: «San Ignacio, fundador Jacobo Gretser
exaltacion providencial y extraordinario de una admirable y nunca
vista religion, es la inscripcion que se podria poner
debajo de la grandiosa imagen forjada por las vidas de
este periodo» (Iparraguirre, Ignacio y Dalmases, Candido
de (Eds.), Obras completas de san Ignacio de Loyola, Juan Pedro Maffei
Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1963, p. 9).

Bartolomé Kassich

Daniel Bartoli

Juan Eusebio Nieremberg
San Ignacio se convierte en adalid de los ideales de la
Reforma catolica, en contraposicion a la protestante.

Etapa Continta la linea de idealizacion de la etapa mas cercana | Philippe-Balthazar de Gand-Vilain
ejemplarizante- a su canonizacion, pero aiadiendo elementos que le
nuevas fuentes alejan del modelo de santo fundacional. Mayor carga
prodigiosa, que convive con pasajes convertidos en
ejemplo de conducta (exaltacion de virtudes propias de la
santidad).

Lorenzo Ortiz

Francisco Garcia

2. Las mujeres andnimas en las biografias ignacianas

Tras analizar varias biograffas dedicadas a recoger la vida, obra y
milagros de san Ignacio de Loyola, hemos podido localizar tres grandes
grupos de mujeres anénimas, o al menos no pertenecientes al circulo
de las grandes damas cuya vinculacién con el santo es conocida. Como
veremos a continuacién, cada uno de estos grupos mostrard un modelo
diferente de personaje femenino y servird, a largo plazo, para destacar
una virtud de santidad determinada.

Por ello, hemos decidido dividir el presente apartado en tres
partes, correspondientes cada una de ellas a cada uno de los grupos
de mujeres que definiremos a continuacién: las peregrinas a las que
defenderd ante un intento de violacién en Gaeta, las discipulas del
santo durante su estancia en Alcald y el grupo de las pecadoras y
redimidas, entre las que encontraremos a las concubinas de los clé-
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rigos que el santo se encontrard en su regreso a Azpeitia después de
cursar estudios en Parfs.*

2.1. Las peregrinas de Gaeta

El primer episodio en el que encontraremos al santo interactuando
con mujeres cuyo nombre nos resulta desconocido es, como acabamos de
sefialar, el de las peregrinas de Gaeta. Segtin el relato de la Autobiografia,
san Ignacio viajaba en compania de dos mujeres, madre e hija, y de un
mozo que, como ¢él, iban a Roma en peregrinacién “mendicando”. El
grupo de peregrinos consiguié alojamiento junto a un grupo de solda-
dos, que ademds les ofrecieron alimento. Sin embargo, mientras el santo
pasaba la noche en el establo junto al mozo, algo llamé su atencidn:

Mas cuando vino la medianoche oyé que alld arriba se daban grandes
gritos; y, levantdndose para ver lo que era, hallé la madre y la hija abajo
en el patio muy llorosas, lamentdndose que las querfan forzar. A ¢l le vino
con esto un mpeto grande, que empezd a gritar, diciendo: «;Esto se ha de
sufrir?» y semejantes quejas; las cuales decfa con tanta eficacia, que quedaron
espantados todos los de la casa, sin que ninguno le hiciese mal alguno. El
mozo ya habia huido, y todos tres empezaron a caminar asi de noche.®

4. En este tltimo grupo se encuadrarfa también el relato sobre la reforma del
convento de dominicas de la Mare de Déu dels Angels, en Barcelona, de aparicién
relativamente tardfa en las biografias ignacianas; y la fundacién de la casa de recogidas de
Santa Marta en Roma. Sin embargo, resulta imposible incluirlo en este estudio debido
a cuestiones de espacio, por lo que trataremos de abordarlo en préximas publicaciones.

5. Luis GonzgALVES DE CAMARA e Ignacio de Lovora, «Autobiograffa», en L
Iparraguirre y C. Dalmases, eds., Obras completas de san Ignacio de Loyola, Biblioteca
de Autores Cristianos, Madrid, 1963, pp. 112. Merece la pena mencionar, como
ejemplo de andlisis sobre la cuestién del consentimiento en las relaciones sexuales y su
visién social durante la edad moderna, el estudio de Renato BARAHONA, «Coaccién y
consentimiento en las relaciones sexuales modernas, siglos xvi a xvii», en R. Cérdoba
de la Llave, coord., Mujer, marginacién y violencia entre la edad moderna y los tiempos
modernos, Universidad de Cérdoba, Cérdoba, 2006, pp. 257-273.
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Este episodio resulta de cierto interés para la cuestién de las peregri-
naciones de mujeres durante la edad moderna y la edad moderna, que
se ha venido desarrollando en los tltimos tiempos.® Debemos recordar
que la Autobiografia se redacté en vida de san Ignacio, aunque no se
hiciera publica hasta tiempo después de su canonizacién. Asi, el hecho
de que se mencione la presencia de estas dos mujeres, que parece no
sorprender al santo, da buena cuenta de que debia ser una realidad
extendida y aceptada en la época. Ademds, tanto el episodio narrado
en s{ mismo como el hecho de que se nos cuente que la més joven de
ellas vestia «en hdbitos de muchacho»” da buena cuenta de los peligros
a los que las peregrinas que marchaban solas se encontraban en su ruta.

El episodio de las peregrinas, sin embargo, no va a aparecer en
todas las biografias posteriores. La obra de Ribadeneira serd la primera
en omitirlo, hecho que se repetird en otras hagiografias que la toman
como fuente principal®. Esta omisién no es inocente ni fruto de ningtin
descuido por parte del autor: un andlisis completo del texto deja en
evidencia su intencién de generar una imagen de san Ignacio ligada a
la soledad, casi al ideal eremitico, que lo alejase de posibles sospechas

6. Para no extendernos demasiado, citaremos solo un ejemplo que consideramos
de gran valor para el estudio de esta cuestién: E. Otero Pereira, ed., Mujeres viajeras
de la antigiiedad: los relatos de Egeria y otras peregrinas en Tierra Santa, Sigueme, Sa-
lamanca, 2018.

7. GONZGALVES, «Autobiograffa», p. 112

8. Ni Maffei ni Nieremberg, que siguen principalmente la narracién de Ribade-
neira, mencionan este episodio. Sin embargo, el segundo de estos autores incluye un
milagro post mortem de san Ignacio en el que «Quiso forzar un negro a una mujer
india, ella hincada de rodillas, le pidié por amor de Dios muchas veces no la hiciese tal
agravio, y no aprovechando nada, nombré entre sus plegarias y ruegos a san Ignacio
encomenddndose a él en su corazén. Fue cosa maravillosa que al punto perdié las
fuerzas aquel mozo sin poder menear los brazos, quedando todo entorpecido, con lo
cual se libré la mujer, que fue después muy agradecida al santo» (Juan Eusebio NIE-
REMBERG, Vida de san Ignacio de Loyola, fundador de la Compaiiia de Jesiis, resumida y
anadida de la Bula y relaciones de su canonizacidn y de otros autores, Imprenta del reino,
Madrid, 1631, ff. 110v-111r).
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de heterodoxia en sus précticas antes de fundar la Compaiia de Jesus.’
De esta forma, no contar a los receptores de su narracién que el santo
peregrinaba en companfa viene a reforzar ese objetivo.

A pesar de ello, las biografias dedicadas a Ignacio de Loyola durante
las etapas edificante y ejemplarizante tendieron a recuperar en cierta
forma este episodio. Pero lo hardn introduciendo un cambio de cierta
relevancia: las peregrinas serdn sustituidas por un modelo femenino
mucho menos definido, mencionando dnicamente que los soldados
trataban de violentar a «<una mujer honesta».'’ A partir de este cambio,
el relato sobre este episodio se centrard en la heroica reaccién de Ignacio,
que incluso sin conocer el idioma arremeterd contra los agresores sin
que estos hagan el menor intento de responderle.'" Asi, la informacién

9. Gémez Diaz, por ejemplo, ya sefialé que Ribadeneira «narra una vida mds
solitaria de lo que fue realmente para evitar relacionar a Ignacio con alumbrados o
semejantes» (Francisco Javier GOMEz Diaz, «Espiritualidad ignaciana y primera his-
toriograffa jesuita: Pedro de Ribadeneira», Cauriensia, XI (2016), pp. 567-589. Cabe
sefialar que, ademds de estas motivaciones, en este momento histérico se produjo una
recuperacién de los modelos de santos eremitas procedentes de las hagiografias medie-
vales. Para un estudio mds profundo sobre esta cuestidn, en el que se analiza también
el caso de la hagiografia ignaciana, remitimos a Alain SAINT-SAENS, La nostalgie du
désert: lidéal érémitique en Castille au Siécle d’Or, Mellen Research University Press,
San Francisco, 1993.

10. Asi aparece, por ejemplo, en las obras de Daniello BartoLLl, De la vita e
dell’Istituto Di S. Ignazio, fondatore della Compagnia di Giesir, Imp. Santo Bravetta,
Mildn, 1834, p. 79; Lorenzo ORT1Z, Origen e instituto de la Compaiiia de Jesiis en la
Vida de san Ignacio de Loyola, su padre y fundador, que ofrece a las seis religiosas y muy
apostélicas provincias de la Compadiia de Jesiis en las Indias Occidentales, Imp. Juan
Salvador Pérez, Madrid, 1679, f. 62r o Francisco GARCIA, Vida, virtudes y milagros
de s. Ignacio de Loyola, fundador de la Comparita de Jesiis, Imp. Gregorio Hermosilla,
Madrid, 1722, p. 97.

11. En la obra de Bartolli ya se afade esta visién sobre los hechos narrados: «Egli,
acceso dello zelo dell’onor di Dio e mosso dal pericolo di quella meschina, si fece col
volto e con gli occhi di fuoco; e gridando parole minaccianti l'ira del ciclo (comecche
poco intese perciocche ancor non avea la favella italiana), pur cosi tanto valse, che
gl'impuri uomini si rimasero dal proseguir piti avanti. Il che sembro in un fatto quasi
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que podemos extraer de la Autobiografia queda completamente des-
dibujada a favor de un ropos que servird para ensalzar el celo de san
Ignacio sobre la salud del alma de su préjimo, situdndolo a la altura
del «celo de Elfas».'?

2.2. Las discipulas del santo en Alcald

Es bien conocido el interés que mantuvo san Ignacio a lo largo de
su vida por sus ignacias, sus discipulas y benefactoras.”’ Entre ellas es-
taban las mujeres con las que se habfa relacionado durante su estancia
en Alcald, sobre las que también nos habla la hagiografia. La imagen
que nos muestran sobre ellas los distintos autores consultados resulta
llamativa, en tanto que se centrardn en dos episodios concretos en los
que la presencia de estas mujeres cerca del santo le acarre$ problemas
con las autoridades eclesidsticas. El primero de ellos, que es al mismo
tiempo el que menos espacio ocupa en las biografias de san Ignacio,
estuvo protagonizado por un grupo de mujeres que acudia a escuchar
al santo «a las mafianas, apenas seyendo levantado».' Sobre ellas, tanto
la obra de Polanco como la Autobiografia, que constituyen casi los dni-
cos textos analizados para nuestro estudio que hacen referencia a estas
mujeres, las visitas de estas levantaron ciertos rumores que terminaron

doppio miracolo: restarsi coloro in un medesimo stupidi alla lascivia verso la donna,
e allo sdegno contro d’Ignazio che si arditamente gli aveva sgridati, e pur non portava
abito e sembiante d’altro uomo che d’uno scalzo e forastieri mendico» (BARTOLLI, De la
vita, p. 79). También se recoge la misma versién en ORTIZ, Origen e instituto, f. 22r.;
GARCIA, Vida, virtudes, p. 97 y Francesco MARIANI, Della Vita di S. Ignazio, fondatore
della Compagnia di Gesir, Imp. Lelio dalla Volpe, Bolonia, 1741, f. 51r.

12. GARCIA, Vida, virtudes, p. 97.

13. Véase GIL, Ignacio de Loyola.

14. Juan Alfonso PoraNCO, «Sumario de las cosas més notables que a la institucién
y progreso de la Compaiifa de Jests tocan», en D. Ferndndez Zapico y C. Dalmdses,
eds., Monumenta Ignatiana. Series quarta. Fontes narrativi de S. Ignatio de Loyola et
Societatis Iesu initiis, Compaiifa de Jests, Roma, 1943, vol. I, p. 172.
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diluyéndose por considerarse que no habia nada vergonzoso en la relacién
que mantenfan con Ignacio."”

El segundo, estrechamente relacionado con el anterior, se refiere a
dos mujeres cuya identidad si es conocida, pero no se trata de ninguna
gran benefactora del santo. Nos referimos a Marfa de Vado y Luisa
Veldzquez,'® madre e hija respectivamente, que desarrollaron una de-
vocién exacerbada a rafz de comenzar a escuchar las predicaciones de
san Ignacio en Alcald. Seguin se cuenta en la Aurobiografia, después de
que el santo pasé diecisiete dfas preso junto a algunos compaiieros, se
le informé de que uno de los motivos por los que le retenfan tenfa que
ver con estas dos mujeres:

Entre las muchas personas que segufan al peregrino habfa una madre y
una hija, entrambas viudas, y la hija muy moza y muy virtuosa, las cuales
habian entrado mucho en espiritu, mdxime la hija; y en tanto que siendo
nobles eran idas a la Verdnica de Jaén a pie, y no sé si mendicando, y solas;
y esto hizo grande rumor en Alcald."”

En su defensa, negé que él las hubiera animado a peregrinar, aunque
conocfa su deseo de hacerlo para servir a los pobres de diferentes hos-
pitales. Una vez que las dos mujeres regresaron, san Ignacio fue puesto

15. Polanco afirma que «aunque esto al principio daba tanta sospecha que no
le querfan administrar los sacramentos, después cesd, visto que eran sefioras hon-
radas y sin sospecha las que iban» (PoLaNCO, «Sumario», p. 173). En el caso de la
Autobiografia, el asunto se centra en una tinica mujer que visitaba a Ignacio: «una
mujer casada y de cualidad tenfa especial devocidn al peregrino; y, por no ser vista,
venfa cubierta, como suelen en Alcald de Henares, entre dos luces, a la mafiana, al
hospital; y entrando se descubria ¢ iba a la cdmara del peregrino» (GONZCALVEs,
«Autobiografia», p. 126).

16. En este caso podemos concretar los nombres de estas dos mujeres porque
conservamos la sentencia del proceso abierto contra el santo en el que se les nombra:
Monumenta Historica Societatis Iesu (MHSI), Font. Doc. 342.

17. También se nos cuenta que fue preguntado por cuestiones como «si guardaba
el sdbado» (GONZGALVES, «Autobiograffa», pp. 126-127).
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en libertad con la condicién de que ni él ni sus companeros vistieran
hdbito como si fueran religiosos ni predicasen sobre la doctrina cristiana,
pues les faltaba formacién para ello.'

Este episodio aparece en todas las biografias posteriores, mencio-
nando la belleza de Luisa Veldzquez como dato de cierta relevancia para
su descripcién, y enriquecido en detalles sobre el didlogo entre las dos
viudas y san Ignacio, en el que intenta persuadirlas para que no saliesen
de Alcald para peregrinar de hospital en hospital «pues podian hallar en
su casa y mds fdcilmente y con menos peligro lo que buscaban fuera de
ella».”” Algunos autores incluso amplian las palabras atribuidas al santo,
sefialando inequivocamente que negdndoles su aprobacién trataba de
protegerlas del peligro al que se exponian dado su estado. Consideran
asi que dos mujeres solas no debian peregrinar, sino quedarse en casa a
salvo del riesgo de perdicién al que deberfan enfrentarse vagando entre
hospitales y viviendo de limosnas.*’

18. MHSI, Font. Doc. 342. En la Autobiografia, «<Desde el dfa que entrd en la
cdreel el peregrino hasta que le sacaron se pasaron cuarenta y dos dfas; al fin de los
cuales, siendo ya venidas las dos devotas, fue el notario a la cdrcel a leerle la sentencia:
que fuese libre, y que vistiesen como los otros estudiantes, y no hablasen de cosas
de la fe dentro de cuatro afios que hubiesen mds estudiado, pues no sabfan letras»
(GONZGALVES, «Autobiograffa», p. 127).

19. Pedro de RIBADENEIRA, Vida del Padre Ignacio de Loyola, fundador de la Religion
de la Compania de Jesiis. Escripta en latin por el padre Pedro de Ribadeneira y ahora
nuevamente traducida en romance y afiadida por el mismo autor, Imp. Alfonso Gémez,
Madrid, 1583, ff. 42r-v.

20. Asf lo vemos, por ejemplo, en la obra de Bartolli: «e con manifeste ragioni
mostrd loro, che a donne principalmente giovani, cui il ritiramento appena basta a
difendere, 'uscire in pubblico vagabonde era cercare occasione di perdersi» (BarRTO-
LLL, De la vita, p. 105); o en la de Garcfa: «él las procurd disuadir, proponiéndoles el
peligro que se ponfan andando por posadas y tierras ajenas, diciéndolas que no era
conveniente a las mujeres la peregrinacién, sino el recogimiento en su casa, y que en
ella podrian servir a Dios frecuentando la confesidén y comunién y ejercitando las
virtudes y ejercicios convenientes a su estado» (GARCIA, Vida, virtudes, p. 132). En
el caso de la biograffa de Francisco Xavier Fluvid, se hace hincapié en los «peligros
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Ademds de remitirnos al episodio de las peregrinas (o la «<honesta
mujer») de Gaeta, la evolucién del relato sobre estas dos mujeres nos
plantea cudl era la visién sobre la mujer y su rol en la sociedad de los
autores que lo narraron. Si bien es cierto que no todos los eclesidsticos
compartfan esta visién eminentemente miségina, no debemos olvidar
que desde los escritos de los Padres de la Iglesia la mujer fue vista como
un ser débil ante las tentaciones del demonio, ocasién de pecado en si
misma, que debia quedar supeditada al hombre y sometida a las mds
estrictas normas de conducta para garantizar el mantenimiento de su
virtud.?! Es mds, en algunas de las biografias ignacianas encontramos
afirmaciones respecto a la relacién con mujeres muy esclarecedoras, como
las de Nieremberg, que afirmé que san Ignacio «aconsejaba a todos que
las familiaridades con mujeres, aunque fuesen espirituales, se habfan de
ocultar, que por la mayor parte segufa humo o llama».** Dejando a un
lado la correspondencia de Ignacio de Loyola, que no hemos podido
analizar en profundidad hasta el momento, cabe sehalar que tal idea no
aparece en estos términos, por ejemplo, en la Autobiografia, en la que
tnicamente se menciona que antes de la llegada del santo y sus com-

manifiestos que corrfa especialmente la hija en su peregrinacién por los caminos y
posadas, aunque iba al lado de su madre», Francisco Xavier FLUVIA, Vida de S. Ignacio
de Loyola, fundador de la Comparita de Jesiis, enriquecida con las copiosas sélidas noticias
de los padres jesuitas de Amberes, ordenada nuevamente y dividida en cinco libros, Imp.
Pablo Nadal, Barcelona, 1753, p. 99.

21. Véase, por ejemplo, Robert ARCHER, Misoginia y defensa de las mugeres: anto-
logta de textos medievales, Cdredra, Madrid, 2001. Sobre la visién de la mujer dentro
del dmbito de la Compaifiia de Jests, véase Javier BURRIEZA SANCHEZ, «“Hace mucho
el caso tratar con personas experimentadas”: los dmbitos femeninos de la Compafifa
de Jestis», en J. Burrieza Sénchez, ed., E/ alma de las mujeres. Ambitos de espiritualidad
femenina en la modernidad (siglos xvi-xviir), Universidad de Valladolid, Valladolid,
pp- 325-363; o Javier BURRIEZA SANCHEZ, «Notas sobre el discurso de la Compaiiia
de Jests en Espana acerca de la mujer en el siglo xvii», en R. M. Alabrus Iglesias, ed.,
Las mujeres en el discurso eclesidstico. Espana, Francia, Portugal e Italia (siglos xvi-xvin),
Silex Universidad, Madrid, 2021, pp. 155-199.

22. NIEREMBERG, Vida de, f. 34v.
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pafieros a Roma les aconsejé que «debemos estar muy sobre nosotros
mismos y no entablar conversacién con mujeres si no fuesen ilustres».

2.3. Las pecadoras: las barraganas y concubinas de los clérigos de Azpeitia*

Después de que san Ignacio y sus compafieros acordasen viajar a los
Santos Lugares y tomasen sus primitivos votos en Montmartre, este se
vio obligado a regresar a su tierra natal para recobrar su salud. Una vez
alli, retomd su actividad predicadora y, segtin se nos cuenta a través de
sus biografias, puso un especial empefio en terminar con los vicios de
sus paisanos y paisanas. Entre ellos, uno llama nuestra atencién:

En aquel pais las muchachas van siempre con la cabeza descubierta, y no
se cubren hasta que se casan; pero hay muchas que se hacen concubinas
de sacerdotes y otros hombres y les guardan fidelidad, como si fueran
sus mujeres. Y esto es tan comun que las concubinas no tienen ninguna
vergiienza en decir que se han cubierto la cabeza por alguno y por tales
son conocidas [...]. El peregrino persuadié al gobernador que hiciese una
ley, segin la cual todas aquellas que se cubriesen la cabeza por alguno,
no siendo sus mujeres, fuesen castigadas por la justicia, y de este modo
empezd a quitarse este abuso [...].7

En efecto, sabemos que la barragania y el concubinato de mujeres
con clérigos y hombres solteros o casados con otras mujeres era una
realidad muy extendida e incluso, en cierta medida, aceptada. Debe-
mos tener presente que cronolégicamente nos situamos en un periodo

23. Y afiade «Y a este propdsito, después en Roma Mro. Francisco [Javier]
confesaba a una mujer y la visitaba para tratar de cosas espirituales, y esta mujer fue
encontrada después encinta; pero quiso el Sefior que se descubriese el que habia hecho
mal» (GONZGALVES, «Autobiograffa», p. 159).

24. Utilizaremos de forma indistinta los términos barragana, concubinay manceba,
aunque somos conscientes de las diferencias juridicas y de significacién social que, en
origen, delimitaron la definicién de cada uno de ellos.

25. Ibidem, pp. 149-151.
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de transicién entre el medievo y la modernidad, y que estas pricticas
llevaban siglos desarrollindose. Es mds, a lo largo de la edad moderna
se traté en numerosas ocasiones de legislar para evitarlas o al menos
controlarlas.?® No nos sorprende, por tanto, que san Ignacio encontrase
un nimero suficiente de barraganas como para que le resultase escanda-
loso. Tampoco que hubiera tratado de impulsar normas que castigasen
especialmente a la mujer amancebada, puesto que era algo que se venia
haciendo de antiguo y es posible rastrear a través de documentacién
anterior y posterior a la vida del santo.”

La referencia a estas mujeres aparecerd en todas las obras hagio-
graficas ignacianas, y en todas ellas se hard hincapié en el celo por el
bien de las almas que demostraba el santo al hacer todo lo posible por
erradicar el amancebamiento de clérigos. Con el tiempo, a ello se unird
una segunda referencia sobre las acciones de san Ignacio para mejorar
el comportamiento de las mujeres de Azpeitia y su entorno: el cambio
en su forma de vestir. Aunque este pasaje no aparece ni en las obras de
Polanco, Ribadeneira o Maffei, ni en la Autobiografia,®® a partir de su
canonizacién se repetird en prdcticamente todas las biografias consul-
tadas. Asi, por ejemplo, Fluvid cuenta que «reprehendiendo un dia este
abuso, las que estaban en el auditorio herfan sus rostros y arrancaban
sus cabellos no cesando de llorar y suspirar, hasta que, volviendo a su

26. Un andlisis completo sobre la cuestién puede encontrarse en Marfa Teresa
ARr1As BauTista, Concubinas y barraganas en la Espasia Medieval, ArCiBel, Sevilla, 2010.

27. Algunos de sus hagiégrafos insisten precisamente en ello: «Y para que se
quitara toda ocasién para tan abominable escdndalo se decreté con autoridad publica
a influencias del santo un castigo correspondiente a la mujer que viviese con aquel
sacrilego desorden» (FLUVIA, Vida de, p. 161). Para un estudio de casos sobre pleitos
relacionados con el amancebamiento de clérigos en el Pais Vasco durante los siglos
de la modernidad, véase José Antonio AzriAzU, Mujeres vascas. Sumisidn y poder,
Haranburu Editor, Bilbao, 1995, pp. 291-305.

28. Si podemos encontrar referencias a los trajes poco apropiados de las mujeres,
incompatibles con la piedad por ser una muestra de vanidad, en las cartas de Ignacio
de Loyola. Véase BUrrIEZA SANCHEZ, «Hace mucho», p. 339.
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casa, desnudando el traje profano, se vistieron honestamente».*” Todos
estos autores afiaden otro episodio mds, en el que el santo consiguid,
mediante sus predicaciones publicas durante el periodo comprendido
entre la Ascensién y Pentecostés, que «redujo a ejemplar y publica pe-
nitencia a muchas mujercillas de escandalosa vida», iniciando algunas
de ellas peregrinaciones a distintos santuarios para expiar sus pecados.”
Para analizar el asunto de los vestidos y adornos de las mujeres es
preciso tener en cuenta la visién general que los autores de la Compafia
de Jestis expresaron en sus obras mds alld de las biografias del fundador.
Tal y como sefiala Burrieza Sdnchez, «la moda era un constante caballo
de batalla de los misioneros, predicadores» y moralistas, tal y como lo
habia sido en el periodo pretridentino.’’ En este sentido, los ropajes, los
afeites y demds complementos femeninos siempre fueron tenidos bajo
sospecha, ya que podian emplearse de forma indecorosa con intencién
de incitar al pecado. De nuevo, esta visién sobre lo relacionado con la
mujer nos remonta a la visién miségina que desde el dmbito eclesidstico
se habfa desarrollado y expresado casi desde los inicios de la Iglesia.
Por otra parte, la historia de las arrepentidas que iniciaron peregri-
naciones y romerfas para redimirse de sus pecados resulta chocante si

29. FLuviA, Vida de, p. 205. Podemos encontrar el mismo pasaje, pricticamente
idéntico, en ORrTIZ, Origen e instituto, f. 60r.

30. «En los diez dias que hay entre la Ascensién y Pentecostés explicé los diez
mandamientos del Decdlogo con maravillosos y casi increible fruto [...]. El sexto
redujo a ejemplar y publica penitencia a muchas mujercillas de escandalosa vida, que
la hicieron tan recatada y fervorosa en adelante que ellas mismas trabajaban con el
mayor ardor para que las imitasen en el arrepentimiento sus compaferas. Tres de ellas
para salir del peligro de reincidir en sus pasado delitos y para satisfacer a Dios, casti-
gdndoles en si mismas ptiblicamente, hicieron a pie largas peregrinaciones a algunos
santuarios de gran devocién» (FLUVIA, Vida de, p. 162). Encontramos el mismo relato
en ORIz, Origen e instituto, f. 60r.

31. BURRIEZA SANCHEZ, «Hace mucho», pp. 338-339. Sobre la visién eclesidstica
medieval en torno a los afeites, vestidos y adornos femeninos, remitimos a los autores
citados en la nota 21.
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tenemos en cuenta lo expresado al analizar el de las alcalainas que se
marcharon a la Verdnica de Jaén. No podemos obviar que, mientras en
el primer caso se advierte de forma clara sobre el peligro que peregrinar
suponfa para dos mujeres solas, en este caso parece que se alabase la
decisién de estas de salir de su tierra para viajar como romeras. En vista
de esta discrepancia de criterios, no podemos evitar interpretar que el
sesgo que las ha motivado ha sido la condicién de unas y otras: las pri-
meras, mujeres consideradas virtuosas y devotas, debian abstenerse de
iniciar actividades que les alejasen de aquellas mds acordes a su estado;
las segundas, que se arrepienten de su «escandalosa vida», pueden y
deben asumir ese riesgo como si de un acto heroico por su fe se tratase.

3. Reflexion final: las etapas de construccion del recuerdo hagiogrdfico
y las mujeres andnimas

Como hemos podido comprobar, a lo largo de las distintas etapas
de creacién del discurso hagiogrifico en torno a san Ignacio se han
producido modificaciones en el contenido y el significado de cada uno
de los episodios mencionados. En ocasiones, estas reinterpretaciones
se relacionardn con los intereses propios del autor. Asi, la historia de
las peregrinas de Gaeta desaparecerd en aquellas biografias en las que
se trataba de mostrar a un santo mucho mds solitario de lo que fue, o
para convertirlas en personajes sin definicién con el objetivo de ensalzar
sus virtudes.

A través de nuestro andlisis hemos podido apreciar también la forma
en la que los distintos autores interpretaban las actitudes de estas muje-
res anénimas. Recordemos cémo se insistia en los peligros que suponia
para una mujer virtuosa la peregrinacién mientras que, en el caso de las
pecadoras arrepentidas, se mencionaba como una penitencia digna de
elogio. Asi mismo, la insistencia en la necesidad de castigar a las mancebas
de los clérigos nos permite comprender cudl era la idea que mantenfan
sobre la culpabilidad de ellas frente a la de los eclesidsticos que no se
mantenfan castos. De esta forma, es posible ver cudl era la visién sobre
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lo femenino que estos hombres de la Iglesia (mds concretamente, de la
Compaiifa de Jesus).

Pero mds alld de estas consideraciones, que ya hemos desgranado a
lo largo de los apartados anteriores, nos gustaria sefialar la importancia
que el andlisis sobre estos personajes femeninos tiene para el estudio de
la historia de las mujeres. No en vano, la hagiografia centrada en santos
masculinos ofrece distintos modelos de mujer anénima, a veces muy
cercanos a la realidad, que nos aportan una informacién de gran interés
sobre la participacién femenina en la vida cotidiana publica y privada.
Remitimos de nuevo a las peregrinas que san Ignacio acompafia en Gaeta
o a sus discipulas en Alcald como prueba de ello.

Como conclusién, entendemos que el andlisis en profundidad de
estas narraciones en las vidas de santos, entendidas como una generacién
de memoria o relato a largo plazo, puede servirnos tanto para conocer
cémo se interpretaba en cada una de las épocas todo aquello relacionado
con la mujer y su papel en la sociedad. Se trata por tanto de una linea
de investigacién que consideramos oportuna y necesaria, que precisa
de mayor desarrollo.
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Les dones bandejades de la
Companyia de Jesus:
Elisabet Roser, la historia d’'un desencfs

M. ANGELES SAEZ GARCIA

Resum

Elisabet Roser representa un capitol significatiu en la vida d’Ignasi de Loiola i
en la formacié de la Companyia de Jests, perd més enlla d’aquest fet i la seva
repercussi6 en P'esfera espiritual femenina, emergeix una figura historica amb
valor propi menystinguda pels estudiosos. Conformada en un model universal
negatiu a partir de 'amarga experiéncia com a professa jesuita i confrontada
amb altres models positius de dones col-laboradores amb el nou orde, es pretén
desvetllar les llums i les ombres tant dels fets ocorreguts a Roma com de la
vida d’aquesta decidida i energica dona.

Paraules clau: Dones, Companyia de Jests, Segle XVI, Espiritualitat, Roma.

El periode en qué s’enquadren les vivencies d’Elisabet Roser va ser
un temps de nombrosos canvis que propiciaren noves practiques de
fe on les dones prengueren un paper rellevant. L’eclosié d’una nova
espiritualitat en funcié d’un profund desig reformador va comportar
Iaparici6 d’experiencies heterodoxes com la dels enllumenats a la penin-
sula Iberica amb referents femenins evangelitzadors. Altres propostes,
situades en la frontera de la confessionalitzacié catodlica es formaren
al voltant de la cort de reines com Margarita de Navarra o de nobles
dames com Giulia Gonzaga, Caterina Cybo, Vittoria Colonna i Gio-
vanna d’Aragona al territori italia. Aquestes tres darreres, considerades
com a «Mares» exerciren un patronatge vers el naixent orde Caputxi i
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posteriorment vers la Companyia de Jests.! També foren els temps de
la iniciativa de dones que, com les Ursulines a Brescia, propugnaren una
reforma social des de la defensa dels valors morals i religiosos a través
de Iassistencia i la caritat.

En el cas que ens ocupa, 'aparicié dels Exercicis Espirituals de la ma
d’Ignasi de Loiola, conscienciaren en particular a la poblacié femenina
de les seves possibilitats com a individus dins de la societat catolica. Fins
llavors, cap de les practiques religioses havien instat les dones a explorar
'autoconeixement ni havien ofert la possibilitat de decidir o discernir
sobre la resolucié de les seves vides. Amb Iaprovacié de la Companyia
de Jests, un gran nombre de dones que experimentaren el seu propi
potencial i la seva capacitat cercaren I'element identitari que les unia amb
el nou orde religiés.> D’aquestes primeres dones catalanes, reconegudes
mares de la Companyia de Jests, destacaren el grup barceloni format
per Agnes Pascual, Elisabet Roser, Guiomar Hostalric, Isabel i Estefania
de Requesens, Elionor Ferrer, Aldonga Terré, Isabel de Josa i les reli-
gioses clarisses Teresa Rajadell i Jeronima Oluja. Totes elles exerciren
un matronatge vers Ignasi de Loiola, reberen els beneficis dels Exercicis
Espirituals impulsant o activant per aquest mitja la voluntat de portar
més enlla un projecte propi com en el cas d’Isabel de Josa, 'apostolat
social sota la identitat jesuita, en el cas d’Elisabet Roser o la formacié
monastica jesuita femenina en el de Teresa Rajadell i Jeronima Oluja.

1. Carolyn VALONE, «Architecture as Public Voice for Women in Sixteenth-Cen-
tury Rome», Renaissance Studies, 15-3 (2001), pp. 301-327. DOI: https://doi.
org710.1111/1477-4658.00372.

2. Piet PENNING DE VRIES, «Women in Ignatius Life», a Discernment of Spirits
According to the Life and Teachings of St. Ignatius of Loyola, Exposition Press, New
York, 1973, pp. 153-172. L’autor registra un total de 29 dones que cercaren entrar
a la Companyia de Jesus: Elisabet Roser, Francesca Cruilles i Lucrezia da Biadene
(1545); les valencianes Sebastiana Exarch (1545) i Joana de Cardona (1546); Guiomar
Coutinha, (Lisboa, 1545); Teresa Rajadell, Jeronima Oluja i nou religioses més (Bar-
celona, 1546-1553); Leonor de Mascarenhas (Madrid, 1545); Juana d’Austria (1554);
Giacoma Pallavicina da Scipione (Parma, 1550-1553); 8 religioses de Modena (1552).
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Elisabet Roser destaca per la seva perseveranga en la devocié al sant
evidenciada a través de la seva correspondéncia on consta de forma
regular 'ajuda econdmica per a sostenir a Ignasi en els seus estudis a
Barcelona, Alcala, Paris i Venecia. L’intercanvi epistolar denota un vincle
afectiu i confidencial on s’entreveuen les dificultats i preocupacions que
ocupen les vides d’ambddés corresponsals en un intercanvi reciproc de
beneficis. Progressivament, el vincle de confianga establert entre tots dos
fara que Ignasi li confif un paper destacat en la reforma dels convents
femenins de Barcelona, perd Elisabet en enviudar el 1541 decideix donar
un tomb ala seva vida i viatjar a Roma I'abril de 1543 juntamentamb la
seva criada Francesca Cruilles i la seva companya Isabel de Josa. Elisabet
volia sotmetre’s a 'obediéncia del seu protegit, ara preposit del nou orde
religiés fundat per ell, la Companyia de Jesds. Aquesta determinacié
comportara un munt de dificultats per Elisabet com a governadora de
la casa de dones repenedides de Santa Marta de Roma’® (1544-1546),
com a professa jesuita (1545-1546) i com a matriarca de la familia
Ferrer afectant de forma molt significativa la seva relacié amb Ignasi,
aixi com amb l'orde jesuita que des d’aquell moment vetara I'accés de
les dones a la seva congregaci6. Aquesta amarga experi¢ncia, els detalls
de la qual cal matissar, significara un renéixer espiritual per Elisabet,
qui abandonant Roma el 1547 i de retorn a Barcelona portara a terme
en I'ambit social i caritatiu el seu projecte fundacional amb els orfes de
la ciutat, instituird una important causa pia per als infants i pobres de
I'Hospital de la Santa Creu de Barcelona i, finalment, ingressara com
a monja professa en el convent de Nostra Senyora de Jerusalem el 22
de marg de 1550.

3. Santa Marta era una institucié d’acollida temporal per a prostitutes, addlteres
i mal maridades. Va ser fundada a instancies d’Ignasi de Loiola el 1543 per la Com-
pagnia della Grazia, confraria mixta que aglutinava a personalitats de primer ordre de
la societat romana civil i eclesiastica.
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1. El perfil d’Elisabet Roser (c. 1492-1554)

Elisabet va néixer en el si d’'una familia barcelonina de comerciants
adinerats amb importants connexions amb persones rellevants, tant de
la peninsula com de I'exterior. A 'agost de 1511% es va casar amb el vidu
Pere Joan Roser, ric comerciant vinculat al govern municipal i amic de
Francesc Ferrer, pare d’Elisabet, fet que li permetia gaudir d’una posicié
acomodada. La ceguesa del seu marit, esdevinguda de forma progressi-
va, es va fer notoria 'any 1522 en ser inhabilitat per a exercir el carrec
de conseller quart.” Aquest fet és rellevant en la mesura que la devocié
incondicional d’Elisabet per Ignasi va provocar un cimul de rumors i
malediceéncies que I'afectaren i que sovint han estat interpretades com a
signe dels desordres nerviosos que s’agreujarien a Roma.® El coneixement
dels malestars fisics i de les preocupacions ens ha pervingut a través de
la correspondeéncia entre el sant i Elisabet. La insistencia en valorar el
caracter d’Elisabet per les seves confidencies al seu pare espiritual sembla
poc encertada. La veritat és que la situacié de Pere Joan la va portar a
assumir moltes responsabilitats ja que, si bé disposaven de molts criats,
ella quedava a carrec de controlar el bon funcionament de les transac-
cions comercials del seu marit, a banda d’administrar els béns i rendes.
En aquest sentit, Elisabet va desenvolupar una extraordinaria capacitat
administrativa i directiva d’on sorgeix 'estesa idea que estava acostu-

4. Data en la qual Francesc Ferrer rep de Pere Joan Roser la quantitat de 18
lliures i 15 sous com a part de escreix per esponsalici: Arxiu Historic de Protocols
de Barcelona (AHPB), Antoni Benet Joan, 14 manual, 259/48, s.f.

5. Ribriques de Bruniquer o Ceremonial dels magnifichs consellers y regiment de la
ciutat de Barcelona, vol. 1, Ajuntament de Barcelona, Barcelona, 1912, pp. 145 i 146.
En base a que el 10 de febrer de 1538 declar en el seu testament nuncupatiu que
feia tres anys que era cec, considerem que la ceguesa va ser progressiva: Biblioteca de
Catalunya-Arxiu de I'Hospital de la Santa Creu (BC-AHSC), Fons Giudice, Varia,
6/2. Copia del testament nuncupatiu de Pere Joan Roser.

6. Hugo RAHNER, Saint Ignatius. Letters to Women, Herder and Herder, New
York, 1960, p. 263; WiLLiam W. MEISSNER, Ignatius of Loyola. The Psychology of a
Saint, Yale University Press, New Haven-London, 1992, p. 266.
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mada a fer el que volia.” Perd, com combinar la seva generositat amb el
suposat estigma de dona interessada, a Roma?® Tan ella com el seu marit
foren extremadament liberals amb els pobres i necessitats. El testament
de Pere Joan esta compost per quantiosos llegats a religioses, entre elles
a Teresa Rajadell; als infants i pobres de 'Hospital de la Santa Creu;
a diferents monestirs; a 'església de Sant Just i Pastor i a nombroses
vidues, col-lectiu, com sabem, fragil. Elisabet, compli religiosament amb
la voluntat del seu marit i de la mateixa manera fou generosa en els seus
llegats com consta en el seu testament abans de professar al convent de
Jerusalem.” Amb tot, hi ha la possibilitat que darrera d’aquesta magnani-
mitat existis un carrec de consciéncia. Pere Joan va tenir una filla natural
a qui ell anomena «filla espiritual mfa»."” Es tracta de Constanga Roser
qui al 1538 consta com a monja del convent de Jerusalem. Donades
les creences de I'¢poca sobre el pecat i la ceguesa de Pere Joan, és molt
probable que ho interpretés com un castig de Déu i sera Elisabet, un
cop vidua, qui tindra lencarrec de proveir per a la seva salvacié. Es per
aquest motiu que els dubtes 'envairen quan es debatia entre fer donacié
ala Companyia de Jesus dels béns llegats a ella pel seu marit o complir
escrupolosament amb la seva voluntat. Un altre aspecte, prefigurat a la
historiografia sobre Elisabet, recau en la seva honestedat. A Roma se
la culpa de divulgar rumors. Jeroni Domenech acusava Elisabet davant
el jutge el febrer de 1547 de difondre que ell no 'havia volgut absoldre
perque no volia deixar la seva hisenda a la Companyia, mentre que Elisabet
a la seva deposici6 se’n va desdir, reconeixent que havia mentit.'' Aquest

7. Robert ROUQUETTE, «Une jésuitesse secréte au XVle siecle. L’infante Juana,
régente d’Espagne», Etudes, 292 (1957), pp. 355-372: 370.

8. Cdndido de DALMASES, E/ Padre Maestro Ignacio, BAC, Madrid, 1982, p. 218.

9. AHPB, Francesc Sunyer, Testaments, 326/129, ff. 98r.-106r. Monestir de
Jerusalem, 17-12-1549.

10. BC-AHSC, Fons Giudice, Varia, 6/2. Pere Joan li llega 5 lliures per a queé
pregués a Déu per salvar 'anima del seu pare.

11. Monumenta Historica Societatis Iesu (MHSI), Scripta de Sancto Ignatio de
Loyola (Scripta), I, pp. 655-656.
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és el contingut, en part, pel qual va ser obligada a signar una cedula en
italia si volia que Ignasi li donés una patent conforme I'alliberava dels
seus vots, no per les seves faltes siné per les moltes obligacions de la
Companyia.'* Perd s’observen certes incongruencies en la cedula: ella
tan sols apareix en 'encapgalament i la frase final en catala, evidenciant
que li fou presentada ja redactada: «Yo, Hisabella Rosera, vidua de
Barcelona» i «Yo, Hisabella Roser, vidua, affermo las susdit de mano
mia propa».’> Afirmacions anteriors i posteriors la mostren com a sin-
cera i honesta. Pere Joan li confiava tot sense recanga «pus lliberament
yo confia de la probitat e virtut e conciencia de la dita muller mfa»' i
els testimonis del procés de Barcelona del 1595 per a la canonitzacié
d’Ignasi assentiren unanimement a l'article 35: «Elisabet Roser va ser
durant tota la seva vida una dona senzilla, fidel i sincera amb tothom
amb qui tractava; que no deia ni feia res contra la seva consciencia, no
anteposant res munda i que com a tal va ser tinguda i reputada i com a
tal és al present veu pubica i fama»."”

2. Causes del fracas d’Elisabet com a jesuita

L’experiencia d’Elisabet Roser com a membre jesuita va resultar
un intent fracassat per a ella, per a la Companyia de Jesds i per a la
religiositat femenina. La seva permanéncia dins I'orde tan sols va durar
nou mesos de facto, perd en realitat, Ignasi ja havia pres la determinacié
de desfer-se de les dones a finals de mar¢ de 1546. Les circumstancies
d’aquest rebuig que va afectar també directament Francesca Cruilles i

12. Ibidem, Epistolae et instructiones (Ep. Instr.), I, pp. 437-441. Roma, 9-10-1546.

13. Ibidem, pp. 652-653, Roma, 12-02-1547. Elisabet no era una dona culta.
Escrivia el castella amb dificultat i no sabia llati. Dubtem que hagués aprés a escriure
en italia.

14. BC-AHSC, Fons Giudice, Varia, 6/2. Copia del testament de Pere Joan Roser.

15. MHSI, Scripta, II, pp. 281-282. Testimonis: Miquel Sarrovira, p. 298;
Francesc Calga, p. 303; Sor Marianna Edo, p. 336; Sor Miquela Spuny, p. 337; sor
Elionor Jovells, p. 339; sor Estefania de la Concepcié (Rocabertf), p. 348.
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Lucrezia da Biadene, s’han de cercar en la percepcié d’Elisabet vers el
seu projecte d’esdevenir jesuita i en I'estratégia que va emprar per acon-
seguir-ho, aixi com en factors interns i externs a la Companyia de Jesus.

La correspondéncia mantinguda entre Ignasi i Elisabet denota una
progressiva inclusié dins la Companyia. A banda del projecte reformista
dels convents de Barcelona, en particular el de Sant Antoni i Santa Cla-
ra, Elisabet constituia un nexe entre Roma i Barcelona abans que Araoz
establis lligams amb la ciutat' i es formés un grup estable de jesuites.
Testimonis de 'amable acollida que els dispensava, després que molts
d’ells fessin el trajecte des de Roma a peu demanant almoina, l'ofereixen
Nicolo Lancilotto i Antonio Criminalis 'abril de 1542. Havien estat tan
ben proveits per Elisabet que no varen necessitar 'almoina que els oferia
la virreina."” Gran empremta va deixar en el jesuita missioner Alfonso
Cipriano, acollit per ella a Barcelona el novembre de 1541."8 Elisabet era
titil a Barcelona. Aquest designi es va truncar quan decidi marxar a Roma
i professar com a jesuita suplicant-ho directament al papa el novembre de
1545" sense el complet consentiment d’Ignasi. Davant d’aquest fet, la
influencia i eficicia a favor de la Companyia de 'esposa de 'ambaixador
espanyol a Roma, Leonor Osorio, apareix abastament en |'epistolari on
de forma gairebé ¢pica es descriu la seva actuacié amb les meretrius,* aix{
com la rapidesa en obtenir del papa qualsevol favor com el d’ampliar
la casa de Santa Marta el maig de 1545.%' També en destaca la seva
utilitat per diligenciar acords i disposicions davant diversos casos de
difamacions contra la Companyia** produits durant 'estada romana

16. Antonio GIL AMBRONA, Ignacio de Loyola y las mujeres. Benefactoras, jesuitas y
fundadoras, Cétedra, Madrid, 2017, p. 246.

17. Georg SCHURHAMMER, Francis Xavier. His Life, His Times, vol. 3, The Jesuit
Historical Institute, Roma, 1980, p. 385.

18. MHSI, Documenta Indica (D. L.), III, pp. 381 i 683.

19. Ibidem, Scripta, 11, pp. 11-13 i Fontes Documentales (F. D.), pp. 698-699.

20. Ibidem, Ep. Instr., 1, p. 305.

21. Ihidem, p. 306.

22. Ibidem, pp. 436 1 562-565.
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d’Elisabet i centrats en la casa de Santa Marta: el del francisca Valenti
Barbardn, qui acusava els jesuites de voler expulsar de Roma a totes
les dones casades adulteres™ i el del mestre del correu papal, Mattia
Gerardi de San Casiano, qui enfurismat perque la seva amistangada
s’havia reclos a Santa Marta, proclamava que la casa era un serrallo dels
jesuites.”* Cal considerar, doncs, 'efecte propagandistic que es déna a
Leonor Osorio en les cartes que eren llegides als diferents llocs com a
paradigma de dona pro jesuita dtil a la Companyia des de I'exterior.”
El credit i dedicacié de Leonor per al bé de la Companyia era tal, que
poques coses sabem del govern de la casa de recollides portada a terme
per Elisabet. Una d’aquestes escasses mencions la proporciona Bartolomé
Ferrén I’abril de 1546 denominant-la «<madre de 6rfanos».?® L’augment
de dones recollides significava també un increment en I'atencié que els
jesuites les havien de dedicar. A banda d’aixo, el fet que fins principis de
1546 fos Ignasi qui personalment visités la casa, s’ocupés de proveir-la
de confessors i predicadors i, en algunes ocasions, acompanyés a alguna
dona esgarriada a Santa Marta, era motiu de rumors i difamacié que
tenia com a epicentre el tracte dels jesuites amb les dones. Altres criti-
ques procedien de fora de Roma. L’arquebisbe de Valéncia, Tomds de
Villanueva advertia I'abril de 1546 a Araoz i al pare Mirén el que es deia
arreu: «comunicaven» molt amb dones i a les cases es feien els amos.”
Per aquesta rad, de forma vetllada, Ferrén informava Simén Rodriguez

23. [bidem, Ep. Instr., I, pp. 408 i 447.

24. Ibidem, F. D., pp. 688-696 i Ep. Instr., IV, pp. 659-666.

25. Olwen HuUFTON, «Altruism and Reciprocity: The Early Jesuits and Their
Female Patrons», Renaissance Studies, 15 (2001), pp. 328-355: 342 i 343.

26. MHSI, Ep. Instr., I, p. 372. Roma, 12-04-1546.

27. Ibidem, pp. 370-371.

28. Ibidem, Ep. Mixt., I, p. 256. La relacié dels jesuites amb les dones sera també
motiu d’atac pel sacerdot Fernando Barrasa (1547-1549), pel dominic Melchor Cano
(1548) i un argument pel duc de Floréncia per endarrerir la creacié d’un col-legi jesuita
(1548): Antonio ASTRAIN, Historia de la Compariia de Jesiis en la asistencia de Espana,
Vol. 1, Tip. Sucesores de Ribadeneyra, Madrid, 1902, pp. 326, 346 i 657.
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sobre la intencié d’Ignasi d’alliberar del seu carrec a les dones «aunque a
su humano parecer era esta conclusién tan imposible que, hablando el
padre en ello a cardenales y otros sefiores, todos se han retirado, diciendo
que hable él al papa, y que después ayudardn en ello».”’

El fet que Elisabet gairebé unilateralment hagués entrat a la Com-
panyia no fou ben rebut per alguns jesuites creant-se un ambient hostil.
Es molt probable que la carta recriminatoria, qualificada de molt greu,
que envia I'imprudent® Cogordan a Elisabet Roser per haver acudit
directament al papa obligant Ignasi a admetre-la i donant a entendre
que el sant 'havia supervisada,’ fos el desencadenant del conflicte, sense
descartar —pels esdeveniments posteriors— que inclogués algun retret
sobre la manca de donacions d’Elisabet a la Companyia. El seu company
Jeroni Nadal porta a terme una campanya de descredit vers Elisabet
amb arguments ridiculs, sense transcendéncia, perd que sembraren el
dubte entre els pares.’” En concret, el va ofendre que a Elisabet i les
altres dones se’ls donés el menjar de la cuina de la Companyia. El 1546
Jeroni Domeénech va dir a Ignasi que tindrien problemes amb ell perque
tenia pensaments malenconiosos i es temia que perdés el cap. De fet, el
mateix Nadal reconeixia que era orgullds, sever, indiscret, precipitat i
negligent.” Un altre pare en desacord, fou Jeroni Domenech qui declara

29. MHSI, Ep. Instr., I, pp. 372-373.

30. Cogordan va tenir una amarga experi¢ncia amb I’abadessa del Monestir cis-
tercenc de Lorvao. D’ell es diu que era impetuds i meticulés: Francisco RODRIGUES,
Histéria da Companhia de Jesus na assisténcia de Portugal, Toémo I, Vol. 1, Apostolado
da Imprensa, Porto, 1931, pp. 354-358.

31. Pietro TaccH1 VENTURL, Storia della Compagnia di Gesiv in Italia narrata col
sussidio di fonti inediti, Vol. 1. 2, Societa Editrice Danta Aliggieri di Albrighi Segati
& C., Roma, 1910, pp. 255-256.

32 Vegeu el documental de Marfa Teresa ALvAREZ, Mujeres en la historia: Isabel
Roser, la persecucion de un espejismo, RTVE, 1998, (33:35). Recuperat online a la
pagina hteps://www.rtve.es/play/videos/mujeres-en-la-historia/isabel-roser/833799/

33. Autor?/Autora? Anonim, «Father Jerome Nadal. A Sketch of His Life and
Labours», The Woodstock Letters, 33-3 (1904), pp. 282-296: 288. MHSI, Epistolac
Nadal (Ep. Nad.), I, p. 22. La malenconia era considerada com una mena de bogeria.
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contra Elisabet el febrer de 1547, com ja s’ha comentat. Domenech era
confessor de Leonor Osorio, la qual va intervenir perque Ignasi foragités
Elisabet i les altres jesuites com ho testimonien les paraules d’Ignasi a
Miguel de Torres: «dice la sefiora dofia Leonor Osorio por dos veces, con
mucho buen afecto, que yo echara a todas estas mujeres, o me apartase
de ellas, para no las tener en obediencia».* Sens dubte, Leonor Osorio
exercia molta influéncia sobre Ignasi i la Companyia de Jestis® ial’hora
de calibrar la moléstia de les dones a la Companyia només cal llegir la
carta de Polanco dirigida a Jeroni Domeénech el 1549. Leonor volia el
permis papal per travessar un convent de frares perque aix{ escurgava el
cami cap a I'església. Ignasi no creia possible que li fos concedit, pero
va fer les instancies davant els cardenals. Un d’ells li va dir: «se podria
pensar que trataba tan de veras esta cosa por tener aficién». Polanco
opinava que aquestes peticions injustificades no afavorien la reputacid,
ni d’Ignasi ni de la Companyia, afegint que la carta es destruis després
de ser llegida.®® En el cas de Leonor les moleésties eren consentides per
Ignasi perque les compensava amb els beneficis que ella aportava a la
Companyia. En canvi, algunes accions d’Elisabet no van ser ben vistes.
L’atencié que li va dispensar a Ignasi quan va estar malalt fou conside-
rada una intromissi6 excessiva i carregosa en voler disposar de la casa
com si fos una infermeria o per molestar al malalt amb els seus propis
problemes, tot i la violencia que per aquella época exercia Mattia de San
Cassiano sobre Santa Marta descrita detalladament en la carta d’Elisabet
a Margarita d’Austria del 27 de marg de 1545.” Tampoc s’estimaren

34. Ibidem, Ep. Instr., I, p. 440. Roma, 9-10-1546.

35. Ibidem, Ep. Instr., II, pp. 155-156 1 173-177. Leonor estava informada de
forma confidencial de tots els assumptes de la Companyia, de manera que Ignasi re-
comana que a la correspondéncia s’especifiqui amb una coberta que és per a ella, per
la sospita que algt agafi les cartes.

36. Ibidem, p. 384. Roma, 13-04-1549. Amb tot, Leonor va obtenir el permis
del papa: Ibidem, p. 429.

37. TaccHy, Storia della Compagnia, pp. 252 i 307-309.
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adequades per a una religiosa les diligencies que va fer per la concertacié
matrimonial del seu nebot Francesc Simé Ferrer, fill natural del seu ger-
ma fra Franci,” i per al de Miquel Sarrovira, els quals es casaren el 1547
amb Flaminia i Altilia Cordelles respectivament. Eren filles naturals de
Joan Cordelles, comte palati i protonotari apostolic numerari de la ciria
romana. El motiu era que Elisabet abans de marxar de Barcelona havia
efectuat nombroses disposicions sobre els seus béns materials i sobre la
seva familia, pero la situacié del seu nebot havia quedat pendent, ja que es
trobava estudiant a Padua i a Ferrara on es va doctorar en dret el 1546.%
Donada la condicié del seu nebot, ella li havia pagat els estudis i era
I"inica que podia actuar com a familiar directe per assegurar el seu futur.

3. El projecte monastic de dones jesuites de Barcelona

La missi6 reformadora monastica femenina que Ignasi de Loiola
assum{ durant la seva segona estada a Barcelona (1524-1526) arrela de
forma contundent en Teresa Rajadell a qui la caracteristica espiritualitat
ignasiana li enforti de forma indomable la voluntat de materialitzar la
reforma interna del seu monestir. Acompanyada per Jerdnima Olujaiun
grup de monges reformadores lideraven 'oposicié a la laxitud imperant
al convent de la qual tenim noticia en la primera carta d’Ignasi a Teresa
el 1536.9 Progressivament i a causa de les creixents dificultats, el grup
de Teresa va anar gestant la idea d’una fundacié conventual femenina
sota I'obediéncia de la Companyia de Jests. En aquest procés i seguint
Iintercanvi epistolar, podem distingir tres periodes: el primer, carac-

38. Fra Franci Ferrer era batlliu de Mallorca de 'orde de Sant Joan de Jerusalem.
També tenia una altra filla natural, Isabel, que ingressa al convent dels Angels el 1559.

39. Per als detalls de les gestions i fonts: M. Angeles SAEz GARCIA, Poder y autoridad
[femenina en el siglo xv1. Isabel de Josa (1490-1564), CEPC, Madrid, 2022, pp. 116-118.

40. Eulalia AHUMADA BATLLE, «Teresa Rajadell i la Companyia de Jests. Una
historia oblidada del Monestir de Sant Antoni i Santa Clara de Barcelona (s. xvi)», a
B. Gari, ed., Redes femeninas de promocién espiritual en los Reinos Peninsulares (s. XIII-
XVI), Viella, Roma, 2013, pp. 235-249.
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teritzat per una direccié espiritual intensa fins a 'any 1544, moment
en el qual Elisabet Roser, ja a Roma, esta gestionant el seu ingrés com
a jesuita. Un segons temps, marcat per la crisi, abragaria els anys de
lluita intensa, negociaci6 i desesperacié fins a la mort de Teresa el 1553
i, finalment, descartada totalment la possibilitat d’una subjeccié a la
Companyia, seria Jeronima Oluja la que continuaria, ja com abadessa,
el procés de reforma fins a la seva mort el 1563.

En aquesta perioditzacid, cal que ens centrem en 'any 1544 i en l'ac-
titud protectora d’Elisabet Roser vers el grup reformador de Santa Clara,
ja que el mar¢ d’aquest any, des de Roma, donava ordre de transferir
mil dues-centes lliures a la Taula de Canvi de Barcelona especificant que
eren «per la senyora Teresa de Rejadell, monja de Santa Clara, per altres
també».*! L’encarregat d’efectuar el diposit fou el prevere Joan Pujalt, el
mateix que havia intervingut en 'admissié d’Ignasi a I'escola d’Ardévol
el 1525 i confessor seu.*” La destacada quantitat de la transferéncia ens
aboca a formular una hipotesi que ultrapassa el mer altruisme per part
d’Elisabet. Ella era en aquells moments un model de referencia per a
totes les devotes d’Ignasi a punt de deixar empremta en I'espiritualitat
femenina situant-se a 'avantguarda de totes aquelles que volien exercir
un apostolat social subjecte a 'orde jesuita. Per aquest motiu, juntament
amb el grup de religioses de Santa Clara, és molt possible que Elisabet
estigués preparant o propiciant la fundacié d’un convent femeni jesuita
a Barcelona. Quatre mesos després d’aconseguida la seva professié, Fran-
cesc de Borja comunicava a Ignasi que Elisabet tenia al cap la reforma
dels monestirs de Barcelona.* Aquesta idea la completava Elisabet al mes

41. BC-AHSC, 956/1, f. 26v. Comptes d’Elisabet Roser, ordre del 3 de marg
de 1544.

42. MHSI, Scripta, 11, p. 274; Ibidem, FN, 111, p. 147.

43. MHSI, Ep. Instr., I, pp. 382-385; Francesc de Borja, en carta a Ignasi da-
tada a Gandia, el 7 de juny de 1546, acreditava Elisabet com a bona coneixedora de
la situacié interna dels convents de Barcelona: [bidem, Monumenta Borgia (Mon.

Borg.), IL, p. 519.
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segiient en carta al bisbe Jaume Cassador anunciant que amb llicéncia
tornaria a Barcelona com a jesuita. Encara més, Jaume Cassador, encara
ignorant de 'alliberament dels vots d’Elisabet, afegia el novembre de
1546 que molta gent ho desitjava perque «la sua presencia fara utilitat
a moltes coses, e tenim necessitat de suposits semblants».* Un altre in-
dici d’aquest projecte monastic ens el proporciona Jeronima Oluja qui,
en representacié del grup reformista de Santa Clara, adrega la peticié
al pare Polanco el novembre de 1549, decidida a reactivar el projecte
sense Elisabet Roser qui, des que havia tornat a Barcelona a finals de
1547, s’havia encarregat de consolidar la casa dels orfes i estava a punt
de professar en el monestir de Jerusalem. Jeronima explicava que Teresa
Rajadell, ella i tres o quatre religioses volien que el papa les concedis
llicencia per sortir a una altra casa o església. Per aquest proposit tenien
mil dues-centes lliures de renda, puntualitzant que viurien tancades
amb tota 'observanca possible.” La quantitat de la qual disposen per a
fundar un nou convent no deixa lloc al menor dubte de la implicacié
inicial d’Elisabet Roser. La iniciativa, ara recolzada pel pare Araoz, per
Joan Queralt, per Antoni Gou i per Mateo Sebastidn de Morrano,
governador de la séquia imperial d’Aragd, va rebre la negativa d’Ignasi,
donat que I'admissié de dones o tenir cura perpétua de religioses havia

quedat definitivament vetada amb la butlla Licer debitum atorgada per
Pau IIT el 18 d’ octubre de 1549.

4. Lexclusié d’Elisabet, Francesca i Lucrezia

La qiiestié de com acabar amb I'escandol, les injuries i les calimnies
que comportava qualsevol actuacié relacionada amb les dones semblava
el 1546 «que al humano parecer era la conclusién tan imposible».* La
cita figura a continuacié del relat sobre el trasllat a Santa Marta d’una

44. Ibidem, Ep. Mixt., 1, p. 322.
45. Ibidem, Ep. Mixt., 11, p. 306.
46. Ibidem, Ep. Instr., I, p. 372-373. Roma, 12-04-1546.
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dona acollida a casa de Vittoria Colonna, actuacié que va derivar en
injuries contra els jesuites. Anteriorment, hem vist com els cardenals es
mantenien al marge en aquest assumpte i tan sols recolzarien la peticié
d’Ignasi una vegada hagués parlat amb el papa. Per altra banda, eren ja
moltes les dones que insistien a seguir les passes d’Elisabet i esdevenir
jesuites. Calia per erradicar aquest problema una actuacié exemplar i amb
valor universal,¥’ és a dir, sacrificar Elisabet Roser 1 limitar 'atencié a les
dones i religioses. Donat que 'animadversié, consentida,*® vers Elisabet
per part d’alguns jesuites se centrava en les seves continues demandes a
Ignasi i en la manca de la donacié dels seus béns a la Companyia, ['es-
trategia versaria sobre el tema economic. El cert és que Elisabet ’havia
feta. El document de la donacié efectuada a Miguel de Torres el dia
24 de desembre de 1545 n’és 'evidencia, tot i que hi ha una clausula
que disposa:

[...] con tal condicién, y no de otra manera, que el dicho sefior doctor
Torres haya de disponer y disponga y haga de los dichos bienes conforme
alavoluntad del dicho mosén Per Joan, su marido, como en su testamento
se contiene; y mds lo que la dicha sefiora Ysabel Rosela declarare que fue
voluntad del dicho su marido, la cual voluntad él le declaré a ella antes

que muriese.”

El fragment citat procedeix de I'acta de la donacié que va ser posada
a dictamen de savis. L’endema, Miguel de Torres per indicacié d’Ignasi

47. Ignasi comunicava a Miguel de Torres 'octubre de 1546 sobre la resolucié del
conflicte amb Elisabet que, «y a nosotros serd un buen ejemplar para mirar adelante»:
Lbidem, Ep. Instr., 1, p. 447.

48. Aquesta afirmacid es basa en la manca de castig a Cogordan per la seva carta
i en la seva participacié juntament amb altres jesuites contraris a Elisabet en la causa
contra el també jesuita Francisco Zapata, qui es postula a favor de la Roser: bidem,
Scripta, I, pp. 629-645.

49. Ibidem, Scripta, I, pp. 645-647. Acta del notari Blas de Casarruvios, escriva

de I'arxiu de la cort romana.
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renunciava a la cessié i concedia a Elisabet una dispensa perque pogués
mantenir els seus béns i complis amb la voluntat del seu marit segons
la seva consciencia. Tot i que la consulta efectuada per Elisabet a di-
versos doctors en drets al voltant de 1544 havia resultat favorable per a
Iaplicacié dels llegats testamentaris de Pere Joan Roser a altres finalitats
pietoses diferents de les ordenades i indicades per ell,”® constatem que
Elisabet es decidi fermament a qué s’acomplissin literalment i, per tant,
de poc serviria la donacié a la Companyia. També d’aquell dia 25 de
desembre consta el suggeriment d’Ignasi a Elisabet perqué donés dos-
cents ducats a Santa Marta i la mateixa quantitat als orfes.”" Aquest és el
punt clau del conflicte que esclata el 30 de setembre de 1546 a casa de
Leonor Osorio amb la finalitat de silenciar els rumors que s’estenien per
Roma sobre el fet que Elisabet havia donat molts diners a la Companyia.
Es trobaven presents, Ignasi, Elisabet, Francesca Cruilles, Lucrezia da
Biadene, Pedro Codacio, Juan de Santa Cruz, el doctor fﬁigo Lépez,
Joan Bosch i alguna persona de fora. Explica el sant a Miguel de Torres
que en la controversia «se agitaron sus testamentos», és a dir, el de Pere
Joan, la donacid, la retrocessié i el dictamen dels doctors consultats. Per
part d’Ignasi, Codacio va presentar els comptes amb el total de les despeses
que Elisabet i les seves companyes havien ocasionat a la Companyia (323
escuts) 1 el total de les donacions d’Elisabet (144 escuts) resultant deutora
a favor de la Companyia. En aquest punt, Elisabet no va poder evitar
alterar-se i retirar la donacié a Santa Marta dels dos-cents ducats, pero
la intervenci6 de Leonor Osorio recomanant a Ignasi que les expulsés va
agreujar encara més la situacié. Intervencié consentida i acreditada, una
provocacié que va fer el seu efecte. Tres o quatre dies més tard, Elisabet va
fer el calcul® d’allo que havia donat ala Companyia durant la seva estada
a Roma. El total pujava a 465 escuts. Els comptes d’Elisabet no van ser

50. Ibidem, pp. 651-652. Fragment incomplet escrit per Jeroni Nadal.

51. Ibidem, p. 652.

52. Ibidem, Ep. Instr., I, p. 446. Els comptes d’Elisabet a Ibidem, Scripta, I, pp.
648-651.
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acceptats, per la qual cosa cal preguntar-se que va fer Elisabet amb els mil
cinc-cents escuts en efectiu que va rebre a Roma en vuit partides durant
el mateix periode de calcul (finals d’agost de 1543 fins finals de setembre
de 1546).” El desacord era evident i ella porta la causa a judici resultant la
senténcia emesa el 2 d’abril de 1547 favorable a la Companyia de Jests.*
L’assumpte s’havia agreujat amb l'arribada a Roma el setembre de 1546
de Francesc Simé Ferrer, nebot d’Elisabet, qui va interpretar que s’havia
fet un ultratge a la seva tia en considerar-la deutora a la Companyia i en
conseqiiencia va titllar Ignasi de lladre i hipocrita. Per aquesta raé, es va
intimar una causa contra ell i va haver de retractar-se demanant perdé de
genolls a Ignasi.”” Certament, la conducta de Francesc Simé va fer minvar
encara més la credibilitat d’Elisabet.

El primer d’octubre de 1546, immediatament després de la reunié
a casa de Leonor Osorio, Elisabet es trasllada amb els seus familiars a
la residencia del mercader catala Joan Bosch. Alla va rebre de mans de
Jeroni Nadal la carta d’Ignasi on se I'alliberava a ella, a Francesca i a
Lucrezia dels vots efectuats a la Companyia. L'exclusié formal de les
dones es produi el 1547 i de forma definitiva amb la butlla Licet debitum
el 18 d’octubre de 1549.

Elisabet abandonava Roma el maig de 1547 després que Ignasi la
confessés per darrera vegada a Santa Maria della Strada. A la seva arribada
a Barcelona va consolidar la seva fundacié per als nens orfes sustentada
per ella economicament amb diners per al lloguer de la casa situada al
costat de I'hospital de la Santa Creu, per les despeses de roba, mobiliari
i altres necessitats. El 5 de febrer de 1550 escrivia a Ignasi comunicant-li
que havia professat al convent de Nostra Senyora de Jerusalem com
ell li havia recomanat®® distribuint els béns entre els infants, els pobres

53. SAEZ, Poder y autoridad, p. 105. La quantitat total en ducats és de 1624.

54. MHSI, Scripta, I, p. 655.

55. Ibidem, pp. 656-659.

56. Es possible que el quadre que Araoz va fer pintar entre el 1645-46 per al mo-
nestir de Jerusalem on figura Elisabet i la resta de religioses sent coronades per angels
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de I'hospital, parentes pobres i donzelles per a maridar i altres moltes
deixes pietoses que es troben en el seu testament. A Francesca Cruilles,
que servia als malalts de 'hospital, li havia deixat una renda de per vida.
Elisabet, reconeixent les seves faltes, demanava perdé a Ignasi.”” Antonio
Araoz, incondicional d’Elisabet, s’exclamava perque li havien dit que
ella no donaria res a la Companyia perque no els ho devia,”® decisié que
ens confirma que es penedia del seu comportament com a religiosa sota
'obediéncia d’Ignasi, perd no reconeixia haver mentit, malgrat la cédula
que signd, sobre les seves donacions a la Companyia. Elisabet va escriure
una darrera carta poc abans de morir: «Ceso rogando [a] nuestro sefior
Jesucristo que cumplamos en esta vida su santa voluntad, y en la eterna
en la gloria nos veamos».” Elisabet moria al convent de Jerusalem de
Barcelona el 8 d’octubre de 1554.

Aquesta experieéncia utilitzada en nombroses ocasions per explicar
'absencia de dones a la Companyia de Jests no descarta que Elisabet
fos victima de la imprevisié d’acceptar les dones que foren inspirades
pel model de perfeccié individual proposat per Ignasi de Loiola a través
dels Exercicis Espirituals. La decisié presa per Ignasi de Loiola té més a
veure amb el moment critic d’expansié de la Companyia que amb els
fets ocasionats per Elisabet i els seus familiars.

L’exclusi6 d’Elisabet i de la resta de dones que van voler formar part
de la Companyia, contrasta amb 'atencié que va dispensar a d’altres
com Leonor Osorio. Al respecte, Ignasi de Loiola va escriure en una data
indeterminada: «Mds amaré a uno en quien conozca el amor de Dios

tingués el proposit de convéncer la Roser per al seu ingrés al convent. Aquesta idea
podia haver estat suggerida per Ignasi a la primavera de 1646, després que Elisabet va
escriure a Jaume Cassador dient que tornaria com a jesuita, quan el que es pretenia era
que abandonés I'orde; Arxiu biblioteca dels Franciscans de Catalunya (ABFC), 1D-4,
«Visién de cémo los Angeles coronaron unas religiosas del Convento de Jerusalén de
Barcelona, 1645».

57. Ibidem, Ep. Instr., XII, pp. 398-399.

58. Ibidem, Ep. Instr., II, p. 299.

59. Ibidem, Ep. Mixt., IV, pp. 148-150. Barcelona, 20-04-1554.
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y espiritu, que a un principe ni letrado; zamen miraré mds por estos,
por el fruto que deseo se puede sacar».®’ Elisabet, potser, pertanyia a la
primera categoria.

Elisabet Roser encarna el paradigma de les dones rebutjades per la
Companyia de Jesus, perque a partir de la seva experiencia totes les altres
quedaren excloses, a excepcié de Juana d’Austria i del possible cas de
la seva dama d’honor Catalina de Mendoza (1542-1602).°' En aquest
sentit, 'analisi de les seves vicissituds com a jesuita sén de maxim interes
donades les conseqiiencies que afectaren la resta de dones que cercaren
portar a terme una espiritualitat sota la identitat jesuita.

La presencia de dones professes a la Companyia de Jests no havia
estat mai plantejada. No existeix cap referencia en els 49 punts de les
Constitucions de 1541 ni en la Férmula de I'Institut de 1540. S’ha de
tenir present que les Constitucions no es codificaren durant els primers
sis anys d’existencia de I'orde i que les lleis varen ser formulades durant els
tres anys segiients d’acord amb I'experiencia. L’acceptacié de la imposicié
papal propiciada per Elisabet el 1545, a falta de normativa, quedava a
merce de la utilitat i el benefici que la inclusié femenina representaria
per a la Companyia i Elisabet, en aquell moment a Roma no era ttil,
almenys no era imprescindible. Per altra banda, les circumstancies no
eren les apropiades: la inferioritat i la manca d’accés de la dona als ordes
sagrats condemnava i condemna avui en dia la temptativa. Per aquest
motiu, Elisabet no fou acceptada com un membre jesuita més. Al con-
trari, va comptar amb un entorn hostil que impedi la seva adequacié a la
vida religiosa. Aquesta s’hauria pogut desenvolupar de forma favorable
en 'ambit d’assistencia social amb continuitat a la casa de Santa Marta
o a altres llocs i institucions similars.

60. Ibidem, Ep. Instr., XII, p. 662.

61. José MARTINEZ DE LA ESCALERA, «Mujeres jesuiticas y mujeres jesuitas», a A
Companhia de Jesiis na Peninsula Ibérica nos secs. xv e xvi, Centro Inter-Universitario
de Histdria da Espiritualidade, Oporto, 2004, pp. 369-384.
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De Montserrada de Camés a Mary Percy:
agencia femenina y negociacién de la libertad
desde el convento

AITANA FINESTRAT MARTINEZ

Resumen

Las sensibilidades religiosas en los comienzos de la Edad Moderna en Espafa
e Inglaterra imponfan un modelo de mujer virtuosa que rigiera su vida por
las principales virtudes cristianas basadas en la humildad y la obediencia. Sin
embargo, la sumisién teérica chocaba en ocasiones con la realidad prdctica de
mujeres como la catalana Montserrada de Camés o la inglesa Mary Percy. Los
casos presentados son ejemplos de mujeres religiosas, separadas en el espacio
y en el tiempo (Barcelona a principios del xv1 y Bruselas a inicios del xvi),
que defendieron sus intereses hasta las tltimas consecuencias. Ambas mujeres
navegaron por las contradicciones de la sociedad que les habia tocado vivir,
protagonizando largas y delicadas luchas desde el interior del convento. El
problema de la autoridad conventual qued$ reflejado ampliamente en estos
conflictos en los que ambas, desde diferentes perspectivas, lucharon por
imponer sus preferencias espirituales y mantener su capacidad de decisién
y eleccién.

Palabras clave: monjas, agencia femenina, Contrarreforma, autoridad, con-
Ventos.

1. El modelo de mujer Virtuosa. La mujer religiosa después de Trento

Desde mediados del siglo xv1, como reaccién a los movimientos de
reforma que se habfan dado en Europa, la Iglesia catdlica respondié con
la celebracién del largo Concilio de Trento (1545-1563). Este destacé
y reforzé el papel de la estructura eclesidstica como principal y dnica
mediadora ante Dios, siendo ademds los tinicos encargados de la inter-
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pretacién de las Sagradas Escrituras. Sin embargo, no solo desde Trento,
sino también desde el pulpito, se reforzaron una serie de actitudes y
caracteristicas propias del cristiano catélico que querian ser definitorias
y diferenciadoras frente a los fieles de las Iglesias protestantes. De esta
manera, los intentos de didlogo entre catélicos y protestantes quedaban
definitivamente rotos, acentudndose la divisién entre ambos grupos con
el surgimiento de una férrea ortodoxia catélica.'

En 1563, dltimo ano del Concilio, se insistirfa, entre otras cosas, en la
clausura total de las monjas (Sesién xxv),” lo que obligarfa a las religiosas
a abandonar en muchas ocasiones sus medios de vida que permitian la
supervivencia econémica de la comunidad.’ También se intenté regular
su forma de vivir en el interior del claustro (rejas, velos, control de las
comunicaciones y contactos), insistiendo en la rigurosa vigilancia de las
virtudes femeninas que debfan preservar todas las mujeres en general, y
las religiosas en particular. De la conservacién de la honestidad y virtudes
de estas mujeres dependia en gran parte la fama y reputacién de la Iglesia
como institucién, de ahi la reiteracién de sus prohibiciones, que, en cual-
quier caso, no eran nuevas. Un buen ejemplo seria la decretal Periculoso
de Bonifacio vi1, en la que ya se contemplaba a la mujer como propensa
a pecar y necesitada de estrictas normas, presentando la severa clausura
como mejor solucién para sus potencialmente perversas actitudes.*

1 . Doris MORENO, «Reforma y Contrarreforma: un binomio a revisién». Trans-
cripcién de la conferencia del mismo titulo realizada en el Aula de Teologfa el 20 de
febrero del 2018. Recuperado online: https://web.unican.es/campuscultural/Docu-
ments/Aula%20de%20estudios%20sobre%20religi%C3%B3n/2017-2018/2.%20
Reforma%20y%20Contra-Reforma-Doris%20Moreno.pdf el 15/12/2022.

2. La clausura de las monjas y condiciones de esta se regulardn posteriormente
con la bula Circa Pastoralis officii de Pio v en 1566.

3. Angela ATIENZA, «Los limites de la obediencia en el mundo conventual femenino
de Edad Moderna: polémicas de clausura en la corona de Aragdn, siglo XVI», Studia
Historica. Historia Moderna, vol. 40, 1 (2018), pp. 125-157.

4. Araceli RosiLLo LUQUE, El monasterio de Santa Clara de Manresa (s. XIV-XVII).
Las clarisas en la Catalufia central, tesis doctoral, Universitat de Barcelona, 2016, p. 71.
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En definitiva, y sin entrar a detallar todas las normas y regulaciones
que se quisieron imponer a las religiosas y mujeres devotas (unas con mds
éxito que otras), lo que queda claro es que las sensibilidades religiosas en
el siglo xv1 e inicios del xvi imponfan un modelo de mujer virtuosa que
rigiera su vida por las principales virtudes cristianas, fomentadas tanto
por los valores sociales como religiosos y ensalzadas por la liturgia. Lo
que se esperaba de esas mujeres era que pusieran en prictica las virtu-
des de la humildad® (por encima de todo), la sumisién y la obediencia
(siempre en abnegado y prudente silencio); que ejercieran la caridad,® y
mantuvieran intacta su virginidad (virtud principal representada por una
de las mds importantes figuras del catolicismo, la Virgen Marfa).” De esta
manera, muchos de los textos cristianos, como los de san Pablo, sitdan
a las mujeres en una posicién socialmente muy restringida, que llevard
a proyectar en ellas el papel de esposas sometidas al marido, reforzando
«el valor del silencio, de la modestia y de la obediencia».®

5. Uno de los rasgos de comportamiento mds destacables de los cristianos en gene-
ral, y de las mujeres particularmente, que se menciona de una forma u otra en diversos
textos de san Agustin o Luis de Granada pero también en obras como la bien conocida
Imitacién de Cristo de Tomas Kempis o el Tercer Abecedario Espiritual de Francisco de
Osuna, quien dedica un capitulo completo a la que llama «virtud soberana». En: Alison
WEBER, «The paradoxes of humility: Santa Teresa’s Libro de la Vida as double bind»,
Journal of Hispanic Philology, vol. IX, 3 (1985), pp. 211-230; o Aitana FINESTRAT,
«Jugando a ser mujer. Mujeres religiosas a través de sus cartas después de Trento», en J.
Paniagua, D. Testi y C. Amerlinck, eds., Hortus Conclusus. El monacato femenino en el
mundo ibérico, Instituto de Humanismo y Tradicién Clésica, Ledn, 2021, pp. 33-54.

6. Virtud teologal y una de las mds importantes para las mujeres, como se indica
en Marfa Luisa CANDAU CHACON, La religiosidad en la Edad Moderna, Editorial Sin-
tesis, Madrid, 2020.

7. El tema de la virginidad en el cristianismo, ampliamente estudiado, aparece
ya en la literatura patristica, como en las obras de Juan Criséstomo o Atanasio, tal y
como bien sefiala RosiLLo en E/ monasterio de Santa Clara, p. 57. Esta virtud debfa
conservarse en tanto en cuanto no hubiera matrimonio, en cuyo momento los en-
cuentros sexuales debfan darse tan solo con fines reproductivos.

8. Antonella CAGNOLATI, «Un debate sobre la identidad femenina en el renaci-
miento», Cuadernos Kére, 3 (2010), pp. 15-16.



180 De Montserrada de Camds a Mary Percy: agencia femenina y negociacién de libertad

Sin embargo, se debe diferenciar entre la sensibilidad religiosa ins-
pirada por el espiritu y la fe cristianas, reflejada en los textos sagrados y
piadosos, y la practicidad y necesidades de la vida cotidiana. Es decir,
es necesario destacar las diversidades que se dieron entre la vida ideal
inspirada por el cristianismo, y la vida real de las mujeres. Estas contra-
dicciones de la sociedad jugaron un papel fundamental para desarrollar
lo que se ha llamado comtinmente agencia femenina.” Esta caracteristica
se entiende en general como la forma de algunas mujeres de dirigirse
en la vida con un sentido prictico obedeciendo a las necesidades diarias
que, en ocasiones, podian llegar a chocar con los preceptos religiosos
y creencias patriarcales. En este sentido, las mujeres son agentes de su
propia vida y luchan por sus intereses. Por lo tanto, la agencia o capaci-
dad de actuacién de las mujeres destaca especialmente al contemplarla
a través de la comparacién directa entre el modelo ideal de mujer y la
realidad de su vida cotidiana.

En el caso particular de las religiosas aqui presentadas, Montserrada
de Camés y Mary Percy, se observa cémo ellas no dejaron de expresar
su disconformidad y luchar por sus intereses, a pesar de la idea impo-
sitiva de sumisién vy silencio a la que se debfan someter. En concreto,
ellas iniciaron una negociacién (de tipo mds bien conflictiva) con sus
superiores para intentar conservar su gobierno o su libertad de eleccién y
decisién, aun asumiendo que debian respetar los preceptos de su orden.
Es decir, los ejemplos de estas mujeres plantean, entre otros, el problema
de la autoridad en el interior de los conventos."

9. Martha HoweLL, «The Problem of Women’s Agency in Late Medieval and
Early Modern Europe», en S. Joan Moran y A. Pipkin, eds., Women and Gender in
the Early Modern Low Countries, Brill, Leiden, 2019, pp. 21-31.

10. Sobre las particularidades y dificultades que planteaba la autoridad en el
interior de los conventos en la Edad Moderna, se puede consultar especialmente la
obra de Angela ATIENZA, «Autoridad y poder en los claustros femeninos de la Edad
Moderna. Las prioras dominicas vistas desde los textos normativos y ceremoniales», en
R. M. Alabrs, ed., La vida cotidiana y la sociabilidad de los dominicos, Arpegio, Sant
Cugat, 2013 o «No pueden ellos ver mejor... Autonomia, autoridad y sororidad en
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Para lograr una aproximacién personal a la vida de estas religiosas,
se han seleccionado como fuentes principales una serie de misivas,
documentos que pertenecen al género de los llamados egodocumentos,
es decir, escritos en primera persona que describen experiencias perso-
nales. La seleccidn de fuentes se debe a las amplias posibilidades que su
contenido puede ofrecer, pues mediante el estudio epistolar es posible
llegar a conocer en profundidad la vida personal de los individuos, ya
que, como sefialé Aurora Ravina, permiten «explorar su universo mental,
su escala de valores».!!

En concreto, se presentan dos estudios de caso. Por un lado, Mont-
serrada de Camds, mujer catalana que vivié a principios del xv1 cuyas
cartas, escritas aproximadamente entre 1532y 1535/6, se han localizado
en el Archivo Nacional de Cataluna. Por otro, Mary Percy, religiosa de
origen inglés cuyas cartas, localizadas en su mayoria en el Archivo del
Arzobispado de Malinas, han sido parcialmente publicadas en la web
del proyecto RECIRC-The Reception and Circulation of Early Modern
Women’s Writing creado por investigadores de la National University of
Ireland Galway.'? Ademds, a estas se afiaden otras misivas conservadas en

el gobierno de los claustros femeninos en la Edad Moderna», Arenal, 26: 1 (2019),
pp- 5-34; también destaca la obra por ella editada: Migjeres entre el claustro y el siglo.
Autoridady poder en el mundo religioso femenino, siglos XVI-XVII, Silex Ediciones, Ma-
drid, 2018, donde se puede encontrar trabajos interesantes como los de Marfa Luisa
CaNDAU CHACON, «‘Que no queria ser monja’: el rechazo a la vida conventual en la
Sevilla Moderna»; o Rosa Marfa ArLaBrUs IGLESIAS, «Modelos de autoridad claustral.
Angela Serafina, Ana Domenge, Hipdlita de Rocaberti y Juliana Morell». También
han tratado recientemente el tema de la autoridad conventual Ana MORTE ACIN,
«Autoridad, santidad femenina y vida cotidiana en la Edad Moderna espafiola», en F.
Quiles, J.J. Garcia, P. Broggio, M. Fagiolo, eds., A la luz de Roma: Santos y Santidad
en el Barroco Iberoamericano II. Espaiia, espejo de santos, Enredars, Sevilla, 2020, pp.
367-383; 0 Marfa Angeles SAEz GARCIA, Poder y autoridad femenina en el siglo XVI. Isabel
de Josa (1490-1564), Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, Madrid, 2022.

11. Aurora RavINa, «Archivos revisitados: la correspondencia epistolar como
fuente para la historia socialy, Memoria Académica, La Falda, Cérdoba, 2009, pp. 2-3.

12. Proyecto dirigido por Marie-Louise Coolahan: https://recirc.universityof-
galway.ie/
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los National Archives de Londres.!® Estos documentos se fechan entre
1621 y 1638 y la informacién que contienen se ha podido completar
gracias al relato de sus desaventuras hallado en la British Library con el
titulo A True Relation of ye origen and progress of ye Troubles which hap-
pened amongst the English Nunns of St. Bennit’s Order in the monasterye
of our B. Ladye St. Marye, in the towne of Brussells, escrito en 1632."

2. Montserrada de Camds y el monasterio de Jerusalén

Montserrada (primera mitad del xv1) era hija de Marc Antoni de
Camés y de Isabel de Requesens, hermana ilegitima de Estefania de
Requesens (ca. 1504-1549)." Los Camés eran una familia bien re-
lacionada, emparentada con la noble familia Requesens,'® que habia
formado parte del gobierno municipal de Barcelona. Marc Antoni, hijo
de Juan Antonio de Camds y Lucrecia de Boil, fue conceller tercero,"”
veguer de Barcelona y caballero de la Espuela Dorada (asistiendo asi
a las Cortes de Monzén de 1528).'® Estas buenas relaciones sociales y
familiares, sin embargo, no fueron suficientes para que las dos hijas del
matrimonio entre Marc Antoni e Isabel, Montserrada y Francisca, se

13. The National Archives (NA), State Papers 77/19/228 y 77/27/195.

14. British Library (BL), Add MS 18393 y Add MS 18394.

15. Atestiguado por el testamento de don Luis de Requesens y Soler: Arxiu Na-
cional de Catalunya (ANC), Fondo 960/ T-698.

16. Una de las dinastfas mds poderosas e influyentes de Catalufia, cuyos miembros
habian estado al servicio directo de la monarquia desde tiempos de Alfonso V el Mag-
ndnimo, y habfan llegado a ocupar cargos tan importantes como el de Lugarteniente
General o Gobernador de Catalufia. Angel CasaLs y Victor JurADO, «La familia Re-
quesens i Molins de Rei», en A. Casals, coord., Molins de Rei i el Palau de Requesens,
Ajuntament de Molins de Rei, Molins de Rei, 2022.

17. Andrés AVELINO P1 Y ARIMON, Barcelona antigua y moderna descripcion ¢
historia de esta cindad desde su fundacion hasta nuestros dias, vol. 1, Tomds Gorchs,
Barcelona, 1854, p. 327.

18. Francisco José MORALES Roca, Caballeros de la Espuela Dorada del Principado
de Cataluia. Dinastia de Trastdmara. 1412-1555, Hidalgufa, Madrid, 1988, p. 63.
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casaran, pues ambas acabaron entrando a diferentes conventos. En el
caso de la primera, serd aceptada como novicia en el Real Monasterio
de Santa Marfa Jerusalén de Barcelona, donde sufrird las consecuencias
de una mala relacién con su abadesa.

Ya en 1532, Violant de Camés (clarisa en el Monasterio de la
Concepcién de la ciudad de Valencia, conocido hoy como Monasterio
de la Puridad), tfa de Montserrada, escribe a su hermano Marc Antoni
sobre la posibilidad de meter a su hija (no menciona a cudl) a monja,
pero aconseja que profese en el monasterio de Montsié, de monjas
dominicas, més flexible que otras érdenes.”” Atendiendo a la polémica
sucedida pocos afios después, es posible sospechar que la carta se esté
refiriendo a Montserrada.

Finalmente, en 1535,% esta vuelve a aparecer en las cartas como
novicia en el Real Monasterio de Santa Maria Jerusalén de Barcelona,
de monjas clarisas. En abril de este afio Montserrada envia una larga

misiva*' a dofia Hipdlita Rois de Liori (1479-1546),” mujer de gran

19. «Del ques diu d’esa filla y neboda mia, és veritat que-s pot fer de entrar en
religié, mes asi molt de mirar perque les animes se salven, monga per forsa en mones-
stir ab aspredat de vida gran crueldat. [...]si per a ella no pot aver altre reparo ja, és
lo Monestir de Montesid, esta en reputacid, no te la vida tan aspra.». ANC, Fondo
960 / UI: 44 / UC-359.

20. Esta es la fecha aproximada de la misiva autdgrafa donde describe su pro-
blema, 19 de abril de 1535. El afio, si bien no se especifica en la carta, coincide con
otra enviada el 23 de abril del mismo afio entre Estefanfa de Requesens y su madre
Hipdlita Rois de Liori comentando este mismo asunto. La carta se puede consultar
en Eulalia de AHUMADA BATLLE, Epistolaris d’Hipolita Rois de Liori i d’Estefania de
Requesens (segle XVI), Universitat de Valéncia, Valencia, 2003, pp. 202-205; y Maite
Gursapo CABRERO, Cartes intimes d'una dama catalana del s. XVI. Epistolari a la seva
mare la comtessa de Palamds, La Sal, Barcelona, 1987, pp. 127-131. Ademds, Violant de
Camds también expresa en cartas a su hermano cercanas a esta fecha la preocupacién
por la situacién de su sobrina (especialmente por la posible pérdida de su honra). En:
ANC, Fondo 960 / UI: 41 / UC-321.

21. ANC, Fondo 960 / UI: 36 / UC-260.

22. Como se ha sefialado, Hipdlita estaba emparentada de manera indirecta con
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poder e influencia, perteneciente a una de las mds importantes familias
de la nobleza catalana (viuda de don Luis de Requesens y Soler). En esta
carta se resume el conflicto que ha vivido en el monasterio, concreta-
mente contra la abadesa, y pide ayuda ante la peligrosa situacién en la
que habria quedado su honra.

El problema que se narra en la carta consistia en que, tras pasar
su periodo de noviciado, la abadesa del monasterio habia decidido no
dejarla profesar y la acusaba, entre otras cosas, de estar casada. Montse-
rrada, en cambio, acusa a la abadesa de ser mala religiosa, la califica de
«maliciosa» y de dar un mal ejemplo a las monjas.** Se queja de que la
ha enganado, le ha ocultado cartas de Hipdlita Rois de Liori (su con-
tacto exterior de mayor influencia), la ha encerrado y finalmente la ha
expulsado en medio de un gran escdndalo. Ella, sin embargo, se siente
apoyada por la mayoria de sus compafieras monjas y, de hecho, comenta
que, debido a este apoyo que habia recibido, la abadesa también las ha
encerrado a ellas en sus celdas.*

El motivo de esta animadversién, segiin Montserrada, es que ella
gozaba de un gran apoyo y pensaba que, si la dejaba profesar, le podria
quitar su puesto: «[...] y sap que tantes voltes I'an volguda traure del
ofisi. Y vent que yo tenia tals costats, a pensat que ningu no li poria més
daniar que yo, y axi no a curat siné de traure’m.»”

Montserrada a través de la madre de esta dltima, Isabel de Requesens, hija ilegitima
de don Luis de Requesens. Hipdlita fue la segunda mujer de don Luis y madre de
Estefanfa de Requesens.

23. «y aqui s6 estada martir en sofrir aquesta malisiosa de abadesa». ANC, Fondo
960 / UI: 36 / UC-260.

24. Y ella, tementse de aquexos [remeys] [...] me tragé de casa ab la major ftiria
del mén, ella y la cuynera y la gallinera y dos jovenetes que eren novisies com yo, y
entr{ y tanc totes les altres a les claustres de dalt. Sertifica V. Sa. que, si no las agés
tancades, s’ agera segit algun escandol. Y de allf on estaven feyen crits y de I'altre mon,
dient-li fastixs que yo crec que alesores de ara ella’n deu aver posades en lo carser a
més de tres.» ANC, Fondo 960 / UI: 36 / UC-260.

25. ANC, Fondo 960 / UI: 36 / UC-260.
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La abadesa del monasterio, aunque no se nombra en la carta, es sor
Angela de Madrigal, que ejercié como tal entre 1527 y 1538, es decir,
un total de 11 afios.”® Este largo periodo de gobierno de la abadesa hace
que sea posible considerar el supuesto miedo que pudiera tener a que
una nueva religiosa mds joven y con mds apoyos pudiera arrebatarle su
puesto o, por lo menos, enfrentarse a su autoridad.

Pocos dias mds tarde, el 23 de abril, Estefania de Requesens co-
menta el asunto con su madre, quien, al parecer, le habia solicitado
mediar con la abadesa (que ya habia tomado la decisién de expulsar a
Montserrada del monasterio) utilizando su influencia en la Corte. No
obstante, Estefanfa duda de que el asunto pueda llegar a solucionarse
satisfactoriamente comentando que «en tot jo la tinc per perduda».”
Requesens ni siquiera ve posible trasladar a la muchacha a otro mo-
nasterio en Castilla.

Este conflicto, en definitiva, tiene graves implicaciones en la vida de
Montserrada de Camds pues su honra habria quedado en entredicho, no
pudiendo optar a ninguna de las vias por las que las mujeres en esta época
se podian mantener en la sociedad (ya fuera a través del matrimonio o
de la religién). De ahi el lamento desesperado de Montserrada apelando
a sus contactos para poder regresar y profesar finalmente en Jerusalén:
«Y axi yo soplic a vostra senyora no m desenpare y sia presa informasié
de la verytat, que yo confie ab Nostre Senyor tornaré a Jerusalem ab
molta onra mia, y sera causa de restaurar aquella casa que’s perduda si
aquella dona té lo manado.»*® Su deseo, ante todo, es volver a entrar en
Jerusalén. Ella insiste en profesar como monja.

Si bien desconocemos cudl fue finalmente su destino, Montserrada
vuelve a aparecer posteriormente firmando una carta para su tfa, Violant
de Camés. La misiva no estd fechada, pero fue enviada desde Barcelona

26. Antoni PAULI MELENDEZ, E/ reial Monestir de Santa Maria de Jerusalem de
Barcelona (1454-1970), Emporuim, Barcelona, 1970.

27. AHUMADA, Epistolaris, pp. 203-204.

28. ANC, Fondo 960 / UI: 36 / UC-260.
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probablemente entre 1536y 1544.% En ella, Montserrada no firma con
titulo de religiosa, por tanto, se puede afirmar que en esos momentos
no habifa conseguido profesar.

En definitiva, el conflicto narrado por esta mujer repercutié gra-
vemente en su vida. Al haber sido expulsada del monasterio, pierde
la oportunidad de profesar; y el motivo por el cual se lleva a cabo esta
expulsién redujo en gran medida sus posibilidades de contraer matri-
monio satisfactoriamente. La difamacién sobre su honra y los rumores
que habfan corrido sobre su persona sin duda la perjudicaron. Sin
embargo, ella demuestra en sus cartas una gran capacidad de decisién
y accidn, si bien su dnica salida era pedir ayuda a sus parientes de m4s
poder y reconocimiento social. Montserrada corrfa un grave peligro: el
de la marginacidn social, al quedar fuera del circuito de lo que se consi-
deraba correcto y aceptable para una mujer honrada. Se entiende asi su
gran desesperacién y el deseo de llevar sus stplicas ante cualquiera que
pudiera ayudarla, intentando llegar a un acuerdo que le beneficiara (ya
fuera volver al monasterio para profesar o trasladarse a otro en Castilla).
Sin embargo, el mantenimiento de su postura enfrentada a la abadesa y
su autoridad acabarfa pasdndole grave factura.

3. Mary Percy y el convento de la Asuncion de Nuestra Sesiora

Mary Percy (1570-1642) nacié en Inglaterra siendo hija de Anne
Somerset y Thomas Percy, conde de Northumberland. Su padre, caté-
lico, habia sido ejecutado como consecuencia de su participacién en el
Levantamiento del Norte de 1569. Tras este episodio, Mary y su madre
huyeron a Flandes. Habiendo sido educada en la religién catélica y tras
contemplar las consecuencias y peligros de familias como la suya —ca-
télica, inglesa y exiliada— decidié fundar un convento de benedictinas

29. Esta horquilla de fechas se debe a la mencién que hace en el cuerpo de la
carta de sor Beatriu de Requesens, monja en el monasterio de la Concepcidn entre
esas fechas aproximadamente.
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exclusivo para mujeres de origen inglés. Asi, se unirfa a las hermanas
Arundell (Doroty y Gertrude) para fundar en 1599 en Bruselas el con-
vento de la Asuncién de Nuestra Sehora (Assumption of Our Blessed
Lady) donde profesarfan un afio después. En 1616 Mary fue elegida
abadesa, ejerciendo el cargo hasta su muerte en 1642.

Los conflictos en este convento se inician muy pronto. Ya en 1609
se tiene constancia de un primer desencuentro entre la abadesa Joanne
Berkeley (1555/6-1616) y algunas de las monjas® que exigfan poder
disponer de un confesor extraordinario jesuita, algo que la abadesa no
deseaba. El arzobispo de Malinas, Mathias Hovius (1542-1620), tomé
la decisién entonces de permitir que la abadesa pudiera escoger algu-
nos confesores extraordinarios para las monjas, y nombré él mismo al
confesor ordinario Robert Chambers (1571-1628), sacerdote. Asi se
intentarfa restablecer la paz interna y reforzar la autoridad de la abadesa.

Sin embargo, el objetivo no se consiguié ya que pocos afios después
existe de nuevo constancia de un revuelo interno entre las hermanas. En
esta ocasién, siendo ya abadesa, Mary Percy intentarfa reforzar la linea
seguida por su predecesora evitando que los jesuitas fueran confesores de
las religiosas. Estas se dividieron entonces en varias facciones cuya tension
creciente llevarfa a un grupo de ellas a marcharse en 1624 para fundar su
propio convento en Gante. Se suma a los problemas una clara enemistad
entre la abadesa y el confesor Robert Chambers que estarfa provocando
una permanente inestabilidad de la autoridad en el interior del convento.’!

A raiz de esta problemdtica, y tras diversas disputas, en 1628 final-
mente se nombra a un nuevo confesor. En esta ocasién el encargado de

30. Especialmente con la novicia Mary Lovel (Jane Roper), Lucy Knatchbull y
Magdalen Digby.

31. Este enfrentamiento se ve reflejado en una carta que Percy envia al visitador
en 1621 y también en otra que la religiosa Frances Gawen habria escrito al nuevo
arzobispo de Malinas Jacobus Boonen (1573-1655). RECIRC. Mary Percy al Visitador
del convento, 8 de septiembre de 1621. Recuperado online en la pdgina hteps://recirc.
nuigalway.ie/receptions/reception/2185 el 1/12/2021.
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la tarea (como tnico confesor del convento) serd Anthony Champney
(ca. 1569-ca. 1643), vicepresidente del colegio de Douai.** Para atajar
el conflicto interno, el nuevo arzobispo de Malinas, Jacobus Boonen
(1573-1655), decide también reforzar la autoridad de la abadesa prohi-
biendo expresamente a las monjas cuestionar su gobierno. No obstante,
los problemas continuaron pues muchas de las religiosas reivindicaban
su derecho a escoger a confesores jesuitas y acabardn dividiéndose en dos
facciones principalmente. De un lado, las que apoyaban la autoridad de
la abadesa Mary Percy y su nuevo confesor Champney; y de otro, las
que se oponfan a Champney y deseaban confesarse con jesuitas, bajo
el mando de Mary Vavasour (ca.1599-1676), lider de las disidentes.

Ante esta delicada situacién, Mary Percy decide renunciar a su puesto,
pero no es aceptado por la mayoria de las monjas reunidas en el capitulo
(decisién que volverd a tomar mds adelante, con idéntico resultado). La
aparente tranquilidad no duré mucho, ya que muchas de las hermanas
volverdn a rebelarse contra el Dr. Champney, segtn el relato del con-
flicto (A true Relation), a causa de un jesuita que las convenceria de que
el confesor era enemigo y opositor de los padres de la Compania de
Jestis.>® En consecuencia, se activa de nuevo el conflicto de autoridad
que sumird al convento en un caos de dificil resolucién.

Mary Percy insiste en reforzar su autoridad escribiendo a los cardena-
les de la Propaganda quejdndose de la situacién y prohibe expresamente

32. Nombrado por iniciativa de la propia abadesa Percy como se puede comprobar
en una de sus cartas al arzobispo: «Right Honorable, some days sins I did desirs the
Reverend visiter to aquant your Lordship of the cosent of the president of the inglish
colledg of Doway touchinge Doctor Champneys assisting us. I writ earnestly unto
the president for his coming, but that I might pswad him the soner to condecend. I
assured him your lordship was deisrous of it.» RECIRC. Mary Percy a Jacobus Boonen,
16 de septiembre de 1628. Recuperado online en la pdgina https://recirc.nuigalway.
ie/receptions/reception/2369 el 1/12/2021.

33. «Yet did this business stand in good & peaceable state without any complaint
[...] until such time as a certain Priest of the Society came to the said Monastery & had
a prolix discourse with certain Nuns from which time it was that 2 or 3 of the Nuns
began to reclaim & oppose against Doctor Champney». BL. Add MS 18394, p. 6.
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a las religiosas las conspiraciones contra Champney.** Sin embargo,
sigue sin conseguir la obediencia de las monjas, que insisten en sus
reivindicaciones, cada vez mds violentas. La abadesa, que considera a
los jesuitas principales culpables del problema, pide entonces que les
sea prohibida su asistencia al monasterio (a menos que obtuvieran una
orden expresa del arzobispo).

La violencia interna fue en aumento. Las monjas rebeldes decidieron
ocupar una seccién del monasterio, encerrdndose en ella. Desde este lugar
ellas podian conversar con los vecinos (desde las ventanas) por lo que,
ante la evidente falta de discrecidn, se decide clausurar el monasterio
en su totalidad, prohibiendo el acceso a la iglesia a cualquier persona
ajena al mismo.

Finalmente, solo la intervencién del Lord Nuncio de la Sede Apos-
t6lica® consigue que las monjas abandonen su atrincheramiento.*® Sin
embargo, la promesa de resolucién no llega a concretarse y, tras presentar
su caso, sabiendo que estaban en clara desventaja, vuelven a retomar sus
acciones rebeldes encerrdndose de nuevo en el mismo lugar.

Mary Percy en esos momentos decide defender a Anthony Champ-
ney, confesor elegido por ella misma, y escribe su obra Innocency Justified
and Insolency Repressed*” como respuesta a un libelo que corria entre la

34. Varias de estas cartas se pueden encontrar transcritas en Alexandre PASTURE,
«Documents concernant quelques monasteres Anglais aux Pays-Bas au XVIle si¢cle»,
Bulletin de I'lInstitut Historique Belge de Rome, 10 (1930), pp. 155-223.

35. Fabio Lagonissa entre 1627 y 1634 ejercié de nuncio apostélico en Flandes.

36. Las monjas rebeldes, con Mary Vavasour a la cabeza, se quejan tanto de la
abadesa (ala que acusan de ser demasiado estricta y rigurosa), como del Dr. Champney.
Ellas consideran que el confesor estaba en contra de los padres de la Compafifa de
Jests y le acusan de firmar un juramento de lealtad a favor de la reina Isabel cuando
todavia vivia en Inglaterra (en 1602). Esta acusacidn, si bien es veridica y confesada
por el propio Champney, finalmente se resuelve como intranscendente a causa del
contexto de presidn y peligro vivido en esos momentos, y por la distancia temporal,
tiempo durante el cual habria demostrado con creces ser un buen catélico.

37. La obra firmada en 1631 con el titulo Innocency Justified and Insolency Re-
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comunidad en el que se le difamaba y acusaba con la intencién de que
fuera expulsado.

Las monjas rebeldes, no satisfechas con difundir el escindalo con los
vecinos del lugar, expandiendo una creciente mala reputacién que podria
afectar en gran medida a su futura supervivencia, iniciaron una serie de
acciones para boicotear a las hermanas de la faccién contraria. Con gran
violencia y agresividad intentaron impedir la correcta celebracién de la
eucaristia y evitaron que las religiosas (con sus nuevos puestos reelegi-
dos) desempefiaran correctamente sus actividades (ya fuera arrebatando
el libro del coro, los objetos necesarios para la eucaristia, la llave de la
sacristia, prohibiéndoles la entrada en la enfermeria, entre otros).

Ante el conflicto, que ya se habia alargado varios afios, y que no
parecia tener ninguna forma de resolucién satisfactoria para ambas
facciones, se decide finalmente la separacién definitiva. El 16 de febre-
ro de 1632 se redacta una declaracién, firmada por todas las religiosas
disidentes, segin la cual deberfan abandonar el monasterio (pudiendo
ser acogidas en otro diferente). No obstante, esto siguié sin suponer un
punto final al conflicto, ya que, poco después, las rebeldes expresaron
no aceptar los términos de la separacién que ya habian firmado. Asi lo
afirma Percy en una carta de queja firmada junto al resto de monjas de
su faccién al arzobispo Boonen en 1632.%® En esta carta se detallan las
acciones de boicot y sabotaje que las monjas rebeldes habian llevado a
cabo contra el resto de sus hermanas llegando incluso a insultarse y a
pelearse fisicamente con gran violencia (peleas que la propia Percy habria

pressed; by a Round yet Modest Answere, to an Immodest and Slaunderous Libel Bearing
this Title: A Briefe and Sincere Relation of the Beginning, Grounds, and Issue of the Late
Controversy betwixt the Lady Mary Percy Abbesse and Her Religious se conserva hoy en
la British Library Harley MS 4275. Fue enviada a la Congregacién de la Propaganda
y a la Congregacién de Regulares.

38. RECIRC. Convento de la Asuncién a Jacobus Boonen, marzo/abril de
1632. Recuperado online en https://recirc.nuigalway.ie/receptions/reception/2699
el 5/12/2021.
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sufrido recibiendo un golpe en la cara): «Insomuch in a tumult, one of
the disobedient falling down, blood issued forth, & the Lady Abbess
herself endeavouring to repress this turbulent company was smitten
upon the face in the Quire by one of these disobedient Nuns.»*

El arzobispo Boonen decide tomar accién y visita personalmente
el convento para escuchar a todas las partes e intentar imponer la paz.
Sin embargo, la tensién es tal que la reconciliacién es imposible. Percy
pide que la separacidn sea oficialmente ejecutada para el bien de todas:

Theese miseries being come to so great a heath, in my opinion there can
be noe redres but to put inexecution what your Lordship and the Nuntio
hath resolved upon touching the seperation and that they should be de-
clared as falty for the not declaring them falty we see plainly is the cause
they stand so stifly.*°

Asi, las monjas rebeldes son eventualmente forzadas a trasladarse a
otro convento. El destino elegido, al menos de manera provisional, fue
el monasterio de canonesas regulares de san Agustin (Couwvent des Dames
de Berlaymont), contiguo al suyo.

La disputa quedaba asi zanjada y resuelta con la separacién de las
religiosas. Sin embargo, pocos afios después, encontramos de nuevo a
Percy sufriendo ante la perspectiva de que las monjas rebeldes retornaran
a su convento por orden del arzobispo. Ella puso entonces en marcha
todos los mecanismos con los que contaba, entre ellos apelar al propio
rey de Inglaterra, Carlos I, a través de todos los contactos que pudiera
conocer. En una carta firmada en mayo de 1637 dirigida a Balthazar
Gerbier (1592-1663), cortesano del rey, pide que use su influencia para
socorrer al convento, intentando inclinar la balanza a su favor ante el
rey y la reina (la catdlica Enriqueta Marfa de Francia). Se denota asi la

39. BL. Add MS 18394, p. 13-14.
40. RECIRC. Mary Percy a Jacobus Boonen, 16322, Recuperado online en https://
recirc.nuigalway.ie/receptions/reception/2437 el 1/12/2021.
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desesperacién de Mary Percy al tener que recurrir incluso al monarca
(anglicano) de su pais de origen, del cual habia tenido que exiliarse por
no aceptar ni dejarle practicar su fe:

I hope that a frend whome we have employed in England to have recourse
to her Maiesty (as to a sanctuary of distressed persons) hath had a favourable
accesse, and that it will be noe prejudice unto you by your true relation
to second the endevours of our said frend.*

El desasosiego de la abadesa se debe a que el regreso de las monjas
rebeldes no solo iba a afectar a su convivencia y paz interna, sino también
a su economfa. El acuerdo que se habia firmado en 1632 exigia que el
convento pagara una indemnizacién (como devolucién de dote) para
las religiosas expulsadas, dinero que habifa supuesto pricticamente la
mitad de las rentas del convento y que no iba a regresar con la vuelta de
las monjas. Cabe sefialar que, coincidiendo con estas fechas, Alexandre
Pasture comentaba que Champney (quien habia continuado siendo
el confesor del convento) habria renunciado voluntariamente a dicho
puesto,** pues habfa sido elegido Decano del Capitulo inglés.”®

De la actuacién de Mary Percy se deduce una férrea voluntad de
defensa de su convento, fundado por propia iniciativa, y cuya autoridad
estaba siendo menoscabada por una serie de monjas que insistian en
ser confesadas por los padres jesuitas. El conflicto, como se ha podido
observar, escala tanto en violencia como en repercusiones, llegando a
apelar a la propia Sede Apostélica, donde las rebeldes quieren ver juz-

41. NA. SP/77/271195.

42. Alexandre PASTURE, «Documents concernant quelques monasteres Anglais
aux Pays-Bas au XVlle siecler, Bulletin de ['Tnstitur Historique Belge de Rome, 10
(1930), p. 157.

43. Peter GUILDAY, The English Catholic refugees on the continent 1558-1795, vol.
1: The English colleges and convents in the Catholic Low Countries 1558-1795, Green,
and Co., Londres, 1914, p. 263; y David LUNN, The English Benedictines 1540-1688.
From reformation to revolution, Burns & Oates, Londres, 1980, p. 201.
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gado su caso. Sin embargo, Percy, a lo largo de todos los anos que dura
el conflicto, es decir, pricticamente todos los afios de su mandato, no
dejé de defender su inquebrantable postura.

Lalucha interna surgida en el convento de Bruselas revistié gravedad
debido en parte a su identidad, pues ellas no eran una congregacién mds.
Las monjas de esta comunidad, como se ha sefialado, pertenecian a una
nacionalidad especifica, todas ellas procedian de Inglaterra. El futuro
del convento dependia esencialmente de dos factores: que las familias
catdlicas inglesas siguieran enviando novicias con sus correspondientes
dotes; y que los dirigentes de la regién en la que se encontraban, Flandes,
les permitieran continuar su misién. En este caso, ambos factores esta-
ban en grave peligro. Por un lado, las noticias de los conflictos habian
llegado ya a oidos de los catdlicos ingleses, que intentaron influir en la
abadesa para que atajara el problema.* Por otro, la gobernadora en estos
momentos, Isabel Clara Eugenia, de cuya caridad habian dependido
desde su fundacién, también era conocedora de las luchas y disputas y
empezaba a impacientarse.”’ Se comprende asf lo delicado de la situacién
y la feroz defensa que la abadesa hace de su comunidad, de su regla y,
en fin, de su autoridad.

Cabe destacar que una de las principales fuentes en las que se deta-
llan estos conflictos (A True Relation), describe las luchas internas sin
llegar si quiera a nombrar a la abadesa, que aparece como victima pasiva
de las agresiones. Siendo ella clara protagonista y agente principal en
el conflicto, aparece en un segundo plano en esta fuente. Gracias a las

44. Mary Percy llegaria a recibir cartas desde Inglaterra, por parte de superiores
catélicos, criticando sus decisiones y cuestionando su gobierno a la vez que pretendieron
orientar su actitud, fomentando su obediencia. Se puede consultar en: Jaime GOODRICH,
«Authority, gender, and monastic piety: controversies at the English Benedictine con-
vent in Brussels, 1620-1623», British Catholic History, vol. 33/1 (2016), pp. 91-114.

45. «Scandals & troubles which [...] also did above measure displease the foresaid
Princess the Arch Dutchess being angry & admiring that Nuns of a strange Nation,
living under her protection & in her country should even dare or presume to do such

things.» BL. Add MS 18394, p. 14.
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cartas y a la informacién cruzada, no obstante, se ha descubierto que
ella fue el elemento fundamental tanto para el mantenimiento, como
para la resolucién del conflicto. Sus acciones derivaron en un aumento
de la tensién en determinados momentos, pero sus labores para alcanzar
un desenlace también fueron determinantes. Percy llega a renunciar a
su puesto hasta en dos ocasiones, elige al confesor (Anthony Champ-
ney), al que defiende posteriormente mediante un extenso y detallado
escrito, apela a la Congregacién de la Propaganda, al Nuncio papal, al
arzobispo, y, posteriormente (ante el peligro que suponia la vuelta de las
monjas), incluso a sus contactos en la corte inglesa. De igual manera, su
principal antagonista, Mary Vavasour,® mostrard una fuerza y capacidad
de actuacién equivalente, dirigiendo, junto a sus compafieras rebeldes,
con quejas y escritos tanto al arzobispo como al Nuncio e incluso a la
Corte de Brabante.

El altercado, por tanto, va mucho mds alld de la simple disputa por
los confesores. Se pueden observar implicaciones mds profundas, como
puede ser la lucha por la autoridad, por el mantenimiento libertad de
eleccidn, de expresién e incluso por una clara enemistad personal entre
las dos principales protagonistas (ambas con patentes dotes de liderazgo).

4. Conclusiones

Tras exponer los casos de ambas mujeres, Montserrada de Camés
y Mary Percy, religiosas que vivieron en dos contextos temporales y
geogriéficos diferenciados, es posible llegar a una serie de conclusiones
en comun. La realidad que se refleja del andlisis de sus vidas y opiniones
e impresiones (extraidas a partir de las fuentes) es que ambas intenta-
ron desde dentro del convento navegar por las contradicciones de la
sociedad que les habia tocado vivir, protagonizando largas y delicadas
luchas internas. Estas discusiones llegaron a traspasar los muros de los

46. A pesar del conflicto y vicisitudes vividas en el convento de Bruselas, Mary
Vavasour llegard a ser nombrada abadesa del mismo en 1652 hasta su muerte en 1676.
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conventos debido, precisamente, a su voluntad de lucha y reivindica-
cién de su propia capacidad de decisién. Es decir, la conviccién de que
tenfan razén en desear lo que defendfan y una voz para hacerlo. Por ello,
se presenta a ambas y, de hecho, también a todas las que las rodearon
y ayudaron (o incluso se les opusieron), como buenos ejemplos de la
agencia femenina observable en mujeres de esta época.

Ademds, al profundizar en sus conflictos, se puede observar cémo el
problema de la autoridad conventual quedé reflejado ampliamente en
ellos. Tanto Montserrada como Mary lucharon por imponer sus prefe-
rencias espirituales y mantener su libertad aun a costa de enfrentarse al
gobierno de sus superiores.

Del caso del convento de Bruselas, ademds, trasciende la férrea volun-
tad de varias de las mujeres por defender hasta las dltimas consecuencias
su libertad de decisién y su capacidad de gobierno o autoridad. Fueron
varias las monjas que solicitaron (y pelearon por) el mantenimiento de
la Compaifia de Jestis como sus confesores y gufas. Con los jesuitas, ellas
sentfan, de alguna manera, cierto control sobre sus decisiones y mds
comodidad a la hora de expresarse y ser guiadas. Asi mismo, la faccién
opuesta lucharfa por lo contrario, pues vefan en estos confesores un pe-
ligro que amenazaba con quebrantar la autoridad y el equilibrio interno.
Es precisamente el riesgo de poner en cuestién el gobierno de la abadesa,
y su determinacién de reivindicarlo, el principal motivo que lleva a Mary
Percy a moverse y actuar, activando todos sus recursos. En definitiva,
dentro del convento de religiosas de Bruselas, un espacio enteramente
femenino, se aprecia una lucha continuada por el mantenimiento de
la autoridad, la necesidad de gobierno y la voluntad de alzar la voz en
reivindicacién de sus ideas. Todo ello a pesar de las convenciones sociales
y de las normas propias de la regla que habian profesado.

De la misma manera, Montserrada de Camds y las monjas que la
apoyaban también supieron expresar su disconformidad con la autoridad,
cuestionando las decisiones tomadas por su abadesa y enfrentdndose a
ella de manera directa. Las religiosas aceptan las posibles consecuencias
adversas de su oposicién a la figura de autoridad, que llegan a concretar-
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se en el encierro temporal de varias de ellas y la expulsién de la propia
Montserrada.

Sin embargo, para finalizar, es necesario destacar que estas mujeres,
aun habiendo demostrado una resuelta capacidad de accién, recono-
ciendo sus habilidades y reivindicando sus decisiones, no llegaron a
suponer una subversién al orden establecido. Es decir, si bien sus ac-
ciones caminaron en los mdrgenes de la correccién, consiguiendo que
sus voces traspasaran los muros, la realidad es que lo hicieron dentro
de las posibilidades que les ofrecia la sociedad. Ellas demostraron saber
negociar y adaptarse a las situaciones de manera que ninguna de sus
decisiones llegara a romper enteramente las normas sociales.
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Il tumulto dello spirito: Laura Battiferri
Ammannati e la Compagnia di Gesu
nell’Italia del secondo Cinquecento

ELEONORA FARICELLI

Abstract

Il saggio analizza il rapporto intrattenuto da Laura Battiferri Ammannati
(1523-1589) con la Compagnia di Gesti. Laura Battiferri, poetessa di origine
urbinate, si stabili assieme al marito Bartolomeo Ammannati nella Firenze di
Cosimo I de” Medici nel 1555. Divenne in breve tempo una poetessa stimata
e apprezzata, ma inizid anche un percorso spirituale che abbraccio istanze
composite, dapprima proprie del contesto fluido ma ricettivo all’eterodos-
sia della Firenze medicea e, poi, in etd matura, della Compagnia di Gesu. I
coniugi Ammannati allacciarono saldi legami con alcuni padri quali Pietro
Blanca e Giulio Mazzarino e soprattutto con il generale Claudio Acquaviva.
Negli ultimi anni della loro vita, gli Ammannati divennero ferventi devoti e
importanti sostenitori dell’ordine, al punto da nominare la Compagnia loro
erede universale.

Parole chiave: Controriforma; Compagnia di Gesu; Firenze; Laura Battiferri;
Claudio Acquaviva.

I gesuiti si radicarono nel tessuto sociale italiano nei convulsi anni
della crisi religiosa che caratterizzo la penisola nel Cinquecento: la
Compagnia apporto il suo peculiare contributo, pur entrando spesso in
contrasto con i pontefici che vedevano in Ignazio di Loyola e nella sua
esperienza radicale, di ispirazione alumbrada, un potenziale pericolo.!

1. Per il profilo della Compagnia delle origini cfr. Pietro TACCHI VENTURI, Storia
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Come reagirono, pero, gli uomini e le donne che si avvicinarono alla
Compagnia nella seconda meta del Cinquecento, quando lassise tri-
dentina si era da poco conclusa (1563)? Il saggio qui proposto intende
offrire un esempio paradigmatico a partire dall’esperienza della poetessa
Laura Battiferri (1523-1589),* di origine urbinate ma stabilitasi a Firen-
ze, dove intreccid assieme al marito saldi legami con i padri del collegio
fiorentino. In che modo e in che tempi avvenne tale avvicinamento?
Quali esiti produsse in una donna che aveva vissuto gli anni piti accesi
della crisi religiosa italiana? L’argomento viene qui trattato tentando di
porre I'accento sulle sfumature e sulle complessita di quanti, come Laura
Battiferri, vissero il proprio percorso religioso fluidamente.

Firenze, i gesuiti e glz' Ammannati: i primi contatti

L’arrivo della Compagnia di Gest in Toscana fu piuttosto precoce,
ancor prima che Paolo III ne sancisse ufficialmente la nascita nel 1540.°
La cittd in cui due dei compagni di Ignazio di Loyola fecero inizialmente

della compagnia di Gesi in Italia, La civilta cattolica, Roma, 1950, vol. ILI, Dalla
nascita del fondatore alla solenne approvazione dell ordine (1491-1540), pp. 267-297;
John W. O’MALLEY, [ primi gesuiti, Vita e Pensiero, Milano, 1999; Guido MONGINI,
«Ad Christi similitudinem». Ignazio di Loyola e i primi gesuiti tra eresia e ortodossia,
Edizioni dell'Orso, Alessandria, 2011; IDEM, Maschere dell identita. Alle origini della
Compagnia di Gesir, Edizioni di Storia e Letteratura, Roma, 2016. Per il rapporto tra
i gesuiti e i pontefici nel Cinquecento cfr. TACCHI VENTURY, Storia della compagnia di
Gesis, pp. 535-572, pp. 582-590; Guido MONGINI, «I gesuiti e i papi nel Cinquecento.
Tra crisi religiosa e Controriforma», in M. Catto; C. Ferlan, eds., 7 gesuiti e i papi, il
Mulino, Bologna, 2016, pp. 36-48.

2. Per un profilo generale su Laura Battiferri e la sua poesia mi limito a rimandare
a Laura BATTIFERRA DEGLI AMMANNATI, Laura Battiferra and Her Literarary Circle. An
Anthology: A Bilingual Edition, ed. V. KirkaaM, The University of Chicago Press,
Chicago, London, 2006.

3. Per le notizie che seguono sulla prima presenza a Firenze della Compagnia cfr.
Maurizio SANGALLL, « gesuiti nella Firenze di Cosimo I», in L. Felici, ed., Firenze nella
crisi religiosa del Cinquecento (1498-1569), Claudiana, Torino, 2020, pp. 107-127.
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sosta fu Siena, dove i padri si dimostrarono fin da subito particolarmente
abili nella predicazione, nella direzione spirituale e nell’evangelizzazione.*
La decisione, su indicazione dello stesso Loyola, di stabilirsi a Firenze
prima che altrove fu presa alla luce del consolidamento del potere di
Cosimo I de’ Medici nel 1538. Aperta una prima casa nel 1551, i gesuiti
attesero due anni prima di trovare una sistemazione definitiva, grazie
all’intercessione della duchessa Eleonora di Toledo, che individuo nella
chiesa di San Giovannino, significativamente posta di fronte a palazzo
Medici in via Larga, il luogo pit1 idoneo per la Compagnia. La decisione
fu ratificata nel 1557 e subito i padri avviarono delle classi di insegna-
mento e si resero attivi in citta in qualita di confessori, predicatori e in
generale nell’assistenza. Nonostante la volonta della duchessa di sostenere
finanziariamente 'ordine, gli anni Sessanta furono contrassegnati da una
certa instabilita, anche a causa della prematura scomparsa di Eleonora
nel 1562, la cui morte aveva inizialmente indebolito la posizione della
Compagnia. Essa fu tuttavia in grado di radicarsi nel tessuto cittadino
e proprio in questi anni Bartolomeo Ammannati e Laura Battiferri si
avvicinarono ai padri fiorentini.

I due coniugi, uniti dal 1550 e residenti a Firenze dal 1555, erano
stati particolarmente apprezzati alla corte di Cosimo. Bartolomeo, poco
dopo l'arrivo in citta, aveva iniziato la sua attivita di architetto e scultore
al servizio del duca e, grazie a incarichi di prestigio, aveva garantito a
sé e alla moglie una vita piuttosto agiata. Laura Battiferri, invece, era
una poetessa prolifica e stimata, che a Firenze aveva concretizzato il suo

4. Sulla presenza gesuitica a Siena cfr. Maurizio SANGALLI, «I gesuiti a Siena
(XVI-XVIII sec.)», in A. Angelini; M. Pellegrini; eds., La chiesa di San Vigilio a Siena.
Storia e arte. Dalle origini monastiche allo splendore dell’etar barocca, Olschki, Firenze,
2018, pp. 23-59.

5. Sul rapporto tra i gesuiti e la duchessa Eleonora de Toledo cfr. Chiara FRAN-
CESCHINI, «Los scholares son cosa de su excelentia, como lo es toda la Compania.
Eleonora di Toledo and the Jesuits», in K. EISENBICHLER, ed., The Cultural World of
Eleonora di Toledo, Duchess of Florence and Siena, Ashgate, Aldershot, 2004, pp. 181-
206 e bibliografia ivi contenuta.



200  Laura Battiferri Ammannati e la Compagnia di Gesis nell Ttalia del Cinquecento

esordio come verseggiatrice grazie ai contatti con il vivace ambiente
culturale cittadino, come si enunziera in seguito.®

Il rapporto tra la coppia e i gesuiti prese avvio intorno al 1572,
quando Ammannati fu chiamato dalla Compagnia a presentare un pro-
getto per il rifacimento del collegio. Anziché cercare un nuovo edificio,
Iarchitetto propose di ampliare la struttura posta accanto alla chiesa di
San Giovannino, uno spazio troppo angusto per le molteplici funzioni
che i gesuiti erano chiamati a svolgere. L’idea non dovette dispiacere
ai padri, che invitarono l'architetto a recarsi a Roma per incontrare il
generale Everardo Mercuriano e discorrere insieme a lui sulle disposizioni
da prendere a Firenze. L’Ammannati ando a Roma per due volte nel
corso del 1575 e stabili dei contatti con il padre generale e con il suo
segretario, Antonio Possevino. Quest’ultimo si giovd della conoscenza
dello scultore per entrare nelle grazie del duca Francesco, successore di
Cosimo, quando passo per Firenze per perorare la causa dei compagni
che intendevano ampliare il collegio secondo i progetti di Bartolomeo.
Lungo tutto il corso degli anni Settanta si alternarono posizioni diverse
circa 'andamento dei lavori: ad un primo progetto, che vedeva nelle
idee di Ammannati una valida soluzione, se ne contrapponeva un altro
che suggeriva di cercare altrove un edificio adeguato al collegio. L’archi-
tetto si impegnd con tenacia affinché prevalesse la prima corrente e si
adoperd nella ricerca di fondi economici e materiali atti allo scopo che si
era prefissato. Grazie alla generosita di uomini facoltosi, quali Giacomo
Salviati, nel maggio 1579 iniziarono i lavori di ampliamento del collegio

6. Su Bartolomeo Ammannati cfr. Filippo BALDINUCCI, Notizie dei professori del
disegno da Cimabue in qua: per le quali si dimostra come, e per chi le belle arti di pittura,
scultura e architettura, lasciata la rozzezza della maniera greca e gotica, si siano in questi
secoli ridotte all'antica loro perfezione, Batelli, Firenze, 1846, vol. 11, pp. 334-404; N.
Rosselli Del Turco; F. Salvi, eds., Bartolomeo Ammannati: scultore e architetto (1511-
1592), Alinea, Firenze, 1995; B. Paolozzi Strozzi; D. Zikos, eds., L acqua, la pietra, il
fuoco: Bartolomeo Ammannati scultore, Milano-Firenze, Giunti, 2011. Per il rapporto tra
Bartolomeo e Laura cfr. Victoria KiRkHAM, «Creative partners: The Marriage of Laura
Battiferri and Bartolomeo Ammannati», Renaissance Quarterly, 55 (2002), pp. 498-558.
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gesuitico, con il plauso da parte dei membri della Compagnia, tra cui il
nuovo rettore di Firenze Pietro Blanca.”

Le informazioni su questi anni evidenziano il rapporto di natura
professionale sorto tra la Compagnia e Bartolomeo. Tale legame dovette
coinvolgere anche la moglie se, dopo un primo testamento redatto con-
giuntamente nel 1563, gli Ammannati ne stilarono un altro nel 1581 con
il quale indicavano la Compagnia loro erede universale, in mancanza di
figli cui destinare i propri averi.® Da parte della Battiferri non si trattava di
un’eredita esigua dal momento ch’ella era stata a sua volta erede universale
del padre, Giovan’Antonio Battiferri, chierico e gia protagonista di una
prestigiosa carriera presso la Camera Apostolica, che aveva diseredato il
primo genito Ascanio in favore dell’'unica figlia.” Quindi, accanto ai pur
brillanti piani di Bartolomeo e alle risorse economiche ch’egli aveva messo
a disposizione, sussisteva anche il sostegno finanziario della Battiferri.

1] mutamento artistico di Bartolomeo Ammannati

La svolta nei rapporti intrattenuti dalla Compagnia con i coniugi
si verifico nel marzo 1582 quando il neoeletto generale della Compag-
nia, Claudio Acquaviva, indirizzd una lettera a Laura Battiferri e non a

7. Per il rapporto, per lo pitl di natura professionale, intercorso tra Ammannati
e la Compagnia cfr. Pietro PIrri, «L’Architetto Bartolomeo Ammannati e i Gesuiti,
Archivium Historicum Societatis Iesu, 12 (1943), pp. 5-57; per un’analisi dei progetti
da lui curati per la Compagnia vd. Michael KieNE, «Bartolomeo Ammannati e i
gesuiti», in Bartolomeo Ammannati, scultore e architetto, pp. 187-190; Merlijn Hurx,
«Bartolomeo Ammannati and the College of San Giovannino in Florence: Adapting
Architecture to Jesuit Needs», Journal of the Society of Architectural Historians, 68 3
(2009), pp. 338-357; Teresa J. GOMEZ LEON, «San Giovannino e la cappella di San
Bartolomeo» in C. Acidini; G. Pirazzoli, eds., Ammannati ¢ Vasari per la citti dei
Medici, Edizioni Polistampa, Firenze, 2011.

8. Per i tre testamenti redatti dai coniugi cfr. KIRKHAM, Laura Battiferra, cit. dove
si trova una traduzione inglese del primo e del terzo; per gli originali ASFi, Panciatichi,
174, c. 50 (1563); ASFi, Notarile antecosimiano, 4588, cc. 16r-17v (1581); ASFi,
Notarile Moderno, 4588, cc. 54r-57v (1587).

9. ASFi, Compagnie religiose soppresse da Pietro Leopoldo, serie 238, ff. 33r-35v.
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Bartolomeo Ammannati, artefice del progetto di ristrutturazione. Con
la missiva Acquaviva ringraziava la poetessa per aver appoggiato la sua
candidatura a generale dell’ordine, raccomandandosi di pregare per lui
ora che il compito si faceva pil gravoso. Il gesuita estendeva la richiesta
anche a Bartolomeo, affinché insieme continuassero ad essere generosi
nei confronti dell’ordine, cosi come lo erano stati fino ad allora.’® Il
fatto che Acquaviva si rivolgesse direttamente alla Battiferri chiarisce
il rapporto che intratteneva con la coppia: un legame non solo sotto il
segno delle competenze architettoniche di Bartolomeo, ma anche alla
luce di un approfondimento spirituale tanto di Ammannati quanto della
Battiferri. Non appare quindi un caso che Acquaviva si premurasse di
spedire una missiva alla poetessa appena un anno dopo il testamento
redatto dagli Ammannati: aveva cio¢ tutto l'interesse affinché i coniugi
continuassero a servire la Compagnia con le loro preghiere, ma soprattutto
con i loro denari.

Il 1582 segnd uno spartiacque anche nella vita e nella carriera di
Bartolomeo Ammannati. La sua produzione architettonica e scultorea
era stata sino ad allora in linea con i gusti rinascimentali, orientati a
porre al centro 'essere umano e le sue virti. Gli uomini rafhgurati dai
grandi artisti cinquecenteschi come Michelangelo, al quale Ammannati
guardava come maestro, si caratterizzavano per la forza, la virilita e spesso
per la mancanza di vestiario, in modo che ne venissero esaltate tutte le
qualita fisiche, segno di perfezione anche morale. Era proprio a Miche-
langelo che Bartolomeo si era rivolto quando aveva ricevuto I'incarico
di dare forma alla fontana del Nettuno, fortemente voluta da Cosimo
e ora posta in piazza della Signoria a Firenze. L'imponente Nettuno si
ergeva in tutta la sua nuditd, una nudita che, poi, parve a Bartolomeo
poco consona alla rettitudine del buon cristiano. Questa presa di cos-

10. ASFi, Compagnie religiose soppresse da Pietro Leopoldo, serie 239, f. 2r-2v.
Su Acquaviva cfr. M. DE CERTAU, «La réforme de l'intérieur au temps d’Acquavivar,
in IDEM, La lieu de lautre: histoire religieuse et mystique, Gallimard-Seuil, Paris, 2005,
pp- 155-165.
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cienza significd una svolta in senso moraleggiante cui Bartolomeo giunse
progressivamente: negli anni Settanta egli si allontano dalla scultura per
volgere la propria produzione all’architettura, espressione dell’armonia
dell’'universo e quindi al di sopra delle cose materiali e futili. A sancire
tale cambio di rotta, Ammannati pubblicod presso 'editore fiorentino
Bartolomeo Sermartelli una lettera rivolta ai membri dell’Accademia
del disegno fiorentina, di cui lui stesso faceva parte. Il fulcro dell’intera
lettera verteva sul rapporto tra morale e arte. La licenziosita delle sue
opere —scriveva Ammannati— aveva offeso i precetti della morale: il
pentimento era ora il sentimento predominante elo scultore ripudiava
in toto I'arte giovanile poco consona ad un artista ormai maturo che si
rivolgeva ai propri colleghi. Il consiglio ai giovani era quello di tenersi
ben lontani da quel tipo di rappresentazione, ora che «alla bonta di Dio
¢ piaciuto aprirmi pur un poco gli occhi dell’intelletto, che fallace piacer
d’aggradir troppo alla pit1 gente m’aveva tenuti serrati e chiusi, conosco
apertamente d’aver errato grandemente, e cio ¢ la cagione ch’io mi son
cosl mosso a pregar tutti che ve ne guardiate, almeno pill per tempo
di quel ch’ho saputo far io»."" Aperti gli occhi dell’intelletto, Amman-
nati desiderava ora spendere le proprie energie nelle rappresentazioni
devotamente ispirate, modello per quanti ne seguivano 'esempio. La
volonta di mutare i termini della propria arte, mettendo al centro la
rappresentazione del sacro, era I'espressione piu chiara della stretta
vicinanza alla Compagnia.

La ricerca spirituale di Laura Battiferri

Dal canto suo, Laura Battiferri non era di certo estranea a una
riflessione di carattere religioso, forse ancor pitt approfondita di que-
lla del marito. Il loro arrivo a Firenze alla meta degli anni Cinquanta

11. Lettera di Messer Bartolomeo Ammannati architetto e scultor fiorentino. A gli
honoratissimi Accademici del Disegno, Stamperia di Bartolomeo Sermartelli, Firenze,
1582; BALDINUCCI, Notizie dei professori del disegno.
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aveva determinato per la poetessa I'inserimento in un circuito culturale
variegato, tanto dal punto di vista letterario che religioso. I due volumi
usciti dalla stamperia dei Giunti rispettivamente nel 1560 e nel 1564
riflettevano, infatti, queste due diverse tendenze: le Opere toscane, una
raccolta a carattere mondano, attestavano della rete di relazioni intrec-
ciata negli anni e delineavano il profilo letterario della poetessa, mentre
[ sette salmi penitenziali gettavano luce sul percorso religioso ch’ella stava
conducendo.'? A tale altezza cronologica, infatti, ella dovette rimanere
attratta e affascinata da una religiosita inquieta ed eterodossa, mediata
dalle personalita decisive con le quali era entrata in contatto a Firenze e
che la introdussero a temi chiavi quali la concezione della giustificazio-
ne per sola fede —nonostante il divieto imposto dal Concilio di Trento
nel 1547—, e l'infinita misericordia divina, che, infatti, ispirarono la
sua seconda opera. Tra queste figure vi furono, tra gli altri, Benedetto
Varchi, intellettuale di spicco prossimo, almeno negli anni Quaranta,
alle idee valdesiane; la duchessa di Camerino Caterina Cibo, intima del
generale dei cappuccini Bernardino Ochino, esule oltralpe; o ancora
Fausto Sozzini che, dopo aver lasciato definitivamente la penisola nel
1575, fu a capo della chiesa unitariana in Polonia.” Tali contatti non

12. 1l primo libro di opere toscane di M. Laura Battiferra degli Ammannati. Alla
Hlustrissima, ed Eccellentissima Signora, la Signora Duchessa di Fiorenza, e di Siena, in
Firenze appresso i Giunti 1560, ora in Laura BATTIFERRI DEGLI AMMANNATL, I/ primo
libro delle opere toscane, ed. E. M. GuDI, collana di Studi e Testi, 17, Accademia
Raffaello, Urbino, 2000; 7 sette salmi penitenziali del santissimo Profeta Davit. Tradotti
in lingua Toscana, da Madonna Laura Battiferra degli Ammannati. Con gli argomenti
sopra ciascuno di essi, composti dalla Medesima; insieme con alcuni suoi sonetti spirituali,
in Fiorenza, appresso i Giunti 1564, ora in Laura BATTIFERRA DEGLI AMMANNATI, /
sette salmi penitenziali con alcuni sonetti spirituali, ed. E. M. Guipl, collana di Studi e
Testi, Accademia Raffaello, Urbino, 2004.

13. Per il profilo religioso di Varchi cfr. Paolo SIMONCELLI, Evangelismo italiano
del Cinquecento: questione religiosa e nicodemismo politico, Istituto storico italiano per
I'eta moderna e contemporanea, Roma, 1979, pp. 330 e ss.; Massimo Firro, G/7
affreschi di Pontormo a San Lorenzo. Eresia, politica e cultura nella Firenze di Cosimo I,
Einaudi, Torino, 1997, pp. 218 e ss.; Selene Maria VATTERONI, «Dal Beneficio di Cristo
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determinarono tanto un’adesione riformata da parte della Battiferri
quanto scandirono le tappe di una ricerca religiosa inquieta.

Firenze, infatti, aveva sperimentato una relativa tolleranza verso
Ieterodossia sotto 'egida del duca Cosimo, in una strategia politica
anti-farnesiana. Alcune figure a lui vicine, come il maggiordomo ducale
Pier Francesco Riccio o il protonotario Pietro Carnesecchi, avevano
diffuso in citta libri e idee proprie agli ambienti del circolo napoletano
di Juan de Valdés. Dello stesso tenore erano stati anche gli affreschi di
Jacopo Pontormo, commissionati dal duca ed eseguiti a cavallo degli
anni Quaranta e Cinquanta, nella chiesa medicea di San Lorenzo —a due
passi da quella gesuitica di San Giovannino— vera e propria trasposizione
pittorica del catechismo dell’esule spagnolo. Questa stagione era tuttavia
destinata a volgere al termine quando Cosimo operd una svolta signifi-
cativa in vista dell’ottenimento del titolo granducale, che determino il
riavvicinamento alla Chiesa di Roma.'* In tale congiuntura, la poetessa,
allontanatasi dalla corte assieme al marito, sembro trovare nei gesuiti e
nella riflessione religiosa professata a partire dall’interiorita del singolo le
risposte agli interrogativi in materia di fede. L’avvicinamento alla Com-
pagnia rioriento la spiritualita della coppia, in particolare della Battiferri:
la curiosita ch’ella aveva maturato nei decenni precedenti verso una
religiosita eterodossa si tramutava ora, a causa del diverso clima e della
scomparsa dei maggiori protagonisti che 'avevano animata, in adesione

ai Sonetti. Parte prima: tracce di Spiritualismo nel canzoniere di Benedetto Varchiv, in
S. M. Vatteroni, ed., La cultura poetica di Benedetto Varchi, Italienzentrum der Freien
Universitdt Berlin, 2019; per quello di Caterina Cibo; Lucia FeLicl, «Inquietudini
spirituali di una nobildonna del Cinquecento: Caterina Cibo», Rivista di Storia del
Cristianesimo, 17 (1/2020), pp. 205-222; su Fausto Sozzini invece cfr. M. Biagioni,
M. Duni, L. Felici, eds., Fratelli d’Italia. Riformatori italiani del Cinquecento, Clau-
diana, Torino, 2011 in particolare la voce di Emanuela Scribano dedicata a Fausto
Sozzini pp. 127-136.

14. Fireo, G affreschi di Pontormo; Marco CAVARZERE, «Cosimo 1, pater ecclesiae,
tra eresia, riforma religiosa e ragion di Stato», Annali di storia di Firenze, IX (2014),

pp. 76-86.
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alla spiritualita gesuitica, la cui identita non fu, almeno all’inizio, scevra
di inquietudini e paradossi."” Del resto, il fondatore dell’ordine Ignazio
di Loyola aveva mosso i primi passi nella terra degli a/umbrados —come
lo stesso Juan de Valdés—, dove forte era stata la ricezione del messaggio
erasmiano.'® La natura della neo-compagnia aveva destato fin da subito
non pochi dubbi sulla sua supposta ortodossia e i processi per sospetto
alumbradismo subiti dal fondatore ne erano la prova piu tangibile. An-
che dalla curia non si assistette, certo, ad un sostegno incondizionato,
al contrario. Al favore inizialmente garantito da Paolo III e Giulio III
seguirono, sotto i pontificati soprattutto di Paolo IV e Pio V, anni segnati
da aspre lotte volte a mettere in discussione la natura della Compagnia
e a controllarne le spinte eversive. Gli stessi Esercizi spirituali avevano
suscitato forti perplessita tra le gerarchie ecclesiastiche, tanto in Spagna
quanto in Italia, e a pil riprese erano state condotte delle indagini per
gettare luce sul messaggio insito nel testo. I sospetti sui metodi proposti
dal fondatore dell’ordine su argomenti chiave quali la meditazione e la
preghiera interiore, sulle ripercussioni che queste potevano avere nella
vita dei singoli, di uomini e di donne, di laici e di chierici, si diradaro-
no soltanto dal 1548, quando un breve papale ne sanci 'ortodossia, al
netto di ogni dubbio."”

La Battiferri guardava dunque ad una Compagnia che ancora stava
affermandosi, in un momento —quello della crisi religiosa del Cinque-

15. MoNGINI, Maschere dell'identita, pp. 3-82.

16. Sul fondatore della Compagnia mi limito a rimandare ad A Companion to
Ignatius of Loyola, R. A. Maryks, ed., Leiden-Boston, Brill, 2014. Per la bibliografia
sull alumbradismo in questa sede bastera citare Antonio MARQUEZ, Los alumbrados. Orige-
nesy filosofia (1525-1559), Taurus, Madrid, 1980; Stefania PASTORE, Un eresia spagnola.
Spiritualiti conversa, alumbradismo e Inquisizione (1449-1559), Olscki, Firenze, 2004.

17. Sul rapporto gesuiti/politica soprattutto nella sua fase iniziale si veda Guido
MonGin, «La forma di vita gesuitica come problema politico. Il potere costituente e la
fondazione della Compagnia di Gest» in P. Cozzo, F. Motta, eds., Regolare la politica.
Norme, liturgie, rappresentazioni del potere fra tardoantico ed etit contemporaneaViella,
Roma, 2016, pp. 119-132.
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cento in Italia— di particolare incertezza. Ella intrattenne rapporti per-
sonali con molti dei padri che soggiornarono a Firenze per periodi piti o
meno lunghi. Fu certamente legata a Pietro Blanca, che resse il collegio
fiorentino dal 1579 al 1586, dopo essere stato un noto confessore e
padre spirituale di S. Maria Maddalena de’ Pazzi, oltreché, per un breve
periodo, delle monache del monastero fiorentino delle Murate, un centro
culturale particolarmente attivo in citta.'® Ed ¢ proprio a due monache
del cenacolo che la Battiferri dedico i primi due salmi penitenziali. I
Blanca, napoletano di origini, era entrato giovane nella Compagnia e
aveva fin da subito riscosso grande successo come predicatore nelle citta
di Teramo, Siena e Firenze. A seguito di alcune frizioni sorte con altri
padri fiorentini, e dopo che anche ’Ammannati se ne era lamentato a
causa delle difficolta pretestuose addotte in occasione della continuazione
dei lavori presso San Giovannino, Blanca fu rimosso dal suo incarico,
il che suscitd non poco dispiacere nelle penitenti, tra le quali figurava
anche la Battiferri."”

Una devota della Compagnia: Laura Battiferri e ['Orazione sopra
il Natale

Quanto peso ebbero i gesuiti nella vita e nell’attivita di Laura
Battiferri si evince anche dall’'unico componimento in prosa di cui fu
autrice, un testo rimasto manoscritto e ispirato agli Esercizi spirituali
di Loyola. Si tratta dell’ Orazione sopra il Natale, conservata oggi presso
la Biblioteca Universitaria di Macerata.”® La genesi della prosa appare

18. Pirry, «L’architetto Bartolomeo Ammannati e la Compagnia di Gestw, pp. 30-
31; dello stretto rapporto intercorso tra il rettore del collegio fiorentino Pietro Blanca
e Laura Battiferri ne parla il Blanca in persona cfr. Archivium Romanorum Societatis
Iesu (d’ora in avanti ARSI), Ital. 158, f. 45r, 255r e Rom. 51, f. 300v.

19. Pirri, «Larchitetto Bartolomeo Ammannati e la Compagnia di Gestw, p. 31
nota 77; ARSI, Rom. 13, f. 132v.

20. Orazione sopra il Natale di N.tro Sig.re / della Sig.ra Laura Battiferri de gli
Am-/mannati, Macerata, Biblioteca Comunale Mozzi-Borgetti, cod. 137; I'orazione
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ancora oggi sfuggente, in assenza della data, del contesto di produzione e
delle ragioni dell’attuale destinazione. Victoria Kirkham, alla quale va il
merito di averla rinvenuta ed edita, non formula alcuna ipotesi specifica
sulla datazione, situandola genericamente nel periodo della ventennale
frequentazione dei coniugi con la Compagnia. La studiosa ipotizza che a
Macerata I’ Orazione sia arrivata grazie alla mediazione del padre Giulio
Mancinelli, che di quella citta era originario e che aveva retto il collegio
fiorentino dal 1570 al 1575. Mancinelli entrd sicuramente in contatto
con gli Ammannati durante il soggiorno a Firenze, come dimostra una
missiva del 1573 che Bartolomeo spedi al suo antico mecenate padovano,
Antonio Benavides, per sollecitarlo ad accogliere con i dovuti onori il
gesuita in visita a Padova.”' Dalla lettera si hanno anche i primi, seppur
timidi, segnali della svolta in senso confessionale e moraleggiante di
Ammannati sancita dalla Leztera agli accademici del disegno.** Rispetto
alla formulazione di Kirkham si potrebbero pero fare delle supposizioni
pit specifiche.”® Anzitutto, sul ruolo svolto da Mancinelli. Terminati i
suoi uffici di rettore a Firenze e ormai votato al misticismo e visionarismo,
questi ricevette incarichi di missionario dapprima nelle «Indie di quaggit»
e poi in Africa e in Europa orientale.” Fece ritorno in Italia solo per

¢ interamente edita in Victoria KIRKHAM, «La poetessa al presepio. Una meditazione
inedita di Laura Battiferra degli Ammannati», Filologia e critica, MAG./AGO. (2002),
pp- 258-276 in particolare pp. 272-276 e in Chiara ZAFFINI, «Le rime di Laura Battiferri
Ammannati. Edizione critica, studio e commento», tesi di dottorato, Universita degli
Studi di Urbino ‘Carlo Bo’, a.a. 2011-2012, pp. 632-635.

21. La lettera ¢ edita in Giovanni GAYE, Carteggio inedito d artisti dei secoli XIV,
XV e XVI, Giuseppe Molini, Firenze, 1840, vol. 111, p. 387.

22. Si veda ad esempio questo passaggio: «mortificati in parte di molti fumi et
anbitione e glorie vane del mondo. Preghiamo la bonta di Dio che ne lievi questo
resto, accid possiamo una volta davero servire per quello che siamo messi da Dio al
mondov, [vi.

23. KIRKHAM, «La poetessa al presepio», pp. 261-263.

24. Charles E. O’'Neill, S.I., Joaquin M. Dominguez, S.I., Diccionario Histdrico de
la Companta de Jesiis. Biogrdfico- Temitico, voll. I-IV, Universidad Pontificia Camillas,
Madrid, 2001, cit. vol. III p. 2492; Anna Rita CaPOCCIA, s.v. «Mancinelli, Giulio», in
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soste sporadiche a cavallo degli anni Ottanta e Novanta; pare difficile
che abbia avuto 'occasione di passare da Firenze, recepire I'Orazione
battiferriana e, a quel punto, portarla con sé a Macerata. Allo stesso
tempo, sempre ipotizzando ch’egli sia stato il tramite, appare piuttosto
fragile I'idea che la poetessa abbia scritto il testo prima del 1575, per
delle ragioni cronologiche che occorrera richiamare.

I primi contatti con i gesuiti furono stabiliti con certezza nel 1572,
quando Bartolomeo ricevette I'incarico di ristrutturazione del collegio.
La svolta artistica e spirituale in Ammannati, appena accennata nella
missiva a Benavides, si verifichera solo nel 1582 in linea con il testa-
mento redatto dai coniugi un anno prima e con la lettera di Acquaviva
indirizzata alla Battiferri. Se I’Orazione fosse stata redatta prima del
1575, cio significherebbe che la poetessa dovette rimanere immediata-
mente colpita dai gesuiti e dalla religiosita che professavano, al punto da
condividerne intimamente i valori. Tale assunto, oltre a stridere con la
personalita della poetessa, sempre ponderata nelle scelte, non collima con
quanto emerge dai rapporti con i singoli padri. Mancinelli non fu —come
lascia trapelare Kirkham— padre spirituale né di Ammannati né tantomeno
della Battiferri.” Ella si lego spiritualmente a Pietro Blanca a partire dagli
anni Ottanta, ed ¢ lo stesso rettore a farne menzione al padre generale.
La stesura del testo andrebbe dunque collocata in questa fase, in linea
con il mutamento di Bartolomeo del 1582 e quando la Battiferri po-
teva aver avuto il modo e il tempo di fare propri i precetti dell’ordine.
Sicuramente, infatti, attorno a questa altezza cronologica la Battiferri
maneggio testi della Compagnia —come gli Esercizi spirituali— ma non
solo, come dimostra una nota di possesso, tanto del collegio fiorentino
quanto della donna, posta su un volume edito a Macerata nel 1583.%

Dizionario Biografico degli Italiani (d’ora in avant DBI), Istituto della Enciclopedia
Italiana, Roma, vol. 68, 2007, pp. 453-456, cit. p. 454.

25. KiIRKHAM, «La poetessa al presepio», cit., p. 261.

26. Si tratta dell’ Historia del glorioso martirio di sedici sacerdoti martirizzati in
Inghilterra per la confessione, e difesa della fede catolica, l'anno 1581 1582 ¢ 1583. Con
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Al di 1, dunque, delle ipotesi su quando e perché I'Orazione arrivi
nelle Marche, il suo invio ¢ comunque imputabile a quella vasta trama
di comunicazioni e di mobilita che i gesuiti avevano intrecciato lungo
tutta la penisola.”’

Sul piano dei contenuti, invece, I’ Orazione dava la possibilita di son-
dare la levatura delle conoscenze scritturali della poetessa, solide e fondate
sui testi, in particolare sulle lettere paoline e sui Vangeli di Giovanni e di
Luca. Il tutto ben si accordava con gli Esercizi spirituali e in particolare
con la seconda settimana sulla nascita di Gesl, a conferma di quanto
la Battiferri prendesse sul serio la devozione propria alla Compagnia.”®
L’ Orazione ha una struttura circolare, come 'autrice stessa dichiara nella
parte finale: «piacciati, amatissimo Gesli, tornando a te donde prima
io mi partii con dolce circolo d’amore, da Gesti a Maria, e da Maria a
Gioseppe, e di nuovo da Gioseppe a Maria, e da Maria a Gesu ritorno,
immitando in cio il perfettissimo amore di Dio»; e ancora poco dopo:
«circolo perfetto, circolo amoroso, circolo eterno dell’'amoroso Diol»*
Si ha pertanto un climax di ascesa progressiva verso Dio, operazione
per la quale ¢ necessario I'utilizzo di tutti e cinque i sensi, cosi come
suggerisce lo stesso Loyola. Nel solco della strada tracciata dal maestro, il
testo si configura come un dialogo intimistico intessuto dall’autrice con
Dio, al quale ella giunge per mediazione della Sacra famiglia. Si tratta di

una prefatione, che dichiara la loro innocenza; composta da quelli, che con essi praticavano
mentre erano vivi, e si trovorno presenti al lor giuditio, e morte. Tradotta in lingua inglese
in ttaliana da uno del Collegio inglese di Roma. S¢ aggiunto il martirio di due altri
sacerdoti, e uno secolare inglesi, martirizzati l'anno 1577 e 1578, Sebastiano Martellini,
Macerata, 1583. Le note di possesso, rispettivamente dei gesuiti e della Battiferri,
riportano «Collegij Flor. Soc. Jesu» e «Di M.2 Laura Battiferro de Amannati». L’opera
¢ conservata presso la Biblioteca Marucelliana a Firenze.

27. In accordo con KirKkHAM, «La poetessa al presepio», cit. pag. 263

28. Siveda il titolo del paragrafo degli Esercizi che recita: «la seconda contempla-
zione ¢ sulla nativith». Cfr. Gli scritti di Ignazio di Loyola, ed. M. Gioia, Tipografia
Torinese, Torino, 1977, cit. p. 122, in generale sul testo cfr. pp. 91-184.

29. KIRKHAM, «La poetessa al presepio», cit. pag. 276.
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una confessione ch’ella conduce lasciando emergere i turbamenti pit
profondi e sinceri, i dubbi cui ¢ afflitto il suo animo, le domande che
Iattanagliano e che rivolge a Dio come unico mezzo di risoluzione dei
misteri pitt intimi. L’auspicio rivolto a Lui ¢ quello di ricevere i doni
dell’obbedienza, della mansuetudine e della pieta, poiché Dio desidera
che la sua anima sia scevra dai vizi e accolga le virti. Appare chiaro,
dunque, quanto la riflessione religiosa della poetessa fosse approfondita,
percorsa da temi gia affrontati in passato, come I'infinita misericordia
di Dio, e da altri che nuovamente emergevano, frutto di una nuova e
mai sopita ricerca religiosa. Trova riscontro in questa nuova consape-
volezza anche il dipinto di Alessandro Allori, Cristo e la cananea, posto
nella chiesa di San Giovannino sopra la lapide che ricorda la coppia,
raffigurata in atteggiamento umile e devoto proprio di questo cambio
di rotta.*

[ gesuiti fiorentini custods dell eredita degli Ammannati

I 25 marzo 1587 gli Ammannati fecero di nuovo testamento —il
terzo e ultimo— confermando quanto avevano gia stabilito nel 1581,
e cio¢ che la Compagnia di Gesl era nominata loro erede universale.
Laura Battiferri mori nel novembre del 1589 e il generale Acquaviva si
premurd affinché i padri del collegio fiorentino si stringessero attorno
al dolore del marito, rimasto solo e in condizioni di salute precarie.
Qualche giorno dopo la scomparsa della moglie il generale scriveva
infatti al’Ammannati:

30. Il dipinto fu commissionato da Bartolomeo Ammannati, sebbene resti incerta
la datazione che oscilla tra il 1587 e il 1590, cfr. BALDINUCCI, Notizie dei professori del
disegno, vol. 11, p. 379; Simona LECCHINI GIOVANNONI, Alessandro Allori, Umberto
Allemandi & co., Torino, 1991, pp. 272-273; Jennifer Ceran, «Allori e il femmi-
nile. Intorno al dipinto per la cappella Ammannati Battiferri c. 1587», in J. Celani,
ed., La chiesa di San Giovannino detta degli Scolopi. I restauri, la sua storia e il mondo
culturale femminile del tardo Cingeucento fiorentino, Edizioni Polistampa, Firenze,
2020, pp. 43-52.
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Ho sentito molto scontento che V.S. sia restata priva di una cosi prudente
et amorevole compagnia quale era Madonna Laura sua, et se non mi fossi
consolato con pensare che cid ¢ stata volonta di Dio per dare tanto piu
presto il celeste premio alla sua molta pietd et sante operationi, 'harei
sentito molto maggiore, ma pure la raggione et lo spirito ci devono reggere,
massime in simili dolori, come anco tengo per certo sara avvenuto a V.S.,
che se bene le ¢ stata levata cosi cara cosa, si pud nondimeno consolare
della felicita che speriamo goda adesso in cielo, ove impetrara con pitt
efficacia a V.S. quelle gratie et consolationi spirituali che la Divina bonta
le permettera. Non si ¢ mancato da noi con Messe et orationi di aiutare
quella benedetta anima. Priego anco da N.S. a V.S. aumento di fortezza
et consolatione, con tutte quelle gratie spirituali che desidera.”

Bartolomeo, nonostante I'eta e il dolore per la perdita della moglie,
continuo con fermezza a lavorare all’edificazione del collegio fiorentino.
Avanzd, perd, un’unica richiesta alla Compagnia, e cioe che il materiale,
edito o inedito, composto dalla Battiferri nell’arco della vita venisse
raccolto in un’unica opera che celebrasse cosi 'attivita poetica di una
donna stimata da quanti avevano avuto modo di apprezzare le sue doti
artistiche. Poiché Ammannati era consapevole di non poter lavorare
da solo ad un simile progetto, chiese all’Acquaviva di essere affiancato
dall’abilita del gesuita Giulio Mazzarino, al quale la coppia era stata
particolarmente legata. «Quanto alla stampa di quelle opere di Madonna
Laura sua» rispose ’Acquaviva in una missiva dell’ottobre del 1591 «non
mancheremo di aiutarla per quanto si potra, et lo faremo volentieri non
solo per I'obligo nostro, ma ancor perché ¢ cosa che sara di aiuto anco
ad altri, e merito maggiore di chi la diede in luce».”* Nulla, pero, sulla
possibilita che fosse proprio Mazzarino a seguirne da vicino I'edizione.
Per quale ragione Acquaviva tacque su questa questione?

31. La lettera del 18 novembre 1589 ¢ trascritta in PIRRI, «[’architetto Bartolomeo
Ammannati e la Compagnia di Gestw», pp. 50-51; 'originale & in ARSI, Rom. 13, f. 314v.

32. Pirrl, «Larchitetto Bartolomeo Ammannati e la Compagnia di Gesiw, cit.
pag. 50; loriginale in ARSI, Rom. 13, £. 390.



ELEONORA FARICELLI 213

Gesuita dal 1559, Giulio Cesare Mazzarino si era fin da subito
contraddistinto per le sue spiccate doti di oratore e predicatore, che lo
portarono, nel 1578, a tenere il ciclo delle prediche quaresimali presso
la chiesa del collegio gesuitico di Brera.?” Il largo seguito raccolto e la
carica sociale a tratti dirompente delle sue prediche produssero degli
esiti ambivalenti, che sfociarono nella prima convocazione di fronte al
Sant’Uthzio, poi risolta. Le tensioni nel milanese non erano destinate ad
esaurirsi e si riaccesero con nuovo vigore quando Mazzarino si scaglio
contro I'arcivescovo Carlo Borromeo per I'eccessivo rigore adottato
nella sua diocesi. La decisione di attaccarlo dal pulpito, di fronte a un
auditorio gremito di laici ed ecclesiastici, nobiluomini e nobildonne,
comporto I'irrimediabile denuncia al Sant’Uthzio e un’insanabile frattura
con San Carlo. Il verdetto del Sant’Uthzio fu comunque di assoluzio-
ne, benché gli venisse negata la possibilita di predicare per almeno tre
anni.** Il decennio degli anni Ottanta fu contrassegnato da continui
spostamenti e dall’alternarsi di posizioni in contrasto tra loro circa la
sua condotta; i sospetti su di lui si riaccesero e diedero avvio al terzo
processo a suo carico, stavolta per motivi interni all’ordine e a causa di
fratture con I'esterno cui il generalato di Acquaviva dovette confrontarsi.
I confratelli furono interrogati sulla condotta di Mazzarino —emersero
delle frequentazioni femminili ai limiti del lecito— e sul suo rispetto delle
istituzioni. Ormai la strada era stata tracciata e nell’agosto del 1591,
dopo la possibilita ventilata di destituirlo, fu dichiarata la sentenza di
condanna. Per tutto il 1592 e per buona parte del 1593 non mancarono

33. Diccionario Histérico de la Compania, vol. 111 p. 2589; Flavio RURALE, s.2.
«Mazzarino, Giulio Cesare», in DB/, 2008, vol. 72, pp. 528-531.

34, Sui dissidi con Carlo Borromeo si veda: Flavio RURALE, «Carlo Borromeo, Bo-
tero, Mazzarino: incontri e scontri nella ridefinizione del potere sacerdotale» e Agostino
BORROMEO, «Iarcivescovo Carlo Borromeo e la lotta contro Ieresia», in F. Buzzi; D.
Zardin, eds., Carlo Borromeo e [opera della «grande riforma». Cultura, religione e arti
del governo nella Milano del pieno Cinquecento, Silvana Editoriale, Cinisello Balsamo,
1998, pp. 289-302; 303-322 in particolare pp. 310-311.
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quanti sostennero Mazzarino, che, nonostante la pena e le pesanti accuse
mosse a suo carico, continuava ad essere apprezzato come predicatore.
In tale contesto, erano ancora forti le tensioni che frapponevano I'ordi-
ne al pontefice e alle autorita civili, frizioni che rischiavano di mettere
in discussione il proposito gesuita di mantenere vivo il proprio spirito
originario, non scendendo a compromessi con I'esterno. Il generale fu
per questo indotto ad agire con cautela, evitando di prestare il fianco a
detrattori che avrebbero visto in una possibile frattura la via per insidiare
ulteriormente la tenuta interna della Compagnia.”

Alla luce di quanto detto fin qui, sembra perfettamente coerente da
parte di Acquaviva tacere sulla possibilita di inviare Mazzarino a fianco
di Ammannati, proprio nel 1591, come revisore dei testi della Batti-
ferri. Per quanto l'architetto avesse a cuore la questione, egli reitero la
medesima proposta che comunque non fu mai accolta. Cosi come non
trovo seguito la richiesta dell’anno precedente formulata da Ferdinando
I de” Medici, che invitd Acquaviva a inviare Mazzarino come predicatore
del ciclo quaresimale nella chiesa medicea di San Lorenzo. La duchessa
Cristina di Lorena, colpita favorevolmente da quel gesuita, desiderava
conoscerlo di persona. Tutte queste sollecitazioni caddero nel vuoto e
Mazzarino, infatti, non fece il suo ingresso in citta.> Il generale non
ignorod i desiderata di Ammannati e nomino come rettore del colle-
gio fiorentino 'vomo di lettere Orazio Torsellino, per sopperire al
mancato ausilio di Mazzarino; iniziarono cosi i lavori per la revisione
del manoscritto della Battiferri, cui si dedicod con particolare zelo Am-
mannati affiancato probabilmente proprio da Torsellino.”” Nonostante
I'impegno profuso tanto dal coniuge e dai gesuiti, 'opera della Battiferri

35. Per le tensioni che sin da subito agitarono la Compagnia internamente e nel
rapporto con le autorita civili e religiose si veda Michele CatTo, La Compagnia divisa.
11 dissenso nell ordine gesuitico tra 500 e ‘600, Morcelliana, Brescia, 2009.

36. ARSI, Ital. 160, ff. 130, 133, 137.

37. PIrrl, «Larchitetto Bartolomeo Ammannati e la Compagnia di Gestw, p. 40;
ARSI, Rom. 13, ff. 346v, 348, 390.
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non giunse mai ai torchi degli stampatori. Bartolomeo Ammannati
mori a Firenze nel 1592 e con lui venne meno il revisore principale al
testo della Battiferri; cid detto, i motivi della mancata stampa non sono
tutt’ora ben chiari, dato che il testo risultava pressoché pronto per la
diffusione.’® Il manoscritto conservato oggi presso la Biblioteca Casa-
natense di Roma non si configura come un volume appena abbozzato
ed ¢ difficile credere che la morte di Bartolomeo avesse indotto i gesuiti
a disattendere la volonta dei coniugi che erano stati, in vita e non solo,
tanto generosi verso la Compagnia. Le motivazioni sono da ricercare
probabilmente in due diverse direzioni. Da un lato nelle difficolta in
cui la Compagnia versava ormai da anni, nonostante il ruolo decisivo
avuto da Acquaviva nell'imprimere una svolta all’ordine ignaziano;*
dall’altro le amicizie e le influenze intrattenute dalla Battiferri nel
corso della vita, di cui testimonia il manoscritto, non dovettero pas-
sare del tutto inosservate agli occhi della Compagnia. Da Caterina
Cibo a Benedetto Varchi, da Agnolo Bronzino a Luca Martini, per
arrivare a Fausto Sozzini: i nomi che affollavano il testo della Batti-
ferri manifestavano le simpatie che alcuni di loro avevano avuto per
gli ambienti filo-riformati nei decenni pil accesi della crisi religiosa
italiana. Un rischio, quindi, che la Compagnia avrebbe difficilmente
corso per un’opera che avrebbe arrecato pitt danni che benefici. Tanto
pitt che le maglie censorie si facevano sempre piu stringenti proprio
negli anni in cui il testo avrebbe dovuto vedere la luce e difficilmente
sarebbe giunta un’approvazione papale.

38. Il manoscritto dell’opera mai edita della Battifferi ¢ stato oggetto di edizione
critica, cfr. ZAFFINI, «Le rime di Laura Battiferri». Sulle ipotesi della mancata stampa
cfr. pp. 83-84.

39. Sul punto cfr. Silvia Mostaccio, Early Modern Jesuits between Obedience and
Conscience during the Generalate of Claudio Acquaviva (1581-1615), Routledge, Lon-
don, 2016. Per un’analisi che tenga conto di vari aspetti del generalato di Acquaviva,
decisivo nella storia dell’ordine, cfr. P. Broggio, F. Cantii, P. A. Fabre, A. Romano,
eds., I gesuiti ai tempi di Claudio Acquaviva. Strategie politiche, religiose e culturali tra
Cingue e Seicento, Morcelliana, Brescia, 2007.
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La memoria di Laura Battiferri si spense, quindi, con la sua morte.
L’opera che le avrebbe forse garantito fama duratura rimase inedita. Le
sue Rime, che rappresentarono a tutti gli effetti una sorta di testamen-
to letterario, offrono una chiara testimonianza di quella che fu la sua
vicenda umana, del ruolo che gioco nel panorama culturale, politico e
religioso degli anni centrali del XVI secolo. La pubblicazione dell’opera
avrebbe forse garantito il sopravvivere di una trama di relazioni, tuttora
in gran parte inesplorata, significativa di un passaggio d’epoca. Accanto
al testamento vero e proprio rogato assieme a quello del marito nel
1587, Laura Battiferri ne redasse dunque un altro di natura diversa
e di diversa finalitd; se da un lato i padri gesuiti raccolsero il lascito
dei coniugi Ammannati cosi come esso era stata concepito, dall’altro
non garantirono la riuscita di un progetto parimenti caro alla coppia,
e soprattutto a Bartolomeo che ormai vecchio e vedovo avrebbe volu-
to rendere giustizia alla donna che lo aveva sostenuto nei molti anni
trascorsi insieme. Quanto alle motivazioni che spinsero la Compagnia
in una simile direzione, esse furono verosimilmente piti politiche che
personali, ma condannarono comunque la Battiferri, poetessa stimata
e loro generosa benefattrice, all’oblio.
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La confesién de religiosas y la Compaiifa
de Jesus: las cartas al Padre General

en la segunda mitad del siglo XVI

MARTA JIMENEZ SAENZ DE TEJADA™
Universidad de La Rioja

Resumen

Los modos de vida previstos por la Compania de Jests en sus origenes no
animaron a la configuracién de una rama femenina. Sin embargo, esto no
impidi6 que sus miembros tratasen, ayudasen y asistiesen el devenir espiritual
de diferentes mujeres, bien laicas o religiosas, especialmente a través de la
confesidn. La correspondencia del General que se encuentra en el Archivum
Romanum Societatis Iesu (ARSI), nos permite estudiar y analizar cudles fueron
las cuestiones relacionadas con la direccién espiritual de monjas que se trataron
en la cdspide de la Compania entre 1558 y 1596. Entre estos temas destacan:
las precauciones respecto al trato con mujeres, informes sobre reformas, soli-
citudes de licencias para continuar con el trato de los jesuitas, etc. Su estudio
nos permitird conocer mejor cudles fueron los tépicos mds controvertidos
respecto a la atencién espiritual de monjas en esta primera etapa de la historia
de la orden.

Palabra clave: confesor, monja, jesuita, confesién, licencia.

* Este trabajo forma parte de la tesis doctoral en desarrollo Encuentros y desen-
cuentros: el mundo religioso femenino, los confesores y la confesion en la Espaiia Moderna,
financiada por el Ministerio de Universidades a través de un contrato predoctoral
(FPU18/01087) y dirigida por la profesora Angela Atienza Lépez. Asimismo, para
su desarrollo se ha contado con una ayuda para EEBB y TTTT del Ministerio de
Universidades (EST21/00044) y también se inscribe en el marco del Proyecto de
Investigacién de referencia PID2019-104996GB-100, financiado por el Ministerio

de Ciencia e Innovacién.
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1. Introduccion

Los primeros afios de vida de la Compania de Jests estuvieron marca-
dos por la definicién y concrecién de lo que serfan las sefias de identidad
de la orden y, respecto a las mujeres, también se definié su relacién con
ellas. Las mujeres jugaron un papel fundamental en los primeros afios
de gestacién de la Compania y, en esta linea, la historiografia de los
tltimos afos ha atendido especialmente a las relaciones que Ignacio de
Loyola tuvo con algunas de ellas.’

En esta propuesta pretendemos poner el foco de atencién en las
relaciones entre jesuitas y mujeres religiosas. Asf, veremos como las
relaciones entre monjas y jesuitas fueron una realidad, pero ya en las
propias Constituciones de la Compafifa se atisban ciertas trabas asis-
tenciales. Por ello, el objetivo que perseguimos es analizar algunas de
las cartas que llegaron a los diferentes Padres Generales de la orden
entre 1558 y 1596, apenas cuatro afios después de la muerte del fun-

1. Antonio GIL AMBRONA, Ignacio de Loyola y las mujeres. Benefactoras, jesuitas
y fundadoras, Cdtedra, Madrid, 2017; Javier BURRIEZA SANCHEZ, «La percepcién
jesuitica de la mujer (siglos XVI-XVII)», Investigaciones histéricas: Epoca moderna
y contempordnea, 25 (2005), pp. 85-116; Wesceslao SOTO ARTUREDO, «Ignacio de
Loyola y la mujer», Proyeccién: Teologia y Mundo Actual, 187 (1997), pp. 299-318;
Javier BURRIEZA SANCHEZ, «“Hace mucho al caso tratar con personas experimentadas”
los 4mbitos femeninos de la Compafifa de Jesds», en J. Burrieza Sdnchez, ed., £/ alma
de las mujeres: Ambitos de espiritualidad femenina en la modernidad (siglos XVI-XVIII),
Universidad de Valladolid, Valladolid, 2015, pp. 325-364; José GaRCIia DE CASTRO
VALDES, «Las mujeres y los primeros jesuitas», en F. Rivas, ed., Iguales y diferentes.
Interrelacion entre mujeres y varones cristianos a lo largo de la historia, San Pablo, Madrid,
2012, pp. 217-282; Niceto BLAZQUEZ, «San Ignacio y la marginacién femenina», en J.
Caro Baroja, dir., Ignacio de Loyola, Magister Artium en Parfs, 1528-1535. Libro-ho-
menaje de las Universidades del Pais Vasco y de la Sorbonne a Ignacio de Loyola en el V
Centenario de su nacimiento, Caja Guiptizcoa San Sebastidn, San Sebastidn, 1991, pp.
135-145; José Marfa JAVIERRE, La Jesuita. Mary Ward, Libros Libres, Madrid, 2003;
Sarah BARTHELEMY, Women and the Jesuit Norms in Europe: From the Matres Societatis
lesu to the Jésuitesses, 17th-19th centuries, ISHWRA Seminar Series, Durham, 2022.
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dador.” Estas se encuentran en el Archivum Romanum Societatis lesu y
nos centraremos en aquellas que trataron sobre monjas o fueron escritas
por ellas, las cuales versaron, como veremos, en solicitudes de asistencia
espiritual, principalmente sobre la confesién de las comunidades de las
que formaban parte.

El estudio de estas cartas nos permitird analizar los argumentos
que estas mujeres usaron para buscar y mantener a confesores que
consideraban aptos y adecuados para ellas, para recuperar su direccién
espiritual o para solicitar diferentes licencias que lo permitiesen. Nos
gustarfa plantear también cudles pudieron ser las causas que las llevaron
a insistir, en algunos casos, durante afios, por qué persistieron y reite-
raron sus solicitudes.

Por tanto, en los siguientes apartados analizaremos la informacién
que estas cartas nos dan respecto a las relaciones espirituales entre monjas
y jesuitas para el periodo 1558-1596. Para ello partiremos, brevemente,
de los vinculos que unieron a Ignacio de Loyola con diversas mujeres,
analizando cudles fueron las normativas que se establecieron entonces y
que limitaron, o intentaron limitar, en afios postremos dichos contactos.

2. Ignacio de Loyola y la reforma de los conventos femeninos

Aunque no podemos detenernos ahora en la especial relacién que
Ignacio de Loyola mantuvo en los comienzos de la Compania de Je-
sds con diferentes mujeres, si es importante hacer alusién a algunas
de ellas. Especialmente destacables fueron, en el 4mbito cataldn, Inés
Puyol-Sacristdn-Pascual® e Isabel Roser,* cuyos primeros encuentros se

2. José MARTINEZ DE LA ESCALERA, S.1., s.v. «Ignacio de Loyola», en Real Academia
de la Historia. Diccionario Biogrdfico electrénico, recuperado online en la pdgina hteps://
dbe.rah.es/biografias/12735/san-ignacio-de-loyola, el 19/09/2022.

3. GIL AMBRONA, Ignacio de Loyola y las mujeres, pp. 129-139, 155-160, 165-171.

4. Garcia DE CASTRO VALDES, «Las mujeres y los primeros jesuitas», pp. 239-243;
GIL AMBRONA, Ignacio de Loyola y las mujeres, pp. 171-188; Ignacio ViLa DEspujOL, La
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remontaron a 1523, si bien de este periodo nos interesan mds los con-
tactos que tuvo con diferentes monasterios y conventos de Barcelona.
En concreto, se relacioné con las jerénimas de San Matias, con las do-
minicas de Nuestra Sefiora de los Angeles Nuevos y con las benedictinas
del monasterio de Santa Clara.’ El trato con estas comunidades estuvo
relacionado con su reforma para mejorar los modos de vida de las reli-
giosas, pero también mantuvo con ellas conversaciones espirituales. De
los monasterios citados, el de Santa Clara es el que mds nos interesa, pues
afos después se dirigird al General jesuita para solicitar la continuacién
de su atencidn espiritual, como veremos.

No nos detendremos en exponer los motivos que pudieron llevar
a Ignacio a rechazar a las mujeres entre sus filas, pero es cierto que la
mentalidad patriarcal de la sociedad del siglo xv1 impedia que las mu-
jeres, y mds las mujeres dedicadas a la vida consagrada, tuviesen una
libertad de movimientos tal que les permitiese acudir en misiones a
diferentes puntos del globo.® Esta movilidad, tan propia de los jesuitas,
y su labor apostdlica era inconcebible para las monjas, especialmente
en un momento marcado por las criticas a su excesiva libertad y por los
intentos de reforma, control y enclaustramiento. Finalmente, Ignacio
de Loyola conseguiria del Papa Paulo 111, en 1549, la bula Licet debitum
que les eximia de la obligacién del cuidado de monjas o de cualquier
persona religiosa.”

Serfa también la movilidad incesante de los jesuitas el argumento que
usarfan para negarse a ejercer como confesores ordinarios de conventos

Compaiita de Jesiis en Barcelona en el siglo XVI: El colegio de Nuestra Sefiora de Belén,
Universidad Pontificia de Comillas, Comillas, 2010, pp. 99-117.

5. GARCIA DE CASTRO VALDES, «Las mujeres y los primeros jesuitas», pp. 243-245.

6. Pedro Miguel LaMET, «Perfil humano y gesta apostdlica de Francisco de Javier»,
en J. L. Tellechea Idigoras, coord., Jesuitas: una misién, un proyecto, Universidad de
Deusto, Bilbao, 2007, pp. 107-129.

7. Philip R AMIDON, S.1., Papal Documents from the early years of the Society of Jesus
in English translation. Studies in the spiritualy of jesuits, 52/2 (2020), p. 31.
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femeninos de otras 6rdenes, pues este cargo conllevaba una permanen-
cia en la comunidad durante varios afos,® ademds de los problemas
que sabfan que algunas érdenes de la época estaban padeciendo con
sus religiosas.” Asi, las Constituciones de la Compafia, elaboradas en
1558, rechazaron la posibilidad de constituir una rama femenina.” La
necesidad de respetar esta normativa serd el argumento que empleen
en los afos siguientes para responder a las religiosas que escribieron a
Roma para solicitar su asistencia.

Sin embargo, todas estas medidas preventivas en cuanto al trato con
mujeres no desalentaron a Ignacio en lo que a la reforma de los espacios
femeninos se refiere. En su periodo barcelonés fue testigo de la relajacién
conventual: actividades cotidianas en espacios consagrados, constantes
visitas, idas y venidas que trataron de limitarse, etc. Por ello, la Com-
pafifa se sumé a los diferentes intentos de reforma que llevaban anos
proyectindose,'' llegando incluso a emitir unas interesantes directrices
para la reforma de los conventos femeninos provenzales en 1555, las
cuales esperamos poder recuperar en futuras propuestas.'?

3. La confesion de religiosas por parte de la Compariiia de Jesiis a través
de las cartas a su General (1558-1596)

Las cartas que vamos a estudiar a continuacién, un total de cuaren-
ta y ocho fechadas entre 1558-1596, tienen como temdtica comun la
confesién de mujeres religiosas y, en contadas ocasiones, la de mujeres
laicas del territorio que desde la Companfa de Jesus se englobaba bajo

8. Karen Marfa ViLacosa Ramos, El monasterio de las Descalzas Reales y sus con-
fesores en la Edad Moderna, Visién Libros, Madrid, 2013, p. 232.

9. BURRIEZA SANCHEZ, «La percepcidn jesuitica de la mujer», p. 91.

10. IPARRAGUIRRE, y DALMASES, San Ignacio de Loyola, pp. 570-571.

11. GIL AMBRONA, Ignacio de Loyola y las mugeres, pp. 292-293; O’MALLEY, Los
primeros jesuitas, p. 398.

12. Instruccion. MHSI, Epist-Instr., V11, «Carta de Ignacio a Poncio Cogordano»,
pp- 395-399.
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el término Hispania. Los autores fueron principalmente jesuitas que
intercambiaron sus pareceres respecto a los conflictos con las religiosas
y las medidas a tomar, pero ellas también aparecen como autoras.

Las comunidades mencionadas en las cartas son: las clarisas de Santa
Clara de Barcelona; las también clarisas de la Encarnacién de Granada;
las dominicas de Santa Inés de Zaragoza; las monjas de Santa Catalina
de Siena en Valladolid, también dominicas, y las concepcionistas de
Santa Marfa en Cddiz. Ademds, hemos encontrado un conjunto de
cartas dedicadas a las Carmelitas Descalzas, pero no mds casos en los
que se hable propiamente de una orden religiosa.

En general, son cartas de contenido variado en las que aparecen
cuestiones relacionadas con religiosas. Se solicitaban permisos para dar-
les alguna charla espiritual,’ se hablaba de la atencién a mujeres'* y de
las precauciones a tomar,'” especialmente respecto a la Inquisicién y al
trato con beatas.'® Apenas se les dedicaban unas lineas o pérrafos pero,
dependiendo de la gravedad o relevancia de cada tema, se desarrollaron
mds, tanto en el nimero de cartas como en el contenido general de las
mismas. En cualquier caso, las epistolas monotemdticas son la excepcién
mds que la norma, al menos cuando los que escriben son miembros de
la Compaiifa.

Varias cartas informan sobre la reforma de diferentes conventos. En
abril de 1558, por ejemplo, se notificaba a Francisco de Borja lo positiva
que una reforma habia sido en la vida de una comunidad de monjas."”

13. Archivi Romani Societatis Iesu (en adelante ARSI), Hispania (Hisp.) 96, f.
58, carta a Juan de Polanco. 11 de marzo de 1558.

14. ARSI, Hisp. 126, ff. 89-90, carta a Everardo Mercuriano. 24 de abril de 1578;
ARSI, Hisp. 124, ff. 177-178, carta a Everardo Mercuriano. 27 de junio de 1575;
ARSI, Hisp. 118, f. 241, carta a Juan de Polanco. 22 de febrero de 1573.

15. ARSI, Hisp. 117, ff. 146-147, carta a Francisco de Borja. 28 de agosto de 1572.

16. ARSI, Hisp. 126, ff. 6-7, carta a Everardo Mercuriano. 2 de septiembre de
1575; ARSI, Hisp. 124, ff. 225-227, carta a Everardo Mercuriano. 14 de julio de 1575.

17. ARSI, Hisp. 96, ff. 67-69, carta a Francisco de Borja. 14 de abril de 1558.
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El remitente, Pedro de Saavedra,'® sefialaba las faltas de las religiosas
para destacar después los «buenos efectos» que esta labor habia tenido
en ellas, llegando muchas de las monjas a llevar a cabo mortificaciones
exteriores muy llamativas, que requirieron de «<mesura». Las alabanzas a
la propia labor del jesuita también aparecen en este informe, anadiendo
que les habia gustado tanto su misa que nunca faltaban, cumpliendo
también con la confesién y comunién semanal, llegando la comunidad
a pedir al obispo la visita periédica de jesuitas.

Este proceso de reforma, ademds de mejorar la situacién de los
conventos femeninos en cuanto al control eclesidstico, también servia
como instrumento publicitario para la Compania. La alabanza a la
labor propia, que queda confirmada con la supuesta solicitud de las
monjas en cuanto a continuar la asistencia, muestra cierto afdn por
extender la fama de los jesuitas y aumentar sus adeptos. Ademds, este
caso permite entender cémo podia nacer la afinidad de ciertas religiosas
hacfa sus miembros.

Sin embargo, los procesos de reforma no siempre eran ficiles y
bien acogidos. En 1567 todavia continuaban en algunos conventos
femeninos, como en Segovia, donde las religiosas segufan viviendo sin
clausura, con libertad de entradas y salidas.'” Ademds, no tenian deseos
de modificar su forma de vida, lo que, segin se informaba, suponia
muchas dificultades para los jesuitas que buscaban llevar a cabo este
cambio.

También debemos tener en cuenta que los procesos de reforma, pese
a la existencia de unos pasos establecidos a través de las Instrucciones
citadas en el apartado anterior, tomaron formas diferentes y adaptadas
a cada caso. Aunque algunas de las cartas analizadas describen el proceso
y sus efectos con mayor detalle, en ocasiones la labor de los jesuitas se

18. Juan José FERNANDEZ DELGADO, «Presentacién del doctor en cdnones y padre
jesuita Pedro de Saavedra en su Esquivias Natal», Toletum: boletin de la Real Academia
de Bellas Artes y Ciencias Histdricas de Toledo, 2 (2018), pp. 21-27.

19. ARSI, Hisp. 105, ff. 159-160, carta a Francisco de Borja. 3 de marzo de 1567.
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redujo a dar charlas espirituales que animaban a la obediencia, solucio-
nando con ellas los problemas existentes.*

En cuanto a las solicitudes de atencién espiritual propiamente dichas,
encontramos dos tipos de cartas en funcién de la importancia de cada
caso. Por ejemplo, del convento de Santa Clara de Barcelona hay cartas
con comentarios puntuales y breves en 1559, 1566 y 1596, frente a
intercambios epistolares y monotemdticos extensos que se dieron entre
1573 y 1574. Algo similar ocurre con las cartas que mencionan a las
Carmelitas Descalzas: puntual en 1574 y una suerte de cuatro misivas
alo largo de 1579 que trataban de ellas. Por su parte, el monasterio de
la Encarnacién de Granada fue constante en sus stplicas, las cuales se
dieron entre 1566 y 1567 con nueve misivas, reiterdndose una consulta
breve sobre el tema en 1574. El resto de los contactos fueron de cardcter
puntual, si bien los temas fueron similares. A esto cabria anadir las refe-
rencias a conventos y monasterios que permanecen anénimos y a otros
textos que trataban los contactos con mujeres y monjas, pero en los que
se repiten las materias tratadas, aunque no nos extenderemos en ellos.

Uno de los temas que subyace en prdcticamente todas estas cartas
tiene que ver con una prohibicién que, por medio de un precepto, hizo
el Prepésito General respecto al trato con monjas. La primera alusién
que encontramos a esta cuestién tiene lugar en febrero de 1560, pero
este mandato llevd, por un lado, a una retahila de peticiones por parte
de las monjas y sus partidarios, insistiendo en los beneficios espirituales
de su trato con la Compaiifa; por otro, a una serie de cartas en las que se
afirmaba que, poco a poco, se debia ir dejando el trato con las monjas
por los problemas derivados de la prictica confesional, de la atencién
de religiosas y del contacto con mujeres.

También son interesantes las solicitudes por parte de los miembros
de otras érdenes religiosas. Tal caso se plantea en el convento de San-

20. ARSI, Hisp. 96, ff. 346-347, carta a Lainez. Mayo de 1559; ARSI, Hisp.
101, f. 113, carta a Lafnez. 30 de abril de 1564; ARSI, Hisp. 101, ff. 189-190, carta
a Lainez, 31 de mayo de 1564.
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ta Inés de Zaragoza, de dominicas, en la que se indica que el propio
provincial, conociendo el beneficio que se sacaba en las comunidades
femeninas tras el trato con los jesuitas, decidié solicitar su asistencia
para este convento. La primera misiva, fechada en el 20 de febrero,”
senalaba los problemas de convivencia en la Comunidad, mientras que
la segunda, ya en marzo,*” indicaba el efecto positivo de la visita jesuita,
que habia mejorado la convivencia y generalizado el deseo de continuar
en el trato con la Compaiifa. De nuevo, estos textos describen el proceso
de reforma, pero también permiten valorar otros temas, como la fama
previa de la Compania, que se manifiesta en el hecho de que sea el propio
provincial dominico el que solicite esta asistencia.

Otro episodio particular tuvo lugar con el convento de clarisas de
la Encarnacién de Granada, fundado en 1524.% Este caso contd con
diferentes vertientes contrapuestas: las solicitudes de las religiosas, apo-
yadas por diferentes autoridades, frente a la opinién de algunos jesuitas
respecto al trato con mujeres y la confesién de monjas.

El primer documento que muestra este episodio estd fechado el 9 de
agosto de 1566. En él, Marfa de Mendoza* solicitaba en el nombre de
las monjas de la Encarnacién que la Compafia no cejase en la asistencia
que, en forma de confesiones y sermones, habia brindado a la comuni-
dad hasta entonces. Tal fue la insistencia de las monjas granadinas que
aparentemente se dirigieron a la princesa Juana de Austria para conseguir
su mediacién.” Tal vez la abadesa de la Encarnacién consideré que los

21. ARSI, Hisp. 97, £. 58. 20 de febrero de 1560.

22. ARSI, Hisp. 97, ff. 70-71. 9 de marzo de 1560.

23. Ldzaro GiLa MEDINA, «Patrimonio artistico y vida conventual. Una propuesta
musefstica para el monasterio de la Encarnacién de Granada», Quiroga: Revista de
Patrimonio Iberoamericano, 7 (2015), p. 36.

24. Hija del IV Duque del Infantado [fiigo Lépez de Mendoza y Pimentel, y esposa
de Thigo Lépez de Mendoza y Mendoza, 111 marqués de Mondéjar. En el indice aparece
como «Mendoza de Mondéjar». Archivo Histérico de la nobleza, Osuna, C.292, ff. 42-43.

25. En el indice no se especifica que sea la princesa Juana (solo aparece «princesa»),
pero la nota de la abadesa la trata como «su alteza real», por lo que suponemos que
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contactos de la princesa con la Compania podian servir a su causa, por
lo que trataron de usar su autoridad en su favor.

Ambas misivas ponen sobre la mesa la capacidad y recursos que
las religiosas de la Encarnacién de Granada tuvieron para cumplir sus
objetivos. Independientemente del desenlace, consiguieron movilizar a
personas notables de la época para que intercediesen por ellas. Ademds,
la abadesa se mostraba conocedora de las limitaciones a las que se en-
frentaba: «que no obstante las constituciones de su orden»,* pidiendo,
aun en esas circunstancias, que se hiciese una excepcién y continuase la
presencia regular de los jesuitas en su comunidad.

El 6 de octubre la abadesa se dirigfa de nuevo a Roma, sefialando
también que el arzobispo de Granada escribia con la misma suplica
que ella. La intervencién del arzobispo continuarfa en febrero de 1567,
mostrando su apoyo por ser conocedor de los buenos efectos de las
précticas de la Compafnia.”” De nuevo, la comunidad seguia contando
con la intervencién y mediacién de personas de autoridad. En esta oca-
sién su stplica versaba en la gran necesidad espiritual de su comunidad,
pues muchas de las religiosas se habian negado a confesar y comulgar
con otros que no fuesen jesuitas, llevando asi cuatro meses. Ademds, la
abadesa explicaba que se habfan negado porque crefan que tratar con
otros frailes les dafarfa en su avance espiritual. Estas palabras reafirman
esta predisposicién de las religiosas hacia los jesuitas, pero también nos
dan pie a considerar que ellas mismas eran también conscientes de la
importancia de tener un buen confesor y de la existencia de confesores
menos capaces.

En agosto de 1566 se les dio licencia para que cuatro o cinco reli-
giosas confesasen extraordinariamente con jesuitas, si bien la asistencia

pudo tratarse de Juana de Austria. ARSI, Hisp. 104, f. 58, carta a Francisco de Borja.
20 de febrero de 1566.
26. ARSI, Hisp. 104, f. 58, carta a Francisco de Borja. 20 de febrero de 1566.
27. ARSI, Hisp. 105, ff. 126-127, carta a Francisco de Borja. 20 de febrero de 1567.
28. ARSI, Hisp. 106, ff. 22-23, carta a Francisco de Borja. 13 de septiembre de 1566.
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de estos a la comunidad no acabé hasta mediados de noviembre, aunque
continuaron confesando a la abadesa. Sin embargo, una carta de prin-
cipios de 1567% informaba de cémo, en 1566, se dispuso que durante
seis meses continuase el cuidado de las monjas, reduciéndolo progresi-
vamente y ayuddndose de otro confesor, teniendo como objetivo poner
fin a la atencién ordinaria. Este tipo de atencién, bien fuese solo para la
abadesa o de forma extraordinaria para un grupo de religiosas, si estaba
aceptada por las Constituciones jesuitas, de modo que se cumplia con
las normativas, aunque no fuese aceptado por la comunidad de monjas.

Aunque a través de la documentacién consultada no queda claro
c6mo se resolvid el caso, lo cierto es que este convento volvié a contar con
asistencia extraordinaria en otofio de 1567, como se certificé a Francisco
de Borja el 15 de noviembre,” y tal vez se mantuvo esta tdnica en el
tiempo, cumpliendo asi con las Constituciones y cesando la comunidad
en sus intentos por contar con los jesuitas como confesores ordinarios.

En cualquier caso, este episodio, también dio pie a algunos jesuitas a
rechazar de forma clara, ante el General, la asistencia espiritual hacia las
monjas. En septiembre de 1566,”' momento en el que apenas comenzaban
los intentos de las religiosas, Diego de Avellaneda escribié a Francisco
de Borja acerca del caso de las monjas de Granada, senalando su preo-
cupacién por no ver a los religiosos como miembros de la Compaiifa,
sino como vicarios, y para colmo, como vicarios de monjas «pasando sus
dias y parte de las noches en tan inferiosa y molesta ocupacién».’* Este
comentario nos permite atisbar cudl era la opinién que algunos jesuitas
tenfan respecto al trato con religiosas. No es un juicio que deba ser exten-
dido o aplicado a toda la Compania, pero si permite apoyar ese rechazo
que ya venfa manifestando Ignacio de Loyola con la elaboracién de las
Constituciones, y que se justificé en base a la labor apostdlica y misional.

29. ARSI, Hisp. 105, ff. 59-60, carta a Francisco de Borja. 22 de enero de 1567.
30. ARSI, Hisp. 106, ff. 178-179, cartaa Francisco de Borja. 15 de noviembre de 1567.
31. ARSI, Hisp. 104, ff. 115-118, cartaa Francisco de Borja. 22 de septiembre de 1566.
32. ARSI, Hisp. 104, ff. 115r, carta a Francisco de Borja. 22 de septiembre de 1566.
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Aparentemente la asistencia continué, aunque errdtica, al menos
hasta 1574.% En julio llegaban noticias al nuevo Padre General, Everardo
Mercuriano, acerca de la inestabilidad que se vivia tanto en el convento
de la Encarnacién como en el colegio de la Compafifa acerca de confesar
o no a las religiosas. Ademds, no habfa unanimidad: algunas monjas
querfan a los jesuitas, pero otras no. También se habia manifestado este
desacuerdo entre los provinciales: algunos habian aceptado la asistencia
como positiva para el devenir espiritual del convento femenino; otros
consideraban que era contrario a la Compania y sus Constituciones. El
autor de la carta, siendo consciente de que cualquier cambio de director
en el colegio granadino podia llevar a volver a una atencién constante,
pedia la intervencién del General para que no se acudiese mds de dos o
tres veces anuales al convento, pues consideraba «que el gobierno deste
colegio pierde mucho de su trato».

Sien Granada la comunidad fue capaz de alargar la asistencia jesuita,
algo similar ocurrié en Barcelona. El convento de Santa Clara ya contaba
con cierta historia con la Compania de Jesus, fruto de los primeros afos
de Ignacio de Loyola en la ciudad condal.?* En los inicios del siglo xv1, la
comunidad de monjas se habia mostrado especialmente conflictiva con
sus superiores franciscanos, culminando en un cambio de dependencia
a los benedictinos, el cual también generé conflictos.

Entre 1524 y 1526, Ignacio habia conocido a Teresa Rajadell,
monja del citado convento y perteneciente a la familia Rajadell, que
llevaba desde el siglo anterior alterndndose el gobierno. Pese a que
Ignacio abandoné Barcelona, la comunicacién entre ambos persistié
y en 1546 se plante6 la posibilidad de que el convento pasase a formar
parte de la Companfa. Algunas de las monjas de Santa Clara, entre
ellas Teresa, trataron por todos los medios de ganar apoyos para poder
entrar en ella, pero Ignacio negé esa posibilidad en 1549, si bien los

33. ARSI, Hisp. 121, f. 258, carta a Everardo Mercuriano. 13 de julio de 1574.
34. GIL AMBRONA, Ignacio de Loyola y las mugeres, pp. 299-315.
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intentos de Teresa por crear una nueva casa permanecieron hasta que
fallecié en 1553.

Segtin las epistolas, este convento, junto con el de los Angeles, en el
afo 1566 recibia visitas regulares de los confesores de la Compania.”
En este caso, la explicacién de la situacién con las monjas se reduce a
un par de pdrrafos, pero son muy ricos. Por un lado, deja entrever las
desavenencias internas y el desacuerdo entre las religiosas, pues una
minorfa rechazaba la reforma de los jesuitas. La mayorfa, por tanto, se
vio beneficiada por una asistencia casual, la cual respondia asf a las ins-
tancias de la abadesa y cumplia con las restricciones de la Compaiia, no
ejerciendo como confesores ordinarios, sino realizando visitas eventuales.

Cabria preguntarse qué suponfa una asistencia puntual frente a la
ordinaria, si se establecfa un limite numérico en las Constituciones o si
quedaba al albedrio de cada superior. Si entendemos las recomendacio-
nes de confesién y comunién para monjas, que en la época abogaban
por realizarse cada ocho dias, tal vez ese serfa el limite para ser confesor
ordinario. Sin embargo, también se daban restricciones para la asistencia
extraordinaria, limitada a dos o tres veces al afio, aunque se podia esta-
blecer que los jesuitas solo lo fuesen una de esas veces. Por otro lado, la
asistencia particular a una monja podia ser mds habitual.

Estas situaciones eran las que estaban permitidas por las Constitu-
ciones de la Companifa: asistencia frecuente a religiosas particulares y
extraordinaria al conjunto de comunidades, pero también se planteaban
casos en los que aprovechando viajes y misiones para asistir a diversas
comunidades femeninas que estaban «de paso», lo que podia generar
dudas acerca de cudndo se estaban aprovechando estas oportunidades
de asistencia o cuindo se estaba abusando de ellas. En definitiva, como
hemos visto y veremos en las siguientes lineas, definir dénde estaban
los limites de la asistencia, respetando las normativas, fue complejo y

35. ARSI, Hisp. 104, ff. 190-192, carta a Francisco de Borja. 19 de octubre de
1566.
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se vio influido por los dictdmenes y opiniones de las personalidades de
cada momento.

Por otra misiva informando de las medidas tomadas por el provincial
de Aragén, Pedro Villalba,*® sabemos que en 1573 las monjas de Santa
Clara segufan confesando con los jesuitas.”” Este provincial sefalaba
que habia tomado medidas para poner fin a la confesién de monjas, lo
que pretendia hacer de forma progresiva y poco a poco, sin manifestar
fuera de la orden que habia sido una resolucién del superior, sino que
se plantease como una decisién de las propias monjas.

En junio de 1574 parece que todavia no se habian tomado verda-
deras medidas. El provincial informaba de la buena disposicién de las
monjas para confesarse, reiterando que se llevarian a cabo las medidas
poco a poco. A finales de ano® parece que habian comenzado los avances,
pues las monjas de Santa Clara se estaban confesando con los jesuitas
cada quince dias, aunque ellas querfan que las asistiesen cada ocho. En
esta situacién, Villalba reiteraba su intencién de seguir alejdndose de
forma progresiva, pero podemos intuir que, dada la frecuencia de las
visitas cuando estas empezaron a reducirse, los jesuitas debieron ejercer
previamente como confesores ordinarios de la comunidad.

Por otro lado, sintomas de alejamiento se denotan en 1587, cuando
la abadesa, Agnes Rajadell, se dirigfa al General Acquaviva para agra-
decerle la licencia que le habia dado para confesar con miembros de
la Compaiifa, pero ella senalaba no haber hecho uso de esa distincién

36. Carlos A. MARTINEZ TORNERO, «Origen y destino del noviciado jesuita de
Tarragona, donde se formd Requeno», en A. Astorgano Abajo, coord., Vicente Requeno
(1743-1811). Jesuita y restaurador del mundo grecolatino, Universidad de Zaragoza,
Zaragoza, 2012, p. 86.

37. ARSI, Hisp. 119, ff. 303-304, carta a Everardo Mercuriano. 20 de diciembre
de 1573.

38. ARSI, Hisp. 121, ff. 174-175, carta a Everardo Mercuriano. 12 de junio de
1574.

39. ARSI, Hisp. 122, ff. 308-309, carta a Everardo Mercuriano.
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para no molestar a las monjas de su comunidad.’ Su peticidn, en este
caso, era solicitar que los jesuitas asistiesen a todas ellas en su lecho de
muerte, pero no sabemos cudl fue la respuesta. Presumiblemente, esta
abadesa era pariente de la mencionada Teresa Rajadell, por lo que vemos
la continuidad de la relacién con la Compania. Agnes Rajadell senalaba
el pesar que suponia para ellas que los jesuitas no las atendiesen, insis-
tiendo en cémo las habian gobernado durante anos y lo positivo que
esto habia resultado para su devenir espiritual. Pero es interesante que
no pierde la ocasién para recordar que gracias a su convento se pudo
crear en Barcelona el colegio de los jesuitas.*!

En 1596 el convento de Santa Clara continuaba peleando por man-
tenerlos cerca.*? Desconocemos, en base a la documentacién estudiada,
si hubo algunas variaciones entre estos afios, pero en 1596 se senalaba
que los abusos de las Constituciones se habian solucionado en todos
los conventos de Barcelona, salvo el de Santa Clara, donde los jesuitas
asistfan mensualmente a confesar. Aunque el provincial afirmaba haber
tratado de reducir esta asistencia para cumplir con las Constituciones,
la perseverancia de la abadesa se lo habia impedido. Ademds, reiteraba
la deuda que el colegio jesuita de Barcelona tenfa con este monasterio:
«Es cosa cierta q este colegio desde sus principios a regebido muchas
limosnas deste monestero».*> Como vemos, las deudas econémicas del
pasado también son usadas como argumento para solicitar asistencia, en
el caso de la abadesa, o plantearse concederla, en el caso del provincial.

A esto se sumaba la fama que la comunidad de monjas tenfa en la
ciudad, lo que tal vez animaba al provincial a proponer continuar con las
visitas, pero reducidas a seis veces al ano. Esta propuesta se extenderfa,
al menos hasta que falleciese la abadesa, que era la mds insistente, lo que
crefa que no serfa mucho «por ser muy vieja». En aquel momento la

40. ARSI, Hisp. 133, ff. 227-228, carta a Claudio Acquaviva. 7 de agosto de 1587.
41. También lo menciona GIL AMBRONA, Ignacio de Loyola y las mujeres, p. 313.
42. ARSI, Hisp. 139, ff. 195-196, carta a Claudio Acquaviva. 15 de mayo de 1596.
43. ARSI, Hisp. 139, ff. 195r, carta a Claudio Acquaviva. 15 de mayo de 1596.
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abadesa era Brigida de Rajadell, también familiar de la ya mencionada
Teresa de Rajadell, lo que vuelve a dar muestras de la continuidad del
interés de las mujeres de esta familia por la Compania. En cualquier
caso, con la documentacién estudiada no nos es posible saber si estos
contactos realmente acabaron o continuaron en los afios siguientes.

En las anteriores lineas hemos podido presentar a diferentes conven-
tos y comunidades de religiosas que buscaron la atencién de los jesuitas,
bien por su fama o por haber tenido una relacién previa con ellos. Sin
embargo, estos contactos parecen mds relacionados con la propia afinidad
de la comunidad particular que con la orden de la que formaban parte.

Caso diferente es el de las Carmelitas Descalzas. La estrecha relacién
entre Teresa de Jests y la Compania, por la afinidad entre sus reformas
y perspectivas, y el impacto que los confesores jesuitas tuvieron en ella,
cuenta con cierto recorrido historiografico.* Del mismo modo, también
se ha planteado cémo los jesuitas, ademds de asistir a la Santa en la propia
ideacién de su reforma, también la ayudaron en diversas fundaciones,®
asi como los jesuitas animaron a muchas de sus confesadas a unirse a
las filas carmelitas.

44. Céndido de DALMASES, «Santa Teresa y los jesuitas. Precisando fechas y datos,
Archivum historicum Societatis Iesu (AHSI), 355 (1966), pp. 347-378; Ignacio ELizAL-
DE, «Teresa de Jests y los jesuitas», en VV.AA, Teresa de Jesiis: Estudios histdrico-literarios,
Teresarium, Roma, 1983, pp. 151-175; Antonio GONZALEZ PoLviLLO, «El jesuita y
confesor de Santa Teresa de Jests. Rodrigo Alvarez: caracteristicas y genealogfa de su
espiritualidad», Hispania Sacra, 64/129 (2012), pp. 141-186.

45. Alison WEBER, «Los jesuitas y las carmelitas descalzas en tiempos de San
Francisco de Borja. Amistad, rivalidad y recelos», en E. Garcfa Herndn, M. P. Ryan,
eds., Francisco de Borja y su tiempo. Politica, religion y cultura en la Edad Moderna,
Albatros-IHSI, Valencia-Roma, 2011, p. 105.

46. Contamos con referencias que muestran la influencia de los jesuitas a sus hijas
de confesién para entrar en conventos varios, caso de la hija de Pere Martin, que en
1567 solicitaba al padre General la fundacién de otra casa del Carmen, pues aquella
en la que su hija habia entrado «por los buenos consejos y doctrina de los padres con
quien se confesaba» se encontraba desatendido. ARSI, Hisp. 106, ff. 201-202, carta
a Francisco de Borja. 20 de julio de 1567.
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En las siguientes lineas no pretendemos ahondar en estas estrechas
relaciones, sino presentar aquellas cartas que se dirigieron al Padre Ge-
neral de la Compafifa y que trataron sobre Teresa o su recién formada
orden. En concreto estudiaremos una carta de 1574 y un intercambio
algo mds extenso de 1579.

Estas epistolas certificaban la atencién que la Compania estaba
brindando a algunos conventos carmelitas. En Segovia, Medina, Avila
y Salamanca, recibfan a los jesuitas como sus confesores ordinarios, asi
como para darles charlas espirituales y asistirlas en las labores de gobier-
no.” El autor de esta carta, que firma como Joan Manuel, sefialaba que
no se oponfa por la publicidad que ellas mismas hacfan de la Companifa,
alabando los cuidados que recibian de ellos y subrayando que por ellos
habfan entrado en la orden. Por un lado, esto certifica lo que indicdbamos
lineas arriba, la estrecha relacién entre ambas érdenes y la influencia que
los jesuitas pudieron tener sobre sus hijas de confesién laicas, animdndolas
aentrar en la orden Descalza y asegurdndoles que podrian continuar con
su relacién espiritual. Pero, segtin el remitente esto también podia tener
consecuencias negativas, ya que «<mucha gente principal» no querfa que
sus hijas entrasen en la vida conventual carmelita, por lo que impedian
que tratasen con los jesuitas como medida preventiva. En cualquier caso,
el remitente criticaba la actitud de algunas monjas, cuyas alabanzas, dice,
dependian de la inclinacién de los jesuitas hacia ellas. Por ello, animaba a
poner remedio a la situacién, pues «como no se guarda nuestro instituto
ofrecense muchos inconvenientes» y llevaban afios en esa coyuntura.

Vemos aqui como la atencién espiritual, al menos para el caso de las
carmelitas descalzas, habia superado el cardcter extraordinario, aunque
habia detractores respecto a esta situacién. El argumento de respeto a las
normas de la Companfa permanece como una constante, pero se anade
la preocupacién por perder capacidad de influencia sobre ciertas personas

47. ARSI, Hisp. 121, ff. 292-293, carta a Everardo Mercuriano. 31 de julio de 1574.
48. ARSI, Hisp. 121, ff. 292-293, carta a Everardo Mercuriano. 31 de julio de 1574.
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de autoridad que, por temor al devenir de sus hijas, se alejaban de los
jesuitas. Esto también certifica esa capacidad de influencia y la cantidad
de ocasiones en que intervinieron en el devenir de sus confesadas.

En cuanto a las misivas que se remitieron en 1579, estas tratan sobre
las directrices anti carmelitas de Mercuriano. Estas medidas han sido
repasadas por Alison Weber y se enmarcan en el contexto del alumbra-
dismo y los problemas de Teresa de Jests en su fundacién sevillana,
cuando llegé a ser examinada por la Inquisicién.*”

Estas cartas,”® parecen reiterar esta voluntad de cesar en ese trato tan
frecuente, aludiendo también al reciente nombramiento de los frailes
carmelitas como los superiores directos de estas monjas. As, esto favore-
cerfa el desplazamiento de los jesuitas, pues los carmelitas «son maestros
de la misma orden y saben la teologfa y prictica de los fines, medios y
modos (...) su Santidad en su nombre tiene aprobado para las dichas
religiosas»’!, lo que también llevarfa a cumplir con las medidas de la
Compania respecto al trato de religiosas. El resto de las cartas aludidas
sefialan los intentos que supuestamente llevé a cabo Teresa para reno-
var el trato con los jesuitas, a la vez que Diego de Avellaneda, autor de
las misivas, reiteraba cémo poco a poco debian alejarse de su trato. En
1596 dos jesuitas ancianos confesaban algunas veces a las carmelitas del
convento de Medina, pero esta atencién estaba abocada a desaparecer.”

Otras de las cartas estudiadas se podrian englobar en el rechazo gene-
ralizado hacia el trato con religiosas. En ellas se reiteraba la necesidad de
dejar de confesarlas de forma habitual, pero se repite la idea de hacerlo
poco a poco y de forma progresiva, para no originar conflictos.”” Las cau-

49. WEBER, «Los jesuitas y las carmelitas descalzas», pp. 103-113.

50. ARSI, Hisp. 126, f. 240, carta a Everardo Mercuriano. 23 de enero de 1579;
ARSI, Hisp. 126, ff. 257-260, carta a Everardo Mercuriano. 26 de enero de 1579;
ARSI, Hisp. 127, ff. 178-179, carta a Everardo Mercuriano. 1579.

51. ARSI, Hisp. 126, f. 240, carta a Everardo Mercuriano. 23 de enero de 1579.

52. ARSI, Hisp. 139, ff. 215v, carta a Claudio Acquaviva. 13 de junio de 1596.

53. ARSI, Hisp. 131, ff. 151-154. 1586.
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sas que se aluden como justificacién, de nuevo, son las leyes de la propia
Compahfia, asi como la pérdida de tiempo que suponia para los jesuitas
este tipo de actividades que no les eran propias.” Sin embargo, los efectos
positivos de la comunicacién,” las necesidades de las comunidades y lo
mucho que se ganaba con su trato, llegando también a buscar el apoyo
de personas influyentes para lograr sus objetivos, animaban a insistir en
mantener el contacto con ellos, si bien las respuestas de la Compafifa
segufan apuntando a la negativa, convencidos de que «lo seguro es no
tratarlas»™ y no solo a las religiosas, sino que esto se generalizaba hacia
todas las mujeres: «y si mil afos viviese, mil veces querria decir cada
rato guardémonos de mujeres, guardémonos de mujeres, ni mirarlas no
digo ellas, mas ni la sombra de ellas».””

Este tltimo fragmento, de un texto de 1573, muestra la complejidad
que existi6 en las relaciones entre los miembros de la Compaiifa de Jests
y las mujeres a lo largo de la segunda mitad del siglo xv1, tanto laicas
como religiosas, abogando por la prudencia en su trato.

4. A modo de conclusion: ;por qué las religiosas buscaban confesores
¢ &
Jesuitas? Algunas hipdtesis

Son varias las causas a las que podemos aludir para tratar de entender
mejor la insistencia de estas mujeres para ser asistidas en la confesién por
miembros de la Compania de Jesus, pero tal vez serfa mds interesante
hablar de una mezcla de todas ellas, cada una con sus propias alteraciones
en funcién de la persona, el tiempo y el espacio.

Desde la perspectiva jesuita, la confesién traté de establecerse como
una prdctica curativa. En este sentido, y frente a la tradicién medieval
evitaban actuar como jueces que tasaban el pecado. Se buscaba que el

54. ARSI, Hisp. 132, ff. 10-11, carta a Claudio Acquaviva. 2 de junio de 1586.
55. ARSI, Hisp. 131, ff. 223-226, carta a Claudio Acquaviva. 11 de febrero de 1586.
56. ARSI, Hisp. 139, ff. 178-179, carta a Clauvio Acquaviva. 6 de marzo de 1596.
57. ARSI, Hisp. 118, f. 241, carta a Juan de Polanco. 22 de febrero de 1573.
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confesor no infundiese temor, sino confianza, siendo capaz de aliviar la
vergiienza y el malestar del penitente.”® Sin embargo, eran conscientes de
que no todos estaban preparados para confesar. Segtin Juan de Polanco,
un buen confesor necesitaba de sabidurfa, humildad y prudencia para
actuar, en caso de duda, «hacia la direccién mds humana».’® Tal vez
este cardcter sensible y compasivo, mds humano, era el que animaba a
las mujeres, y especialmente a las religiosas, a tomar a los jesuitas como
sus directores espirituales.

Por otro lado, mds alld del cardcter comprensivo de los confesores
jesuitas, también fue importante su preparacién para esta ocupacidn.
La Companfa de Jests naci6 en un contexto histérico que invitaba a
una buena formacién, en pleno Renacimiento humanista.®* Ademds,
los propios jesuitas requerfan de ciertos conocimientos para poder llevar
a cabo la labor apostdlica a la que estaban dispuestos y, en el contexto
de necesidad formativa, surgieron sus colegios® y su propio programa
pedagdgico. Este, recogido en la Ratio Studiorum,* establecia una for-
macién completa en Humanidades, Filosofia y Teologfa.® La suma de
estos factores, el cardcter humano y la propia formacién de los jesuitas
pueden explicar el porqué de la insistencia de las religiosas para contar
con su asistencia.

Pero, también pudieron darse motivos particulares para esta pre-
dileccidén: relaciones previas con los jesuitas, por ejemplo, siendo hijas

58. O’MALLEY, Los primeros jesuitas, pp. 174-178.

59. Juan de Poranco, Directorium breve, ad confessarii, ac confitentis munus recte
obeundum., A. Blado, Roma, 1554, Cita tomada de: idem.

60. Javier VERGARA CIORDIA, «El humanismo pedagégico en los colegios jesuiticos
del siglo XV1I», Studia Philologica Valentina, 10/7 (2007), p. 172.

61. Ibidem, p. 176.

62. Su elaboracién definitiva, en 1599, fue el resultado de un proceso de prueba
y error que se dilaté durante afios. Conté con un total de treinta reglas y preceptos,
conocida como: Ratio atque Instituto Studiorum Societatis lesu.

63. Josep Maria MARGENAT PERALTA, «El sistema educativo de los primeros jesui-
tas», Arbor, 192/782 (2016).
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de confesién que querfan continuar su relacién confesional tras su
entrada en la vida claustral, o por amistades y afinidades de cualquier
tipo. Sin embargo, no debemos perder de vista otras posibilidades que
guardaban relacién con la propia obediencia de las monjas a sus supe-
riores masculinos. Aunque la Compaiifa de Jests procuré asegurar esta
obediencia a través de sus reformas, es posible que contar con confesores
jesuitas limitase la capacidad de intervencién de los prelados directos
en la comunidad. La labor confesional llevaba a una presencia habitual
del confesor en el convento, la cual pudo animar a algunas religiosas a
tratar de nombrar a jesuitas, evitando asi a los confesores de su propia
orden, que podfan limitar su autonomia. Aunque a los miembros de la
Compaifia, en tanto que hombres, religiosos y sus confesores, también
se les debia obediencia, segufan sin ser sus prelados directos.

Responder a los motivos que llevaron a estas religiosas a preferir a
los jesuitas es una cuestién que sigue abierta a la investigacién, pero los
documentos estudiados permiten afirmar que ellas utilizaron todos los
medios a su alcance para mantenerlos como sus confesores: buscaron
amparo en personas de autoridad, persistieron en sus misivas y alabaron
la labor de los jesuitas. Asimismo, parece posible afirmar que las limita-
ciones establecidas por las diferentes normativas no lograron acabar del
todo con esta asistencia, pues el proceso de alejamiento se alargé en el
tiempo y se llevd a cabo «poco a poco».
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La vida religiosa femenina en el siglo xvii,
segtn el jesuita cataldn Antonio Codorniu

MARIA DE LOS ANGELES PEREZ SAMPER

Resumen

La presencia de San Ignacio de Loyola en Catalufia no se reduce a unos afios
del Quinientos. A través de sus libros y a través de sus hijos los jesuitas su
presencia se mantuvo durante siglos. Un caso notable en el siglo XVIII fue
la vida y la obra del padre Antonio Codorniu, que tanta influencia tuvo por
largo tiempo en multiples sectores de la sociedad catalana. Uno de sus libros
lo dedicé el padre Codorniu a la vida religiosa femenina: Examen de las que
quieren ser monjas, utilisimo a las que ya lo son (Barcelona, Viuda de Marti,
1763). Pretendia que las mujeres decidieran libremente, guiadas por Dios,
pero también por la razén y el sentido comun. Siguiendo la doctrina de la
Iglesia, pero también el espiritu del siglo, defendia la libertad de las mujeres
para elegir sin presiones entre el matrimonio y la vida religiosa.

Palabras clave:
Mujeres, Religion, Siglo XVIII, Jesuitas, Codorniu.

La presencia de San Ignacio de Loyola en Catalufa no se reduce
a unos afios de comienzo del siglo xv1, de los que ahora celebramos el
quinto centenario. A través de sus libros y a través de sus hijos los jesuitas
su presencia se ha mantenido por cientos de afios, hasta el dia de hoy.
Es muy interesante observar esa profunda huella en tierras catalanas a
través de multiples ejemplos. Un caso notable ya en el Setecientos fue
la vida y la obra del padre Antonio Codorniu, que tanta influencia tuvo
por largo tiempo en multiples sectores de la sociedad catalana.

Antonio Codorniu fue un jesuita cataldn del siglo XVIII, destacado
como filésofo y escritor. Para alguna de sus obras utilizé el seudénimo de
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Fausto Agustin de Buendifa. Marcelino Menéndez Pelayo le calificé de
«ingenioso moralista» y le llamé «el Gracidn del siglo XVIII»." Nacido en
Barcelonael 11 de mayo de 1699, la mayor parte de su vida vivié en Catalu-
fia, hasta la expulsién de la Compafifa en 1767, en que fue enviado a Italia.

A los veinte afios ingresé en la Compania de Jesus, el 31 de mayo
de 1719 en Tarragona. Cursé filosofia en Urgel, para ensenar luego
retérica y humanidades en Lérida. Estudié después teologia en Valencia
y fue ordenado sacerdote en 1728. Ensené en Gerona, en Tarragona
y en Barcelona, donde hizo la profesién solemne el 25 de agosto de
1735. Pasé a Gerona en 1736 y alli permanecié hasta la expulsién de
1767, los dos primeros afios como profesor de teologia y de moral, y
los restantes como bibliotecario, confesor y director espiritual de gentes
de todas clases, estudiantes, militares, religiosas.

Los mds de treinta aflos en Gerona son descritos por Hervds en dos
etapas: primero se aplicé con particular empefio a las ciencias sagradas,
después de concluir los estudios de filosofia y teologia. En una segunda
etapa, «[a]bandonado el magisterio de las ciencias, se empleé celosa-
mente en los ministerios apostélicos de confesién y evangelizacién».?

Ademds de sus actividades en Gerona y sus numerosas publicaciones,
fue examinador sinodal de varias didcesis. Estuvo muy préximo al circulo
intelectual creado por José Finestres en la Universidad de Cervera y fue
miembro de la Academia del Buen Gusto de Zaragoza. Fernando VI lo
comisiond para reunir todos los documentos relativos a la historia civil
y eclesidstica de la didcesis de Gerona. Sus multiples proyectos quedaron
truncados por el decreto de expulsién de los jesuitas. En 1767 hubo de
marchar a Italia. Murié en Ferrara, el 9 de julio de 1770.

1. Marcelino MENENDEZ PELAYO, La ciencia espafiola en Edicidn nacional de las
obras completas de Menéndez Pelayo, vol. 60, Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, Santander, 1953-1954, tomo III, p. 78.
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Entre los muchos temas de los que se ocupé destaca el libro dedicado
ala vida religiosa femenina, Examen de las que quieren ser monjas.* Entre
las maneras de vivir en la Espana Moderna, la vida religiosa era una de
las mds consolidadas y extendidas. Mujeres en monasterios y conventos
habia muchas, en érdenes religiosas muy variadas, cada regla con sus
peculiaridades de espiritualidad y de vida.” Desde finales del siglo XVI
en Espafia el modelo por excelencia de santidad femenina fue Teresa
de Avila. La vida religiosa femenina durante la época moderna generé
un rico y variado discurso eclesidstico. La obra de Codorniu se inserta
en ese contexto.

El mensaje principal de la obra consistia en que no se trataba de
conseguir que hubiera muchas monjas, sino que lo importante es que
fueran buenas monjas:

Como sea cierto, que al mundo cristiano no le estan 4 cuenta muchas Monjas,
sino buenas Monjas: para cooperar 4 que las tenga muy religiosas, y santas,
resolvi servirle con este exdmen, que espero leerdn con atencion las sefioritas
pretendientes del velo, y mucho mas los confesores de menos luces.

Codorniu basaba su obra en multiples fuentes, especialmente las
Sagradas Escrituras y los Padres de la Iglesia, también en escritos de
santos, particularmente como buen jesuita que era en San Ignacio de

Dominguez, dirs., Diccionario Histdérico de la Comparita de Jesis, Institutum Histo-
ricum, SI-Universidad Pontificia de Comillas, Roma-Madrid, 2001, pp. 832-833;
Antonio ASTORGANO ABAJO, s.v. «Codorniu, Antonio», en Diccionario biogrdfico de la
Real Academia de la Historia, https://dbe.rah.es/biografias/20117/antonio-codorniu.

4. Antonio CODORNIU, Examen de las que quieren ser monjas, utilissimo a las que ya lo
son. Dedicado a la Virgen de las virgenes Maria Madre de Dios, Viuda de Martf, Barcelona,
1763, reimpresa varias veces en el siglo xix: Antonio Oliva, Gerona, 1825; Juan Francisco
Piferrer, Barcelona, 1830; J. F. Ferrer, Gerona, 1830 y Tip. Catdlica, Gerona, 1877.

5. A. Atienza Ldpez, ed., Mujeres entre el claustro y el siglo. Autoridad y poder en el
mundo religioso femenino. Siglos XVI-XVIII, Silex, Madrid, 2018.

6. CODORNIU, Examen de las que quieren ser monjas, Prélogo, p. 10.
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Loyola, también San Francisco de Borja, y en escritos de santas, sobre
todo Santa Teresa de Jests, modelo por excelencia para todas las re-
ligiosas, y también Santa Clara de Asis y Santa Magdalena de Pazzis.

En el prélogo del libro comenzaba por dar una serie de consejos a las
muchachas que crefan tener vocacién y deseaban entrar en el convento,
en funcién del ambiente social y religioso de la época. En primer lugar,
les aconsejaba no dejarse llevar de la emocién, pues es necesario obrar
con serenidad, para que la decisién fuese fruto de la razén y no de una
emotividad pasajera. El segundo consejo que les daba era no entrar en
el convento para escapar de casa, tratando de evitar el control familiar.
El tercer consejo era no hacerse monja por temor a no casarse, pues
en un tiempo en que el destino comuin de las mujeres era el matrimo-
nio, la preocupacién por no encontrar un buen marido podia llevar a
tomar la resolucién de evitar el desaire refugidndose en el convento.
Estos consejos se referfan a los principales motivos que el padre Co-
dorniu consideraba que podian conducir a falsas vocaciones, aunque
aceptaba que en ocasiones podian ser la via que acabara induciendo a
una verdadera vocacidn.

Daba también consejos a los confesores y directores espirituales.
La primera advertencia consistia en saber distinguir la voz de Dios, la
segunda ser pacientes y dar tiempo a que las primeras impresiones se
afirmasen y consolidasen. La tercera aludia a la pardbola del grano de
mostaza, que es un grano muy pequefio y acaba siendo un gran drbol,
de la misma manera era necesario dejar crecer la vocacién religiosa para
que alcanzara su plenitud. Hay que dejar obrar a Dios: «El espiritu de
Dios no depende de grandes, ni pequenas ocasiones: hace lo que quiere,
y como quiere; y cuando es servido, de una chinita hace un gran monte
capaz de llenar toda la redondez de la tierra».” En cuarto lugar recomen-
daba utilizar como indicio de verdadera vocacién plantear a la aspirante
a religiosa que renunciara a vestir a la moda, pues si se avenia a pasar

7. Ibidem, p. V1L
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la prueba era garantia de buena disposicién y si se resistia dificilmente
lograrfa adaptarse a la vida conventual.

Consideraba Codorniu que la vocacién era un camino en el que se
habia de avanzar progresivamente, entrenando la voluntad «no solo en
la privacion de lo que es malo, sino tambien de lo que es bueno».® Para
llegar a conseguir el completo control y sometimiento, «porque deja de
hacer su voluntad propia por hacer la voluntad de Dios, declarada por
la voz de su padre espiritual».’

Advertia que era imprescindible presentar la vida religiosa con rea-
lismo, evitando idealizaciones que hicieran creer a las jévenes aspirantes
que la vida de una monja es «como de una santa pintada en un cuadro,
que ni se duele, ni apetece, ni tiene pasiones, ni tentaciones».'” Habia
que saber distinguir la verdadera vocacién y desestimar la falsa, pues
el acierto afectaba no solo a la joven que entraba en el convento, sino
también al resto de la comunidad, empezando por la superiora, pues
«de aqui proviene que las tales andan despues tristes, é inconsolables
en la clausura, y las pobres preladas amargas y afligidas, por haber de
aguantar unas sibditas descontentas»."'

Segtin el padre Codorniu, la responsabilidad de los confesores era
muy grande. Les advertia que de ellos dependian las vocaciones religiosas
y que tenfan obligacién de hablar con claridad a las jévenes, precisamente
por tratarse de un asunto tan delicado para la Iglesia como era la vida
consagrada femenina. En su opinién era mejor retraer que atraer,
pero conservando siempre el equilibrio al presentar de manera im-
parcial las ventajas y las desventajas de la vida religiosa. Consideraba
a las mujeres valerosas y sufridas, perfectamente capaces de asumir la
clausura y la austeridad de las reglas de las diversas érdenes, incluso
de las mds rigurosas. Y, en cualquier caso, como sefialaba, «la vida

8. Ihidem, p. IX.
9. Ihidem, p. X.
10. [bidem, p. XI.
L1. Ibidem, p. XI1.
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religiosa no es de precepto, sino de consejo, y por consiguiente de
voluntaria eleccién».

Cerraba el prélogo confiando en que la lectura de su libro, por parte
de las jévenes y de sus confesores, contribuyera a separar el grano de
la paja, diferenciando claramente entre las vocaciones verdaderas y las
falsas, para bien de todos.

El capitulo I se titulaba «Dignidad de este estado, segtin la estimacién
de los hombres». Segun el padre Codorniu ser monja era el «mas digno
estado en la estimacion de los hombres. De tal suerte veneran estos 4 la
que deja el siglo por la clausura, que lo mismo es verla vestir el hdbito,
que tenerla por santa, y encomendarse al fervor de sus oraciones. Y
verdaderamente con razon, porque contemplan en ella una esposa de
Jesucristo».'?

Ser esposa de Cristo era tan alta dignidad que despertaba en las
gentes gran respeto y consideracién, pero suponia también deberes y
sacrificios, especialmente, renunciar al mundo. En el siglo del placer y la
felicidad, la decisién de una joven de encerrarse en un convento resultaba
admirable para muchos: «Se pasman de que una delicada doncella, y
muchas veces noble, y hermosa, se determine 4 renunciar para siempre
las licencias del matrimonio, las galas, los festines, la libertad y todas las
diversiones, que puede ofrecer el mundo»."

Pese al sacrificio que suponfa renunciar al mundo, el Padre Codorniu
destacaba las ventajas de casarse con un Esposo Divino. Frente a los
problemas y disgustos que muchos maridos ocasionaban a sus mujeres,
la religiosa disfrutaba de un Divino Esposo «que no la amard menos en
la enfermedad, que en el tiempo de la salud, ni en la vejez, que en la
primera edad. Un esposo, que le serd siempre leal, y tan amoroso, que
nunca llegue 4 darle la menor pesadumbre».' En conclusidn, la ventaja
de hacerse monja era clara.

12. Ibidem, pp. 1-2.
13. lbidem, p. 2.
14. Ibidem, p. 5.
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En el capitulo II, titulado «Dignidad del mismo estado en la esti-
macion de Dios», el Padre Codorniu comparaba la vida de las casadas
con la de las religiosas. Mientras entre marido y mujer surgfan con
frecuencia celos y enfados, nada de eso padecian las monjas. También
evitaban el problema que angustiaba a la mayorfa de las mujeres casadas,
destinadas a ser madres. La fecundidad les generaba muchos dolores
y preocupaciones, pero mayor era la frustracién y la humillacién que
ocasionaba la esterilidad. En caso de tener hijos, a pesar de la felicidad que
suponia ser madre, eran muchas las responsabilidades y los sufrimientos.
También ocasionaban muchas veces sinsabores las relaciones familiares.
Todas las casadas aspiraban a tener un buen marido, pero si tenfan la
suerte de tenerlo, temfan perderlo. Y si padecian las consecuencias ne-
gativas de tener un mal marido, a estas se sumaba haberlo de soportar
hasta la muerte.

Las ventajas de ser monja resultaban evidentes para el jesuita An-
tonio Codorniu. Las religiosas se casaban con el mejor esposo, que les
aseguraba amor y fidelidad: «No temas que te deje por otra, como hace
cada dia la infidelidad de los hombres: porque yo soy fiel, y verdadero»."

El capitulo III estd dedicado a la «Arduidad de este estado en ge-
neral» y el autor trata sobre el discernimiento. Hace una llamada a las
aspirantes a religiosas a que reflexionen. «Porque os hago saber, que si
lo que mucho vale, mucho cuesta, no os ha de salir barata esa vuestra
resolucién».'®

La vida religiosa es un camino de perfeccién y no es ficil. Por tan-
to, hay que pensar mucho y bien la decisién que se toma. Codorniu
recomendaba seguir una serie de pasos, primero y principal recurrir a
la oracién para recibir la iluminacién divina. Aplicar también la razén
humana a considerar las diversas alternativas, considerando si se ve capaz
de preferir mejor «el trabajo que el ocio, la modestia que las galas, el retiro

15. lbidem, pp. 13-14.
16. lbidem, pp. 14-15.
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que la publicidad, el oratorio que los festines». Analizar serenamente
si la decisién es libre o fruto de influencias ajenas. Sopesando los pros
y los contras las j6venes aspirantes debfan por fin decidir libremente: «Si
observais, que el mundo, y todas sus pompas os saben a vanidad, y mentira,
y las mdximas de la virtud a gozo, y tranquilidad, alegraos, y dad gracias a
Dios, que esa es muy buena sefal de vocacion verdadera».” Después de
este proceso de reflexién personal solo quedaba consultar con el confesor
y con su aprobacién hacerse monja con la bendicién del Sefior.
Solventado el tema de la vocacién, Codorniu abordaba el tema de
los tres votos a los que se comprometia una religiosa y comentaba las
principales virtudes que debia tener y practicar. En el capitulo IV trataba
«De la castidad». Primer deber de una monja era guardar la castidad
digna de una esposa de Jesucristo, que debia ser absoluta y perfecta. Para
mantener tan gran exigencia la religiosa debia ser muy prudente. Con
este fin el jesuita recomendaba el mdximo recato, mucha modestia y
continuo recogimiento. Para ello convenia inspirarse en Jests y Marfa:

Substituya 4 la adulacion del espejo la vista de Cristo crucificado, y en este
espejo divino conocerd lo mucho que vale, y cuesta su alma. Substituya
una imagen de la santisima Virgen, imitando la modestia de sus castisimos
ojos, merecerd su asistencia en la peligrosa batalla de la castidad.'

No hablary no oir eran, en opinién del padre Codorniu, recetas seguras
para mantener la castidad. Tener la boca cerrada, hablar poco y solo lo propio
de una esposa del Sefior. Tener los oidos cerrados a las charlas mundanas
y solo abiertos al mensaje evangélico. Por ello el jesuita aconsejaba poco
locutorio, pues se hablaba demasiado y se escuchaba lo que no se debia.
Recurria al ejemplo de dos santas insignes, Santa Marfa Magdalena de
Pazzis, que solia decir qué mds quisiera muchas horas de purgatorio, que
una de locutorio, y santa Teresa de Jestis, a quien mandé el jesuita Baltasar

17. Ibidem, p. 19.
18. Ibidem, p. 28.
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Alvarez, su director espiritual, que se apartase de las conversaciones, lo
que a la santa se le hacfa muy duro obedecer, pero Jests se le aparecié y
le dijo: «Desde hoy tu conversacion ha de ser con los angeles»."”

No era fdcil lograr la perfeccién de la castidad por ello —decia el
jesuita—: «Si teneis demasiada esperiencia de vuestra fragilidad, que-
daos enhorabuena en el siglo, y tomad otro estado: pues como ensena
el apostol, mas vale casarse, que abrasarse. Toda continencia es dén de
Dios, y dén sefaladisimo la perpetua castidad».*

Muy duro era Codorniu condenando los abusos de la influencia de
los padres, los tutores y los confesores sobre la voluntad de las mucha-
chas, para obligarlas a profesar contra su inclinacién:

Y vosotros, 6 padres, y los que estais en su lugar, no arrastreis vuestras
hijas con ruegos, con promesas, y con ningun género de artificios al estado
religioso, porque en cierto modo es ponerlas 4 riesgo de la eterna conde-
nacion. Y si les haceis violencia, incurris en la terrible excomunion, que
fulmina el sagrado concilio de Trento: y no solo vosotros, sino tambien
todos aquellos, que concurren 4 lo mismo con su consejo, auxilio, favor,
aprobacion, autoridad, 4 otro cualquier medio en caminado 4 este fin. Y
esta excomunion no solo comprehende 4 los que obligan, 6 cooperan de
cualquier modo, aunque sea con sola la presencia, si estan informados de
lo que pasa, 4 que la doncella, 6 viuda haga por fuerza la profesion, sino
tambien 4 que tome el habito, y se entre 4 religiosa.

Anado, y notese mucho lo que voy 4 decir, que la persuasion importuna
en aquellos, que son Padres, 4 ocupan el lugar de Padres, nada menos en
los confesores, aunque hablando en rigor no sea hacer violencia, es casi
un equivalente de la violencia, y accion sin duda de gravisimo escrupulo,
y que solo cabe en personas, que 6 traen poca cuenta con la salvacion de
su alma, 6 que son de poquisimo juicio. Y 4 la verdad, que si alguna cosa
lo pide grande es la eleccion del estado religioso.?!

19. Ibidem, p. 32.
20. lbidem, p. 35.
21. Ibidem, pp. 40-42.
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Es notable esa defensa tan clara y tan rotunda que hace Codorniu de
la libertad de las jévenes para elegir su camino. Todos deben respetar su
eleccién y abstenerse de influencias y presiones abusivas, que Codorniu
condena y recuerda que la Iglesia castiga con la pena de excomunién. La
nueva mentalidad de la razén y de las luces, mds liberal, mds sensible con
los derechos de todos, también de las mujeres, también de las jévenes,
se revela en las palabras del autor.

El capitulo V estaba dedicado a otro tema clave en la vida conven-
tual, la obediencia. Como decfa el padre Codorniu, el alma de la vida
religiosa es la obediencia. Consideraba obedecer dificil y mds en el caso
de las mujeres que en el de los hombres. Prestar obediencia las mujeres
y mandar a mujeres eran cuestiones complicadas, pero en opinién de
Codorniu eso no se debfa al hecho de ser mujeres, como crefan muchos,
sino a las costumbres sociales y culturales imperantes en la época, lo
que ¢l llamaba «la notable diversidad de su respectivo modo de vida».

Porque los hombres por lo comun son menos caseros, y viven ordinaria-
mente ocupados en graves, y diferentes negocios. Pero las pobres mugeres
se estan casi siempre en casa, casi siempre en una misma hacienda, y esa de
poca substancia, aunque de mucha conveniencia, y casi siempre con una
misma compafia, y conversacion. Todo lo cual no solo es de su naturaleza
enfadoso, y ocasionado & mover disgustos, y rencillas, sino que tambien
hace mas visibles sus defectos, y nulidades, no habiendo persona, que no
las tenga.”

Relacionaba obedecer en el convento con obedecer en casa. La mu-
chacha que obedecia con facilidad a su madre, seguramente obedeceria
también a la superiora, en cambio, si le costaba obedecer a su madre,
todavia mds le costaria obedecer en el convento. Similar comparacién
establecia entre las buenas relaciones con sus hermanas en el 4mbito
doméstico y con las otras hermanas en la casa religiosa, donde deberia

22. Ibidem, pp. 46-47.



248  Lavida religiosa femenina en el s. XVIII, segiin el jesuita catalin Antonio Codorniu

convivir con muchas mds monjas y muy diferentes, resultando muy
complicado vivir en unién y caridad con las que entonces se convertirfan
en sus nuevas hermanas. Lograr esa buena convivencia fraternal convertia
la vida de la comunidad en «una vida de cielo».

La obediencia era, pues, virtud esencial en una religiosa. Citaba
Codorniu a un santo destacado de la Compafifa de Jesus: «La obedien-
cia, dice san Francisco de Borja, es barca segura, que siempre arriba al
puerto de la salvacién».”

El capitulo VI lo titulaba «Dificultades de la obediencia, y caridad».
Comentaba el jesuita las dificultades que la nueva religiosa hallarfa en la
relacién con la superiora, que unas veces serfa una mujer «pacifica, amo-
rosa, y prudente» y otras, en cambio, una mujer «necia, iracunda, y sin
entrafias». Dificultades surgirfan también en el trato con las companeras,
que unas la alabardn y otras la criticardn. El padre Codorniu recomendaba
paciencia, esforzarse siempre en perdonar y tener caridad con todas: «As{
que debeis perdonar, y amar de corazon a quien os injurid, si quereis que
Dios os ame, y perdone. Insistid una y otra vez en este generoso acto de
caridad, hasta despedir de vuestra alma la menor sombra de aversion,

porque escrito estd que no hay ira, como la ira de la muger. (Eccl.5: 25)».%

El capitulo VII estaba dedicado a la virtud de la humildad. Ponia
como ejemplo a la Virgen Marfa, mujer humilde, y glosaba el canto
del Magnificat en que Dios mira la pequefiez de su esclava y por ello la
llamardn dichosa todos los siglos. Codorniu coloca la humildad como
fundamento de todas las virtudes. Y para mayor precisién define la
humildad, siguiendo a San Agustin, como «aquel conocimiento justo,
y juicio recto, que ilustrado de la f¢, mira, y toma las cosas, no por lo
que parecen, sino por lo que son en si».”

Ser humilde significaba no tener en cuenta cosas como la belleza, la
clase social, la jerarquia. Recomendaba realismo, hacer un recto juicio

23. [bidem, pp. 50-51.
24. Ibidem, p. 63.
25. Ibidem, p. 68.
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de las cosas, y estimarlas no por lo que parecen, sino por lo que son
en si. Y seguir siempre el consejo evangélico: «Procurad finalmente ser
antes discipula, que maestra, eligiendo siempre el ultimo lugar, segun
el consejo del Salvador. Y entonces si fuere preciso subir mas arriba,
caminaréis tan segura, como sostenida de la humildad, y llevada de la
mano de Dios».?

El capitulo VIII estaba consagrado a la pobreza y comenzaba expli-
cando el concepto de pobreza religiosa: «Que la substancia de la pobreza
religiosa, a la cual os quereis obligar, consiste en que no tengais propie-
dad, ni dominio de bienes temporales, ni deis, ni tomeis cosa alguna de
dentro, ni fuera del claustro, sin licencia de la prelada, 6 del superior».”

Guardar la pobreza tampoco era fécil. Codorniu advertia sobre cier-
tos lujos admitidos por la costumbre, indicando que no hubiera rastro
alguno de la vanidad del siglo, pues las religiosas debian dar siempre
ejemplo de modestia.

Mds severo se mostraba con las familias de las monjas y con la socie-
dad en general, acusdndolos de no ser generosos con las casas religiosas
que pasaban con frecuencia muchas penurias:

Pero vosotros, 6 padres, y todos los demds, que debeis asistir 4 las Monjas,
sea por obligacion de justicia, 6 por el honrado, y urgente titulo de caridad,
6 decencia: como es esto, que siendo prodigos, y derramados en festines, y
pompas, que muchas veces son evidentes locuras, os mostrais tan escasos,
y menguados con las esposas de Jesucristo? ;Os parece, que concluidos los
gastos de entrada, y profesion, ya no debeis pensar mas en la Monja, como
si encerrarla en el convento fuese lo mismo, que meterla en la sepultura?”®

Tenfan el deber de ser generosos para salvar a las casas religiosas de
padecer falta de recursos y de los problemas que entranaba obligarlas a
trabajar: «Remitirlas al trabajo de sus manos, es no querer considerar,

26. Ibidem, pp. 73-74.
27. Ibidem, p. 78.
28. Ibidem, pp. 79-80.



250 La vida religiosa femenina en el s. XVIIL, segiin el jesuita cataldn Antonio Codorniu

cuan poco vale, siendo por otra parte tan util, el trabajo de la muger, y
no menos el poco tiempo que le queda 4 una Monja, despues de haber
cumplido con el coro, oracion, y otros ejercicios, en que la ocupa la obe-
diencia».” Todavia peor era ponerlas en la necesidad de pedir limosna:
«Permitir que lo busquen ellas, es agravio de la reputacion, porque raro
es el que da movido unicamente de la pura liberalidad, y mucho menos
a muger moza, y menesterosa».”’

Un capitulo que no podia faltar era el referido a la clausura, al que
el jesuita dedicé el IX de su libro. Explicaba la clausura con la cldsica
imagen del jardin cerrado:

Tal debe ser un convento de Monjas, jardin de perfeccion religiosa, que
mantenga siempre vivas, y frescas las azucenas de la castidad, las rosas de la
caridad, las violetas de la humildad, y los lirios de la penitencia. (...) Pero
este no menos delicado, que bello jardin, ha de estar dos veces cerrado,
una por las paredes del monasterio, y otra mas principal por su gustosa
morada en él, abstraccion, y retiro de las cosas del mundo.?!

Hacfa Codorniu un breve repaso a la historia de la clausura, pun-
tualizando que no procedia de Trento, sino que el concilio lo que hizo
fue restaurarla, pues se habia relajado su cumplimiento.

Aconsejaba a las jévenes reflexionar sobre si tenfan inclinacién al
retiro o aficién a la sociedad, advirtiendo que las que eran muy amantes
de salir de casa, de mantener relaciones sociales, de hacer visitas y asistir
a fiestas dificilmente podrian soportar estar encerradas. En cambio, a las
amantes del retiro y del sosiego la clausura les serd una bendicién: «A
esa sepultura del claustro, (asi llama el mundo 4 la clausura) pues 4 esa
sepultura en que viviendo os meteis por el amor de Jesucristo, corres-
ponderd la gloriosa resurreccion con el mismo Cristo».*

29. Ibidem, pp. 83-84.
30. [bidem, p. 84.

31. lbidem, pp. 88-89.
32. Ibidem, pp. 99-100.
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Otro capitulo imprescindible era el dedicado al silencio, el X. Co-
dorniu no negaba las ventajas y alegrias de la conversacién, a la que
definfa como «pasto del alma, delicias del espiritu, balsamo del cora-
zon, y recreacion de la vida».** Sin embargo, la ley del silencio es la que
conviene a una religiosa, que no debe hablar ni en cualquier tiempo,
ni en cualquier lugar, ni con cualquiera persona. La moderacién de la
lengua proporciona grandes bienes al alma. La monja no tiene prohibido
el hablar, «sino el hablar mal, el hablar superfluo, y el hablar fuera de
tiempo, y sazon».* El silencio no debe ser solo exterior, sino interior.
Segtin el jesuita, «solo tiene la virtud del silencio quien calla, y habla,
cuando, y como la regla lo dispone».”” Si el ideal de mujer es la mujer
callada, el ideal de religiosa es la mujer doblemente callada, la que habla
poco y la que habla sobre todo con Dios.

El capitulo XI estd dedicado a la parsimonia, en el sentido de absti-
nencia, que «consiste en moderar el apetito de la gula, no dandole mas
comida, ni bebida, que la que pide la razén».*® Codorniu advierte que
aunque la moderacién en el comer y el beber es conveniente a todas
las mujeres, mucho mds las monjas deben inclinarse a la austeridad y
evitar la gula. Las religiosas ademds de observar los ayunos que ordene
la regla de su orden, deben ir mds alld de lo obligado y contentarse con
la comida comunitaria, sin quejarse, ni murmurar de la calidad, ni
del guiso. La comida y la bebida debe servir no solo para alimentar el
cuerpo sino también el espiritu y asi «con esta santa consideracion os
sabrd mejor, y hard mas provecho la comida ordinaria y tal vez grosera
en la casa de Dios, que la regalada y esquisita en vuestra casa».”” Insistia
en recomendar orden y austeridad y tener especial cuidado con el vino.
Y a las monjas que no estaban obligadas a comer en comunidad, les

33. Ibidem, p. 103
34. Ibidem, p. 106.
35. Ibidem, pp. 108-109.
36. Ibidem, p. 114.
37. Ibidem, p. 115.
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advertfa en guardar igualmente moderacion, sin permitirse caprichos
y golosinas.

Resumia el tema dando tres reglas. La primera sefialando que no se
nace para comer y beber, sino para merecer, y se debe tomar el alimento
para mantener la vida, y no como placer de los sentidos. La segunda regla
recordando que la vida religiosa es escuela de perfeccidn, y si no se pone
freno a la gula, tampoco se podrd poner a la soberbia, a la ambicién, a
la envidia y a otras pasiones. La tercera regla insistiendo en la sobriedad.
Recordaba finalmente la cita de la Sagrada Escritura «Ahora comais,
ahora bebais, comed, y bebed 4 gloria del Sefor» (1. Cor. C.10, v.31).

El capitulo XII se titulaba «De la abnegacion, y la cruz» y trataba
sobre el espiritu se penitencia y sacrificio. Si llevar la cruz es obligacién
de todo cristiano, mucho mds de una religiosa, que debia negarse a si
misma y obedecer a la regla de la orden y a la superiora, considerando que
esa es la expresién de la voluntad de Dios. Ponia por encima obedecer,
recordando que Dios «estima mas la obediencia, que los sacrificios, y
prefiere cumplimiento de su santisima voluntad 4 los ayunos, cilicios,
y disciplinas, y 4 todo género de buenas obras».*®

Lo mds importante para una religiosa es estar siempre bien dispuesta
cada una a llevar su cruz y seguir al Salvador, que la llevé por todos.
Una cruz que no se elige, sino que debe asumirse la que a cada una toca,
convencidas de que Dios siempre ayuda.

El capitulo XIII era la conclusién de la obra y el padre Codorniu
resumfa su mensaje:

Mi intencion ha sido, confirmaros en vuestra vocacion, si os llama Dios;
no menos, retracros de esa idéa, si Dios no os llama. Pensadlo bien, y
ponderadlo bien, a consulta de este exdmen, que no es mas de un sencillo
espejo de la vocacion, y estado de Monja. Pensadlo bien, y despues de
haberlo reflexionado con madurez, elegid; que de vos sola depende esta
eleccion. Elegid pues, mas no contando con las comodidades de la vida,
sino con la mayor seguridad de la salvacion del alma. (...)

38. lbidem, p. 127.
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Yo confieso, que la virginidad, segun todos los santos padres, es imitacion
de la vida angelica (...) Si todos estamos obligados 4 lo bueno, nadie gene-
ralmente hablando, estd obligado a lo mejor. (...) Si me pedis parecer, os
diré con el apéstol (Marcos, c.3, v.15) que os hagais Monja (...) Pero al
mismo tiempo afiadiré con el mismo apéstol, que cada uno tiene su dén
de Dios, y no le tienen todos para guardar perpetua castidad. Ved si vos
le teneis, 6 fundada esperanza de poderlo conseguir, y nada menos para
observar la respectiva pobreza, obediencia, y clausura. Si hallais que no,
quedaos con la bendicion de Dios en el mundo. Si hallais que si, tened por
cierto, que os llama el Sefor 4 la vida religiosa: y recibiendo desde ahora
los placemes, y enhorabuenas del cielo, y de la tierra, de los angeles, y de
los hombres, seguid hasta la muerte el llamamiento de Dios.

El padre Codorniu, aconsejando a las religiosas, segufa la doctrina
oficial de la Iglesia, pero en sus opiniones se reflejaba el espiritu del siglo
ilustrado. La evolucidn resulta clara si comparamos su tratado con otros
anteriores sobre el mismo tema, obras como La religiosa instruida, del
franciscano Antonio Arbiol, publicada en 1717%, y Método prictico. ..
para la instruccidn de religiosas, del jesuita Pedro de Calatayud, de 1749.

39. Fray Antonio ARBIOL, La religiosa instruida con doctrina de la sagrada escritura,
Herederos de Manuel Romdn, impresor de la Universidad, Zaragoza, 1717. Vid Marfa
Angeles PEREZ SAMPER, «Camino de santidad: La religiosa instruida de Antonio Arbiol
(1717)», en 1. Arias de Saavedra Alias, E. Jiménez Pablo y M. L. Lépez Guadalupe
Mufioz, eds., Subir a los altares. Modelos de santidad en la Monarquia Hispdnica (s.
xvr-xvirr), Universidad de Granada, Granada, 2018, pp. 109-131.

40. Pedro de CALATAYUD, Methodo prdctico y doctrinal, dispuesto en forma de cat-
hecismo por preguntas, y respuestas, para la Instruccion de Religiosas en las obligaciones
de su Estado, y en el camino de la perfeccion, y para que sus Confessores puedan con mds
expedicidn, prdctica y alivio entender, y gobernar sus conciencias. Imp. Compaifa de la
Buena Muerte, Valladolid, 1749. Vid. Marta JIMENEZ SAENZ DE TEJADA, «Instruir y
confesar monjas: El Método préctico y doctrinal... para la instruccién de religiosas. . .,
de Pedro de Calatayud», en J. ]. Iglesias Rodriguez y I. M. Melero Mufioz, coords.
Hacer historia moderna: Lineas actuales y futuras de investigacidn, Editorial Universidad
de Sevilla, Sevilla, 2020, pp. 1121-1133.
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Antonio Codorniu se muestra realista y prdctico, respetuoso con la li-
bertad de la mujer para elegir entre casarse o hacerse religiosa. Advierte
a los padres para que respeten la inclinacién de sus hijas y advierte a los
confesores para que no se impongan. Informa a las aspirantes a monja
sobre los tres votos de castidad, obediencia y pobreza e insiste en la
clausura, el silencio y la austeridad. Aconseja la vida consagrada, pero
reconoce que cada mujer tiene su camino y lo importante es acertar a
seguirlo. Y al final lo deja todo en manos de Dios.
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Resum

Amb aquest article fem el seguiment de les visites pastorals realitzades a les
parroquies de les Valls d’Andorra entre els anys 1690 i 1831 a partir de les
anotacions deixades en els llibres sacramentals, constatem la seva periodicitat
quasi anual seguint la normativa de la sessié XXIV del Concili de Trento (a
diferencia d’altres exemples de parroquies del Principat de Catalunya) i ho
emmarquem en el context derivat del fet que el bisbe d’Urgell era (i és, encara
avui dia) consenyor de les Valls d’Andorra.

Paraules clau: Andorra, visites pastorals, llibres sacramentals.

Aquesta comunicacié pretén apropar-nos al paper que van tenir les
visites pastorals a les Valls d’Andorra en ¢poca moderna a partir de la
informacié continguda en els llibres sacramentals. El projecte «Estudi
demografic de '’Andorra moderna (segle xvi-1830)»' ens permet fer un

1. Aquest projecte resta sota la subvencié del Ministeri de Cultura, Joventut
i Esports del Govern d’Andorra (APTA XXX-AND/2019) i del projecte «Agentes
e Instituciones en la red catalana del Mediterrdneo. S. XVI-XVIII)» (PID 2021-
126340NB-100) i s’inscriu en el marc del Grup d’Estudis d’Historia del Mediterrani
Occidental (GEHMO) de la Universitat de Barcelona, reconegut com a grup consolidat
i finangat per la Generalitat de Catalunya (referéncia 2021SGR00685).
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seguiment exhaustiu d’aquestes visites a través de les sis parroquies histori-
ques en que es dividien les Valls d’Andorra en aquella ¢poca: Andorra la
Vella, Canillo, Encamp, la Massana, Ordino i Sant Julia de Loria. No esta
de més recordar que aquestes parrdoquies formaven un deganat dins del
bisbat d’Urgell i que el bisbe era (i és) un dels dos coprinceps andorrans.
Per altra banda, podrem comparar la periodicitat de les visites a terres
andorranes i alguna de les seves instruccions amb un exemple provinent
del bisbat de Barcelona, el de la parrdoquia de Sant Just Desvern.

El fet que 'estudi demografic andorra en curs abasti les sis parroquies
que, en ¢poca moderna, integraven el Principat d’Andorra i que, per tant,
disposem de tots els seus llibres sacramentals, ens dona la possibilitat
d’analitzar unes visites pastorals en un territori que podem homologar a
una comarca catalana i poder defugir les particularitats que hom pugui
trobar en una dnica parroquia.

1. Context historic

En el cor de la serralada dels Pirineus, els andorrans gaudien de
nombrosos privilegis arrelats de '¢poca medieval.? A més a més, els
avatars de la historia acabaren desembocant en que la jurisdiccié d’aquest
petit paratge fos compartida entre dos senyors: d’una banda, el comte
de Foix que, a final del segle xv1, esdevingué rei de Franga i, de laltra,
el bisbe de la diodcesi d’Urgell.

Aquest entramat tan medieval es veié substancialment modificat
durant els temps moderns, car s"ana construint alldo que avui anomenem
estat. Mentre es debilitaven els poders superiors al monarca (Papat i
Imperi), ell mateix enfortia els inferiors.> Aquest complex procés, les
infinites derivades del qual se’ns escapen en aquesta comunicacid, té dues

2. Susanna VELA, «Andorra entre els segles XII-XV», a E. Belenguer i S. Vela,
coords., Historia d’Andorra. De la Prehistoria a l'edat contemporania, Edicions 62,
Barcelona, 2005, pp. 105-152.

3. Bernardino Bravo, Historia de las Instituciones politicas de Chile e Hispanoaméri-
ca, Editorial Andrés Bello, Santiago de Chile, 22 ed. 1993, p. 31.
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arestes importants que estan directament relacionades amb el tema que
tractarem. Primerament, el privilegi del patronat reial que el Sant Pare
cedf a alguns monarques, com I'hispanic, perqué¢ nomenessin diverses
autoritats eclesiastiques, entre les quals hi havia els bisbes; i segonament,
la irrupcié amb forca durant els primers decennis del segle xv1 de les
diverses reformes eclesiastiques que esmicolaren la suposada unitat
cristiana: luteranisme, anglicanisme i calvinisme dibuixaren un subs-
tancial canvi de paradigma. Aquesta segona aresta s’intenta contrarestar
en el mén catolic utilitzant dues potents eines: la companyia de Jesds
d’Ignasi de Loiola i la convocatoria del concili de Trento (1545-1563).
D’aquest dltim, i ja per acabar amb aquesta introduccié, entre la molta
normativa doctrinal i dogmatica que en sorgf ens interessen dos punts
que estan molt imbricats amb el nostre tema: es reforga la figura del
bisbe al capdavant de la didcesi* i també s’acorda que s’iniciés una potent
eina de control social amb els sacramentaris. Des de Roma s’aspirava a
saber-ho gairebé tot de tothom per tal de perseguir qualsevol desviacié
de la doctrina. Aix{ doncs, els rectors i els vicaris de les parroquies havien
de proporcionar als bisbes tota la informacié possible sobre matrimonis,
baptismes i defuncions, i aquests havien de marcar les directrius meto-
dologiques i procedimentals a partir de les visites pastorals.’

2. Les Valls d’Andorra

Sense poder aprofundir en qiiestions politiques, institucionals i
econdmiques —totes elles directament relacionades amb la latitud i

4. Primitivo TINEO, «La recepcién de Trento en Espafia (1565). Disposiciones
sobre la actividad episcopaly, Anuario de Historia de la Iglesia, 5 (1996), pp. 241-296;
Josep AMENGUAL, «El concili de Trento, la reaccié catodlica a la Reforma. ;Contrare-
forma?», Revista de Menorca, 97 (2018), pp. 71-94.

5. Xavier SOLA, La reforma catolica a la muntanya catalana a través de les visites
pastorals: els bisbats de Girona i Vie (1587-1800), Associacié d’Historia Rural de
les Comarques Gironines, Centre de Recerca d’Historia Rural (Institut de Recerca
Historica) de la Universitat de Girona i Documenta Universitaria, Girona, 2008;
especialment pp. 126-142.
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Ialtitud—,° ens trobem que el bisbe de la didcesi d’Urgell era consenyor
jurisdiccional de les Valls d’Andorra, a més de ser I'tiltim responsable
eclesiastic de tota la diocesi. Aquesta extensié diocesana feia frontera
amb el regne de Franca enmig d’una escalada exponencial de tensié
bellica entre la monarquia hispanica i la franca durant els segles xv1 i
XVII i era el monarca hispanic qui tenia la potestat de nomenar el prelat
episcopal, mentre que 'altre consenyor fou el rei de Franga —Enric IV
de Borb6— des de final del Cinc-cents.

També hem de tenir en compte que, des de '¢poca medieval, es va
anar construint el concepte de frontera a les dues vessants dels Pirineus; i
a partir del segle xvi1 s’ana imposant la idea de linia de frontera.” Després,
amb la signatura del tractat dels Pirineus (1659) i la feina d’enginyers i
cartografs militars, s’acabara de solidificar.® Tot i aix{, I'area pirinenca
i una bona part de Catalunya foren un focus constant d’inestabilitat,

6. Sense anims de ser exhaustius, citem algunes referencies bibliografiques: Do-
menec BASCOMPTE, «L.’Andorra agricola dels segles XVI al XVIII: entre terres i prats,
Estudis d’Historia Agraria, 18 (2005), pp. 47-65; Jacinto BONALES, Construint fronteres.
Historia territorial de la Vall d’Andorra, Consell General del Principat, Andorra la Vella,
2015; Jordi BUYREU, «Aspectes politics i socials a ’Andorra de 'época modernay, a E.
BelengueriS. Vela, coords., Historia d’Andorra. De la Prebistoria a l'edat contemporania,
Edicions 62, Barcelona, 2005, pp. 217-238; Olivier CODINA, «L’economia andorrana
moderna (1550-1815)», a Belenguer i Vela, Historia d’Andorra, pp. 179-215; Olivier
CopiNa, «Relacions transfrontereres i xarxes transpirinenques. Un exemple andorra
dels segles XVII i XVIII», a J. Danti, coord., L articulacié del territori a la Catalunya
moderna, Rafael Dalmau Editor, Barcelona, 2015, pp. 125-158; Valent{ GUAL i Roser
PuG, «La poblacié andorrana», a Belenguer i Vela, Historia d’Andorra, pp. 153-178;
i Jordi Buyreu, Sonia Guar, Valenti GUAL, Xavier JOrRBA, Raimon MASDEU i Adria
SASTRE, «Estudi demografic de '’Andorra moderna (s. XVI-XIX): estat de la qiiestié»,
Recull de conferéncies 2019/20 — Debats de recerca, 13, (2021), pp. 202-215.

7. Patrice POUJADE, Le voisin et le migrant: Hommes et circulations dans les Pyrénées
modernes (XVIe-XIXe siécles), Presses Universitaires de Rennes, Rennes, 2011, pp. 17-
38. També Patrici Pujapa, «Una historiografia de les fronteres a I'tpoca moderna a
través d’alguns casos iberics», a Indice Histdrico espariol, 129 (2016), pp. 51-76.

8. Daniel NORDMAN, Frontiéres de France: De ['espace au territoire, XVI-XIX siécle,
Gallimard, Parfs, 1998, p. 325.
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amb forta presencia militar i llargs periodes de conflicte bel-lic d’entre
16351 1719.” Aquesta dramatica realitat no impedi que les xarxes co-
mercials entre les dues vessants pirinenques seguissin funcionant i les
Valls d’Andorra en foren un pas important,'® a causa sobretot dels seus
privilegis. Alhora, els canals d’intercanvi de mercaderies a Catalunya es
mantingueren."'

9. Sense poder, ni molt menys, aprofundir en la bibliografia, citem només alguns
titols: Josep Maria TORRAS, La Guerra de Successid i els setges de Barcelona (1697-1714),
Rafael Dalmau Editor, Barcelona, 1999; Antonio EspiNo, Catalusia durante el reinado
de Carlos II: Politica y guerra en la frontera catalana, Universitat Autdonoma de Barcelona,
Bellaterra, 1997; Antoni SIMON, Del 1640 al 1705: L autogovern de Catalunya i la classe
dirigent catalana en el joc de la politica internacional europea, Publicacions de la Univer-
sitat de Valéncia, Valéncia, 2011; Joaquim ALBAREDA, «Els fonaments de 'austriacisme
als territoris de la Corona d’Aragé», a L aposta catalana a la Guerra de Successid, Museu
d’Historia de Catalunya, Barcelona, 2007, pp. 125-137; Jaume DaNTT, «Conflictivitat
social i revolta després del Tractat dels Pirineus», a O. Jané, ed., Del Tractat dels Pirineus a
UEuropa del s. XXI: Un model en construccid?, Museu d’Historia de Catalunya i Generalitat
de Catalunya, Departament de Cultura i Mitjans de Comunicacid, Direccié General
del Patrimoni Cultural, Barcelona, 2010, pp. 245-253; Antoni SIMON, 1640, Rafacl
Dalmau Editor, Barcelona, 2019; Antonio EsPiNO, Las guerras de Catalusia: el teatro de
Marte (1652-1714), Edaf, Madrid, 2014; Fernando SANCHEZ, Catalusia y el Gobierno
Central tras la Guerra de los Segadores (1652-1679), Universitat de Barcelona, Barcelona,
1983; Eva SERRA, «El pas de rosca en el cam{ de l'austriacisme», a J. Albareda, ed., De/
patriotisme al catalanisme, Eumo, Vic, 2001, pp. 71-104; Antoni SIMON, Construccions
politiques i identitats nacionals. Catalunya i els origens de l'estat modern espanyol, Publica-
cions de I’Abadia de Montserrat, Barcelona, 2005; Jaume DANTI, Aixecaments populars
als Paisos Catalans (1687-1693), Curial, Barcelona, 1989.

10. Patrici PojaDa, «El comerg entre guerra i pau als Pirineus catalans abans i
després del Tractat del 1659, a O. Jané, ed., Del Tractat dels Pirineus a I'Europa del
s. XXI: Un model en construccié?, Museu d’Historia de Catalunya i Generalitat de
Catalunya, Departament de Cultura i Mitjans de Comunicacid, Direccié General
del Patrimoni Cultural, Barcelona, 2010, pp. 308-310.

11. Montserrat DURAN, «El crecimiento econdémico de la Catalufia del barroco», a
J. Alcald-Zamora i E. Belenguer, coords., Calderdn de la Barca y la Espania del Barroco,
vol. I, Centro de Estudios Politicos y Constitucionales, Madrid, 2001, pp. 283-304;
Albert Garcia EspucHE, Un siglo decisivo: Barcelona y Catalusia 1550-1640, Alianza
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Els privilegis andorrans sén claus per entendre tot allo que passa
sobretot a partir del segle xviil. Aquests privilegis pactats en els pariat-
ges de finals del segle x111 i que s’havien mantingut fins aquell moment
estaven en perill a causa dels canvis progressius de la idea de frontera i
les conseqiiencies de la guerra de Successié a la corona hispanica. Fins a
mitjan segle xvi1, havien permes introduir el contraban com a element
important de 'economia andorrana. A partir de finals d’aquella centiria,
els patricis de les valls apostaren per anar deixant el contraban, mentre
que una altra part de la societat lluitava per mantenir-lo."

Aixi doncs, durant els inicis del xvii1, amb la guerra de Successid, tot
es complica. Els integrants de les institucions andorranes han de fer mans
i manigues per mantenir la seva independeéncia, que se sosté a partir dels
privilegis. Jugant a dos bandols, (un procés apassionant) aconsegueixen
arribar intactes, no sense sacrificis, al final del conflicte.’® A partir d’aquell
moment, el nou bisbe —Simedn de Guinda y Apeztegui— del bandol
guanyador, aprofitant la conjuntura, es reivindica com a principal garant
dels privilegis de les valls i exerci plenament de consenyor jurisdiccional,
neutralitzant les veus d’alguns integrants de I'administracié borbonica
que pretenien desnaturalitzar completament la consuetud andorrana'

Editorial, Madrid, 1998; Albert GARCIA ESPUCHE, Barcelona entre dues guerres: Economia
i vida quotidiana (1652-1714), Eumo, Vic, 2004; Albert Garcia ESPUCHE, Barcelona
1700, Emptiries, Barcelona, 2010; Antoni SIMON, Els origens del miracle economic
catala, Rafael Dalmau Editor, Barcelona, 2021.

12. Olivier CoDINA, «Ieconomia andorrana moderna. El mén de l'intercanvi»,
a Andorra, un profund i llarg viatge, Govern d’Andorra i Fundacié Credit Andorra,
Andorra la Vella, 2009, pp. 270-277.

13. Sobre aquesta qiiestid, vegeu: Jordi BUYREU, «La Guerra de Successid i les seves
conseqiiencies com a eixos vertebradors del segle XVIII andorra», a A. Puig, Politar
andorra de la antiquitat, govern y religid, dels privilegis, usos, preheminéncies, consuetuds
y prerrogativas de la vall de Andorra, ed. 1. ]. Baiges, Consell General del Principat
d’Andorra, Andorra la Vella, 2015, pp. 59-95; Jordi BuYreu, «Entre Felipe V' y Carlos
III: la Guerra de Sucesién en los Valles de Andorra (1700-1720)», Estudis: Revista de
Historia Moderna, 39 (2013), pp. 173-192.

14. Aqui transcrivim un exemple de Iestrategia del nou bisbe: «... para evitar
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i alhora proclamant-se com element imprescindible a la zona després
de la crisi de 1719." S’inicia aleshores un procés negociador, la punta
d’iceberg del qual va ser un judici que finalitza el 1731 i que garanti els
privilegis andorrans. Ara bé, en aquella frontera ja clarament lineal, el
bisbe i les institucions andorranes es comprometeren a exercir un ferri
control per eliminar el cultiu i el contraban de tabac a les valls, sense
aconseguir-ho plenament'® car les crides a les prohibicions foren una
constant al llarg del segle xvir."”

qualesquiera agravios a la dicha soberanfa, os mandamos, en nombre de su magestad
christianissima y nuestro, no obedescdis orden alguna que no sea expedida por el
rey christianissimo y por Nos o por los ministros nombrados de ambos soberanos;
y qualesquiera que expediere contra vos el intendente general del Principado de
Cathalufa y qualquiera de sus subdelegados os mandamos no la obedezcdis sin dar
parte al rey christianissimo y a Nos, que somos consoberanos de estos dichos Valles
de Andorra», a Cebria Baraut, «Un recull de documents andorrans del segle XVIII»,
Quaderns d’Estudis Andorrans 3 (1978), p. 107.

15. Joan MERCADER, Els capitans generals: el segle XVIII, Teide, Barcelona, 1957,
pp- 71-85; Enrique GIMENEZ, «Contener con mds autoriddad y fuerza. La represién
del austriacismo en los territorios de la Corona de Aragén (1707-1725)», a J. Albareda,
ed., Del patriotisme al catalanisme, Eumo, Vic, 2001, pp. 221-238; Enrique GIMENEZ,
«La postguerra oblidada de Catalunya. La quadruple alianga davant el revisionisme
d’Utrecht (1719-1720)», Afers. Fulls de recerca i pensament, 52 (2005), pp. 623-649;
BuYReU, «La Guerra de Successid i les seves conseqiiencies com a eixos vertebradors
del segle XVIII andorra», pp. 80-84.

16. Rafel EscoBeDO, «El contrabando transpirenaico y el monopolio de tabacos
espafiol durante el siglo XVIII», a J.-M. Minovez i P. Poujade, eds., Circulacié de
mercaderies i xarxes comercials als Pirineus (segles XIII-XIX), vol. I, CNRS-Université
de Toulousse-Le Mirail, 2005, pp. 119-132; Rafael TORRES, «El consumo de tabaco
en Catalufa durante el siglo XVIII», a J. M. Rodriguez i M. M. Gdrate, dirs., £/ mo-
nopolio espariol de tabacos en el siglo XVIII. Consumos y valores: una perspectiva regional,
Fundacién Altadis, Madrid, 2007, pp. 321-330; CoDINA, «L’economia andorrana
moderna», pp. 213-214; David Mas, «La repressié del cultiu i contraban de tabac al
segle XVIIl», Butllet del Comite Andorra de Ciéncies Historiques, 1 (1986), pp. 141-153.

17. Aix{ doncs, per exemple, el 1739 el Consell de la Terra emetia una crida
prohibint el cultiu i comerg de tabac (Arxiu Nacional d’Andorra (ANA), Arxiu de les
Set Claus (ASC), Llibre de Resolucions, fol. 273). El 1765 feia el mateix (Jordi Buy-
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Tot aixd desemboca, d’una banda, en I'intent de blindatge de la
classe politica andorrana, davant hipotetiques futures ofensives de les
monarquies hispanica o francesa i es traduf en la publicacié del Manual
Digest de les Valls neutres d’Andorra. De sa Antiquitat, Govern y Religid,
de sos Privilegis, Usos, Preheminencias y Prerrogativas per part d’Antoni
Fiter i Rossell el 1748. Poc després, el 1764, apareixia E/ Politar d’An-
toni Puig. Ambdues obres sén el producte de I'argumentacié juridica
del procés judicial i, per tant, signifiquen la publicacié de la base legal i
historica que justificava el manteniment dels privilegis i de la neutralitat
andorrana.

Aleshores, d’'una banda tenim que els bisbes de la diocesi d’Urgell,
i consenyors de les Valls d’Andorra, especialment durant el segle xvi,
exerciren un control ferri sobre el cultiu de tabac, aix{ com el seu con-
traban i d’altres productes a les valls per tal de fer complir els compro-
misos adoptats, alhora que impulsaren el manteniment dels privilegis
i edificaren els ciments del futur estatus politic neutral i independent
del Principat d’Andorra, en especial el bisbe de Guinda y Apeztegui.
De l'altra, aquesta posicié preeminent queda encara més reforgada si
inserim en les tensions que hi hagué a la mateixa centdria entre les
posicions regalistes borboniques enfront de I'episcopalisme dels bisbes,
car aquests dltims integraren una clara posicié de forga per augmentar
el seu poder i control sobre les diocesis respectives i reduir-ne, per tant,
la seva dependeéncia sobre el sobira i el Sant Pare.'®

REU, Diplomatari de la Vall d’Andorra. Segle XVIII, Ministeri de Cultura del Govern
d’Andorra, Andorra la Vella, 2012, doc. 76). I en seguim exposant constancia durant
la decada dels anys 80 (ANA, ASC, docs. 1837 1 1848).

18. Joan BADA, «Lesglésia catalana davant la dinastia borbonica i el Decret de Nova
Planta (1701-1726)», a J. Albareda, ed., Del patriotisme al catalanisme, Eumo, Vic,
2001, pp. 239-261; Joan BaDA, «Les relacions entre els bisbes i 'estat a la Catalunya
de la Il-lustracié», Manuscrits. Revista d’Historia Moderna, 20 (2002), pp. 71-89; Joan
Bapa, «El principat episcopal d’Andorra qiiestionat a finals del segle XVIII», Pedralbes.
Revista d’Historia Moderna, 3 (1983), pp. 227-251; BUYREU, «La Guerra de Successid i
les seves conseqiiéncies com a eixos vertebradors del segle XVIII andorray, pp. 89-93.
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Tota aquesta evolucié ens ajuda a entendre el control que els oficials
episcopals, seguint les indicacions del bisbe, exerciren sobre els rectors
urgellencs i que les visites pastorals en sén una clara mostra tal com
veurem a continuacio.

3. Les visites pastorals

La funcié de la visita pastoral era coneixer de primera ma la situacié
de cada parroquia i que cada bisbe hi exercis el seu poder: magisteri, ju-
risdiccié i ordre."”” No ens volem estendre en explicar 'origen i la funcié
de les visites pastorals, ja que el nostre objectiu és, sobretot, veure com
es reflecteixen en els llibres sacramentals andorrans. No obstant aixo, cal
dir que, si bé I'origen de les visites pastorals es remunta a comengaments
del segle v1, els primers registres documentals escrits d’aquestes visites
es conserven a partir de principis del segle x1v.?° Els relats que feien
els visitadors després del seu recorregut per les diferents parroquies es
guarden, en principi, als arxius diocesans corresponents, de manera que
si els volem coneixer de primera ma cal recérrer a aquests arxius. Perd
hem de dir que, en el cas de les Valls d’Andorra, tenim constancia que

19. Lluis MoNjas, Les comunitats parroquials del Baix Llobregat a finals de I'Edat
Mitjana, Publicacions de ’Abadia de Montserrat, Barcelona, 2005, pp. 20-21. També
Xavier SoLA a «Les visites pastorals a Catalunya durant I'¢poca moderna: metodes de
control sobre la parroquia, el clergat i la poblacié», dins de Manuscrits. Revista d’His-
toria Moderna, 25 (2007), p. 188.

20. Citem alguns estudis sobre les visites pastorals a la baixa edat mitjana a les
diocesis catalanes: Susanna VELA, «Visites pastorals a la diocesi d’Urgell. L'exemple
de les valls d’Andorra (1312-1314)», a Annals de I'Institut d Estudis Andorrans, Bar-
celona, 1990, pp. 59-103; Pere BENITO, Les parroquies del Maresme a la Baixa Edat
Mitjana. Una aproximacid des de les Visites Pastorals (1305-1447), Caixa d’Estalvis
Laietana, Matar6, 1992; MONJAS, Les comunitats parroquials, especialment p. 33;
Josep BAUCELLS, «Visitas pastorales: siglos XIV y XV», Memoria Ecclesiae, XV (1999),
pp- 165-294; Christian GUILLERE, «Les visites pastorals en Tarraconaise 2 la fin du
Moyen Age (XIV-XVe). L'exemple du Diocese de Gerona», Mélanges de la Casa de
Veldzquez, XIX (1983), pp. 125-167.
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només es conserven relats corresponents a la baixa edat mitjana (segle
x1v), al segle xv1 i al segle x1x,”' de manera que el perfode que nosal-
tres analitzem, centrat en el segle xvii, només es pot estudiar (i no en
profunditat) a través del seguiment dels llibres sacramentals de les sis
parroquies historiques andorranes.

En aquesta comunicacié ens interessa coneixer especialment la pe-
riodicitat de les visites segons els llibres sacramentals andorrans i com-
parar-la amb I'exemple esmentat del bisbat de Barcelona. Perd també
comentarem aspectes relacionats amb I'evolucid del redactat de les actes
de baptismes, matrimonis i defuncions, a partir de les instruccions que
deixaren els visitadors en alguna de les seves visites.

El concili de Trento celebrat entre 1545 i 1563 va imposar 'obli-
gatorietat que rectors i vicaris portessin llibres de registre dels baptis-
mes i dels matrimonis que administraven als seus feligresos.”” També
va decretar l'obligatorietat de la visita pastoral com a norma.” Ben
aviat, un dels objectius que s’afegeix en les visites pastorals és, primer,
assegurar que es complia amb 'obligacié de portar aquests llibres tal
com varen manar els sinodes diocesans celebrats entre 1564 i 1565*

21. VELA, «Visites pastorals a la didcesi d’Urgell», p. 59.

22. Sessié XXIV de data 11 de novembre de 1563, en concret el decret de reforma
sobre el matrimoni, en els capitols I i II es parla que els rectors tinguin uns llibres
per inscriure matrimonis i baptismes (extret de https://www.emym.org/articulos1/
conciliodetrento.pdf; darrera consulta el 13/09/2022).

23. MONJAS, Les comunitats parroquials, p. 23.

24. C. Gascén i C. Xammar, eds., Les parroquies d’Andorra i Al Urgell al segle
XVI. La visita episcopal del 1575-1576 al bishat d’Urgell, Anem Editors, Montella-En-
camp, 2022. Els llibres sacramentals andorrans que han arribat fins els nostres dies no
mostren identiques cronologies d’inici dels registres: Canillo i Encamp inicien els seus
llibres abans de la finalitzacié del Concili de Trento, 1545 en el primer cas i 1553 en
el segon; Andorra la Vella, Ordino i la Massana inicien els seus llibres passats quasi
cinquanta anys de la finalitzacié del concili, el 1614, el 1618 i el 1621 respectivament,
mentre Sant Julid de Loria no els inicia fins passats poc més de cent anys, el 1670.
Segons el relat de la visita pastoral de 'any 1576, les sis parroquies ja tenien llibres
sacramentals, de manera que ens cal pensar que es van perdre o fulls o llibres sencers
en els casos de les parroquies que comencen més tard.
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i, segon, revisar a cada visita successiva que es portessin d’acord amb
les indicacions vigents a cada moment. El que no podien assegurar de
cap manera les visites pastorals és que s’havien anotat en els llibres tots
els actes sacramentals administrats, ja que no hi havia un doble llistat
per comprovar-ho; els visitadors es limitaven a donar fe que els llibres
estaven redactats seguint les instruccions vigents. D’altra banda, tampoc
no haurien tingut temps de revisar el doble llistat en cas que hagués
existit, ja que una de les queixes habituals dels visitadors era la manca
de temps material per complir amb tots els encarrecs que tenien segons
la normativa de les visites pastorals.

El redactat i el contingut de les actes de baptisme, matrimoni i
defuncié és un dels aspectes sobre el que incidien algunes de les visites
pastorals i que quedava reflectit en els llibres sacramentals. Es dificil de
dir que en els primers anys de registres sacramentals hi hagués algun
tipus de criteri o plantilla uniforme valida, com a minim, no ja per a
tota la provincia eclesiastica Tarraconense siné fins i tot dins de cada
bisbat catala. L’experiencia ens ha mostrat que cada rector i cada vicari
seguia el seu propi model i idioma (llati o catala fins 1818, quan s’hi
imposa el castella), tot i trobar similituds entre diferents clergues d’una
mateixa parroquia o de diferents parroquies. El primer intent de plan-
tilla a seguir en el redactat de les actes el trobem dins del Ritual Roma
de I'any 1614,% perd I'experiencia també ens diu que no va tenir molt
de seguiment, si més no en 'ambit catala, potser per falta de difusid;
és a dir, no hem vist que a partir de 1614 tots els rectors i vicaris que
havien d’inscriure actes sacramentals en els llibres de registre seguissin
escrupolosament les plantilles del Ritual Roma.

En els primers anys després del concili tridenti, finals del segle xv1,
principis del segle xvi1, es deixava constancia en el relat de la visita que

25. Pau V, Rituale Romanum, Ex Typographia Camerae Apostolicae, Romae,
MDCXVII, hteps://docs.google.com/file/d/0ByY I ndAfoS5vby 1 GeVZKWHVIVjA/
edie?pli=1&resourcekey=0-97iQwVttgrISo4zjv4cIRA, pp. 378 a 384; recuperat, dar-
rera consulta el 13/09/2022.
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s’havien revisat els llibres sacramentals o s’insistia en la necessitat de
portar-los. En el cas del bisbat de Barcelona, en la visita pastoral a lazona
del Baix Llobregat de 'any 1636 es va fer constar I'obligacié d’anotar la
visita en els llibres sacramentals.? En el cas de les parroquies andorranes,
la primera anotacié d’una visita pastoral data del 3 de marg de 1690 en
els tres llibres sacramentals de la parroquia de la Massana mentre que,
just un any més tard, el marg de 1691, ja trobem anotacions a tots els
llibres sacramentals de totes les parroquies, excepte la de Sant Julia, que
no hi ha cap anotacié fins el juliol de 1701.*” En qualsevol cas, molt
més tard que el bisbat de Barcelona.?®

A partir del moment que les visites pastorals queden registrades en
els llibres sacramentals podem fer un seguiment de la seva periodicitat
sense haver de recdrrer als relats conservats als arxius diocesans, que,
com hem dit abans, en el cas de les parroquies andorranes no existeixen
(0 no s’han localitzat).” Cal fer notar que, en la majoria de les visites,
els visitadors només anotaven, en els llibres sacramentals, la data de la
visita i el seu cognom; dnicament en aquells casos en que calia deixar
constancia d’algun canvi en el redactat de les actes trobem un escrit més
llarg a carrec del visitador per a coneixement de rectors i vicaris. Si cal,
aquest escrit es repeteix en els tres llibres sacramentals.

26. Raimon MaspEu, «Historia dels llibres sacramentals (parrdoquia dels Sants
Just i Pastor, Sant Just Desvern, bisbat de Barcelona)», Paratge, 29 (2016), pp. 49-60,
especialment p. 55.

27. Per a 1690, Arxiu Parroquial de la Massana (APM), llibres 1 de baptismes, 1
de matrimonis i 1 de defuncions, folis sense numerar; per a 1701, Arxiu Parroquial
de Sant Julia de Loria (APSJL), llibre conjunt de baptismes, de matrimonis (pag. 15)
i de defuncions (foli sense numerar).

28. MaspEu, «Historia dels llibres sacramentals», pp. 54-56.

29. Els documents de les visites pastorals a les valls d’Andorra dels anys 1312-1314
es troben a Iarxiu capitular de Vic, que mai no ha tingut cap competencia episcopal
sobre el deganat andorra (VELA, «Visites pastorals a la didcesi d’Urgell», p. 59). Per al
conjunt del bisbat d’Urgell en ¢poca moderna vegeu: Enric MOLINE, «Les relacions de
les visites ad limina apostolorum dels bisbes d'Urgell, 1597-1821», Urgellia, 111 (1980),
pp- 419-481 i Urgellia, TV (1981), pp. 389-513.
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Val a dir que no hem fet un buidatge exhaustiu de totes les visites
inscrites a tots els llibres sacramentals de les sis parroquies andorranes.
Sén molts llibres i moltes pagines a revisar, per més que haguem esbrinat
les dates de totes les visites registrades. Ens hem limitat a una tria aleatoria
de parroquies i llibres que arriba a pocs més de vuit-cents registres entre
els anys 1690 i 1831. Suficient, perd, per analitzar la periodicitat, quin
és el moment de 'any més habitual en qué es produeixen les visites,
qui sén els visitadors, quines instruccions deixen anotades i si les deixen
anotades a totes les parroquies per igual, que no és el cas.

Hem constatat que, en el cas andorra, rares vegades el visitador és
el mateix bisbe d’Urgell, coprincep de les valls, si més no a partir de les
anotacions que hem trobat en els llibres sacramentals. I en alguns casos
no queda clar si el bisbe ha participat de la visita i les anotacions les ha fet
algy altre en el seu nom o ha estat el mateix bisbe qui ha signat la visita,
com passa amb les dels anys 1722, 1724, 17261 1731 amb Simeén de
Guinda y Apeztegui, la de I'any 1740 amb Jordi Curado i Torreblan-
ca, la de 1748 amb Sebastia d’Empardn y de Loyola, la de 1764 amb
Francisco Ferndndez de Xdtiva i Contreras, la de 1773 amb Joaquin de
Santiydn y Valdivielso, la de 1781 amb Juan Garcia y Montenegro, les
de 178511790 amb Josep de Boltas i Vélez o les de 1798, 1802 i 1806
amb Francisco de la Duena Nova y Cisneros. En algun d’aquests casos
es tractava de la primera visita a les valls andorranes després que el bisbe
hagués pres possessi del seu carrec episcopal, de manera que és possible
que el bisbe tingués un interes especial en ser ell qui fes la visita; malau-
radament, les anotacions en els llibres sacramentals no sén prou explicites
o entenedores. En qualsevol cas, la majoria dels visitadors sén preveres,
rectors i vicaris de dificil identificacié només a través de les inscripcions
en els llibres ja que habitualment només hi consta un dels cognoms.

4. El redactat de les actes sacramentals

Cal recordar que un dels objectius del registre obligatori de baptismes
i matrimonis era verificar documentalment els casos en que es «denun-
ciava» un probable casament consanguini o afi, que després del concili



Joro1 BuyREU, SONIA GUAL, VALENTI GUAL, XAVIER JORBA, RAIMON MASDEU 1 ADRIA SASTRE 269

de Trento s’havia rebaixat del vuite al quart grau de consanguinitat (en
que els avantpassats comuns dels conjuges eren els rebesavis, és a dir,
cinc generacions enrere) o afinitat. Si no es tenia documentacié era
dificil refiar-se només de la memoria dels familiars i, per altra banda,
per aconseguir la dispensa per casar-se calia un expedient que justifiqués
el parentiu. En el cas andorra, els canvis de cognoms pels noms de les
cases no facilitaven la recerca genealogica. Aixo fa, per exemple, que els
primers casaments en qué es detecta una consanguinitat i esta anotada
en el registre corresponent siguin tardans i datin de 'any 1627 a la pa-
rroquia d’Encamp i del 1637 a la parroquia de Canillo, que sén les dues
parroquies en que els registres sacramentals de baptismes comencen fins
i tot abans de la finalitzacié del concili de Trento, el 1545 en el cas de
Canillo i el 1553 en el cas d’Encamp.”

En qualsevol cas, per a la recerca genealogica relativa als casaments
consanguinis no n’hi havia prou amb la precocitat dels registres, siné que
també calia que la informacié que aportessin fos completa. Per exemple, en
els inicis dels registres de baptismes no era obligatori consignar el cognom
de soltera de la mare; en aquest aspecte, la plantilla del Ritual Roma de
1614 no és prou explicita. A la practica aquesta obligacié no va arribar a
les parroquies andorranes fins a la visita pastoral de 1759, val a dir que
amb poca fortuna ja que es va haver de recordar en la visita de 1764.°' En
el cas del bisbat de Barcelona, una resolucié del 21 de gener de 1717 del
bisbe Diego de Astorga obligava a consignar en els baptismes el cognom
de soltera de la mare al costat del cognom del marit.”> Una vegada més,
el bisbat d’Urgell anava amb anys de retard respecte del de Barcelona.

30. Arxiu Parroquial de Canillo (APC), Llibre de testaments, defuncions, matrimo-
nis i naixements, 1545-1669; Arxiu Parroquial ’Encamp (APE), Liibre de baptismes
i defuncions, 1553-1655.

31. APE, Llibre de matrimonis, 1566-1762, f. s/n; Arxiu Parroquial d’Andorra la
Vella (APAV), Llibre de matrimonis, 1650-1693; APAV, Llibre de baptismes, 1715-
1791, f. 140v; APSJL, Llibre de baptismes, 1745-1823, ff. 31v i 42r.

32. MaspEu, «Historia dels llibres sacramentals», pp. 55-56.
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De fet, és al llarg de la segona meitat del segle xviir que s’inclouen
en els llibres sacramentals andorrans anotacions relatives a donar més
informacié a les actes sacramentals sobre els batejats, sobre els contraents
i sobre els difunts. Aquestes anotacions sempre apareixen després d’una
visita pastoral, de manera que s’aprofitaven aquestes per alliconar rectors
i vicaris sobre les dades que havien d’incloure les tres actes sacramentals.
Cal recordar que fins aquell moment no hi havia un criteri homogeni: per
exemple, a les actes de matrimoni de la parroquia d’Encamp, els noms
dels pares dels contraents no apareixen fins que es va manar incloure’ls
en data tant tardana com 1749, mentre a la parrdoquia d’Andorra la
Vella es van inscriure des dels inicis dels llibres just cent anys abans;
la plantilla del Ritual Roma de 1614 incloia 'anotacié dels noms dels
pares dels conjuges en el seu redactat, perd cap rector o vicari d’En-
camp va fer cas en més de cent anys. Un cas semblant succeeix amb les
defuncions dels albats: mentre a la parrdoquia de Canillo es registren en
els llibres de defuncions ja a la segona meitat del segle xvi, a Encamp
no s’hi registren fins el 1779.%

Com a curiositat, farem esment d’un decret del bisbe d’Urgell de
Pany 1748 inscrit només en els llibres sacramentals de Sant Julia de
Loria que manava incloure a les actes de baptisme els noms dels avis del
batejat. Per assegurar el seu compliment, el visitador va inscriure una
férmula a seguir en la redaccié d’aquestes actes. Un any més tard, a la
segiient visita, el vicari de Sant Julia de Loria suplicava que s’eliminés
aquest decret per les dificultats que tenia per esbrinar noms i, molt
especialment, cognoms dels avis dels batejats. Aquest decret va tardar
cinquanta anys en tornar a ser efectiu: a partir de la visita de 'any 1798
calia tornar a inscriure els noms dels avis dels batejats i aquesta vegada

sense discussié i a totes les parroquies.®*

33. APC, Llibre de testaments, defuncions, matrimonis i naixements, 1545-1669;
APE, Llibre de defuncions, 1759-1831, £. 31v.

34. APSJL, Liibre de baptismes, 1745-1823, f. 5r-6vi 10v; APE, Llibre de baptismes,
1756-1831, pp. 135-136; APSJL, Llibre de matrimonis, 1745-1824, f. 50v.
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En aquesta dltima curiositat hem vist un dels aspectes que volem
destacar en aquesta comunicaci6 de les visites pastorals al deganat d’An-
dorra: al llarg del segle xvir i els primers anys del segle xix les visites sén
practicament anuals, una circumstancia que no la trobem en el bisbat de
Barcelona, ni tant sols en una parroquia tant propera a la capital com la
de Sant Just Desvern; i sembla ser que aquesta circumstancia tampoc es
dona als bisbats de Vic i de Girona.”> No podem fer valdre I'argument
que el bisbat de Barcelona tenia més poblacié que el d’Urgell, tot i que
aquest tenia més extensié i més parroquies per visitar. Probablement
aquesta particularitat que trobem en el deganat d’Andorra, amb visites
practicament anuals com a minim en el segle xvi i el primer terg del
segle x1x, té relacié amb el fet que el bisbe d"Urgell fos coprincep andorra.
També és cert que les valls andorranes disten pocs quilometres de la capital
del bisbat, la Seu d’Urgell, pero 'orografia del terreny i un clima rigords
no devien facilitar la tasca dels visitadors que, tot i aix0, practicament
cada any complien amb el pelegrinatge per les parroquies andorranes.

Un altre aspecte que ens permet coneixer el seguiment de les visites
pastorals és el periode de I'any en que aquestes es realitzaven: d’una
manera aclaparadora, les visites es concentraven des del mes de juny
al mes de novembre, i destaca per sobre de tots el mes de setembre,

35. Entre 16991 1831, només hi ha onze anys en qué no consta cap visita pastoral
anotada en els llibres sacramentals andorrans: 1717, 1721, 1747, 1757, 1782, 1786,
1787, 1788, 1794, 1795 i 1827. S6n molt pocs anys sense visita en comparacié amb
altres parroquies d’altres bisbats: per exemple, en el cas de Sant Just Desvern (bisbat
de Barcelona), en el mateix periode només hi ha registrades trenta-tres visites, és a dir,
una cada quatre anys, aproximadament. Per la seva banda, Xavier Sola (a «Les visites
pastorals a Catalunya durant I'¢poca moderna: metodes de control sobre la parroquia,
el clergat i la poblacié», dins de Manuscrits 25, (2007), p. 190) considera una practica
molt regular i continuada al bisbat de Vic, amb visites pastorals en intervals entre
dos i quatre anys, mentre al bisbat de Girona es donen entre els quatre i els sis anys.
La periodicitat andorrana s’apropa molt a una per any i cal afegir-hi les visites dels
bisbes per confirmar infants, que en alguns casos coincideixen amb visites pastorals i
en alguns casos no coincideixen.



272 Les visites pastorals a ’Andorra moderna a través dels llibres sacramentals

practicament amb un ter¢ del total de totes les visites. Sens dubte, el
clima més benigne d’aquests mesos devia facilitar els moviments dels
visitadors. El que no hem detectat és algun tipus de recorregut preesta-
blert o preferible. Es a dir, les parroquies no es visitaven sempre amb el
mateix ordre ni la durada de la visita sempre era la mateixa: hi ha visites
de tres dies, a ra6 de dues parroquies per dia, al costat de visites que
s’allargaven fins a set o vuit dies i fins i tot més, especialment aquelles
que coincidien amb confirmacions d’infants.

El parer de Susanna Vela, tot i que centrat en tres visites de principis
del segle x1v, es podria estendre al que trobem en els llibres sacramentals
del segle xv111, a partir d’aquesta excepcionalitat que suposa el fet que, a
les Valls d’Andorra, la presencia dels visitadors episcopals és quasi bé anual,
una anomalia si la comparem amb el que trobem als bisbats de Barcelona,
Vic o Girona: «el bisbe és el senyor feudal, i per tant les seves actuacions
poden ésser del tot arbitraries quant a 'exaccié de rendes i usurpacié
d’uns drets atorgats anteriorment en el si mateix de 'església».*® Tot i que
aquesta és la principal excepcionalitat, encara avui, no hem d’oblidar, tal
i com hem esmentat, que la conjuntura social, politica i internacional
dels segles moderns era substancialment diferent a la de '¢poca medieval.
Aixi doncs, d’'una banda hem de tenir en compte els processos antago-
nics de regalisme i episcopalisme i de I'altra —enormement important— la
negociacié sobre el manteniment dels privilegis andorrans després de la
guerra de Successié. Aquesta tltima qiiestié marcara gairebé tot el segle
xvi i erigira el bisbe com el principal valedor dels privilegis entre les elits
andorranes i que alhora intentara erradicar el contraban entre una part
de la societat de les valls. Hem d’emmarcar, doncs, en aquest context la
intensa periodicitat de les visites pastorals.

36. VELA, «Visites pastorals a la didcesi d’Urgell», p. 77.
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Els Obrers abans i després del Concili
de Trento.
Els laics en la gesti6 de les parroquies catalanes

JauME DaNTI 1 Riu

Resum

Dins de la desigual implantacié de la Reforma Catolica a Catalunya entre am-
bits urbans i rurals, perd també en els diferents aspectes acordats en el concili de
Trento, I'analisi de I'accentuacié de la clericalitzacié pel que feia al control de
les estructures parroquials, alhora que la dels bisbes sobre les mateixes, resulta
especialment significativa en el que es refereix a la incidéncia sobre la institucié
laical de I'obreria a l'interior de les parroquies, aixi com la relacié d’aquesta
amb I'administracié municipal. Tot i la major aplicacié dels decrets conciliars
en espai urba, a la parroquia de Santa Maria del Pi de Barcelona, la segona
en importancia dins de la ciutat, els obrers, com a representants dels laics de
la comunitat, van mantenir una mateixa capacitat i autonomia de gestié, no
pas sense conflictes, durant els segles xv1 i xvi1. Aix{ mateix, en I'espai rural,
en diferents parrdoquies del Valles Oriental, els vincles entre 'administracié
eclesiastica, en la figura dels obrers, perd també dels rectors, amb els governs
municipals tampoc van variar fins ben entrat el segle xvii. Els efectes de la
reforma tridentina i les aplicacions instades pels concilis tarraconenses durant
aquells dos segles haurien provocat pocs canvis sobre la intervencié dels laics
en la gesti6 parroquial.

Paraules clau: Barcelona, Valles, concili de Trento, parroquia, Obrers, segles
XVI-XVIL

La parrdquia com a delimitacié territorial era, des de I'Alta Edat
Mitjana, el marc principal d’adscripcié i identificacié de la poblacid,
al que se li superposa posteriorment el municipal. Aix{ es mantenia a
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I'Europa de I'¢poca moderna, si bé la creixent presencia d’ordes reli-
giosos 1 la creacié de noves parroquies podia fer variar la pertinenga
fins aleshores exclusiva, apareixien “competidors”.! El sentiment de
pertinenga, perd, com J. Amelang va constatar a la ciutat de Barcelona,
no sempre es donava de forma prioritaria en relacié a altres ambits de
vinculacié i sociabilitat com podia ser el gremi, cosa que no succeia en
els pobles rurals.?

Totiles excepcions, la condicié de parroquia constituia per a amplis
sectors de la poblacié un mitja de reconeixement que superava el lligam
religiés, reflectit en les practiques cultuals, i es convertia en social quan
s’exercien algunes funcions o carrecs dins de la parroquia. D’altra banda,
la parroquia era sovint I'espai de trobada i de resolucié de qiiestions de
la vida quotidiana dels residents en aquella demarcacid, especialment
en abséncia d’administracié municipal, perd també en connivencia
amb ella per la utilitzacié de Iedifici i el seu entorn com a lloc de reu-
nié. D’aquest seguit de circumstancies se’n desprenia un cert sentit de
“propietat” comuna dels parroquians i més quan en molts casos havien
contribuit a la seva construccié i la mantenien. En aquest context, la
figura del rector, del vicari o de la comunitat de beneficiats, segons els
casos, va tenir significacions diferents, comencant per 'absencia dels
titulars, amb canvis que pretenien ser notables després del Concili de
Trento en comparacié amb la situacié baixmedieval, tematica que ha
estat tractada a bastament i que no és objecte del present treball.’

1. Joaquim M. PUIGVERT, Església, territori i sociabilitat (s. xvir-xix), Eumo Edi-
torial, Vic, 2000, pp. 43-50.

2.James S. AMELANG, “Gent de la Ribera” i altres assaigs sobre la Barcelona moderna,
Eumo Editorial, Vic, 2008, pp. 53-56.

3. Arturo MORGADO GARCIA, «El clero en la Espafia de los siglos xvi y xvi1. Estado
de la cuestién y dltimas tendencias», Manuscrits: Revista d historia moderna, 25 (2007),
pp- 75-100; Dossier dedicat al tema a la revista Obradoiro de Historia Moderna, 22
(2013). Per a Catalunya vegis, Joan BapA 1 ELIAS, La situacid religiosa de Barcelona en
el segle xvi, Balmes, Barcelona, 1970; PUIGVERT, Església, territors, pp. 53-57; Joaquim
M. PUIGVERT 1 SOLA, «Los pdrrocos y las redes de sociabilidad parroquial en el mundo
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El Concili de Trento també accentuava el caracter territorial de la
parroquia per tal d’enquadrar tota la poblacid, alhora que subratllava
el control que n’havia de tenir el rector. Els limits podien variar segons
els canvis demografics, amb la desaparicié d’algunes parroquies que es
convertien en sufraganies al no poder-les mantenir els pocs habitants que
hi quedaven, o al contrari per la incorporacié d’espais amb nou habitat.
També se’n creaven de noves pel desplagament de poblacid, cas de les de
la costa al Maresme entre els segles xv1 i xviiL. A la ciutat de Barcelona,
per contra, es van mantenir les mateixes set parroquies medievals fins a
les primeres decades del segle x1X, tot i el creixement demografic, si bé
els serveis que oferien les esglésies dels ordes religiosos suplien i com-
petien amb els d’aquelles.* D’altra banda, el mateix Concili prioritzava
laugment de preveres, de rectors, per assegurar una major efectivitat de
la seva funcié, de major control de la feligresia i de la parroquia en el seu
funcionament, mentre no es plantejava la fundacié de més parroquies.
En tot cas es proposava enfortir-les en la seva dotacié economica, ja que
sovint s’havia perdut bona part del delme que en molts casos s’havia
produit per infeudacié.

En aquest context, la participacié dels laics a 'Església, i més concre-
tament en 'ambit parroquial en el que estaven vinculats, més enlla de
Pactivitat estrictament religiosa i devocional d’assistir als diversos actes
com a feligresos, va canviar significativament entre I'¢poca medieval i
la moderna. La gestié de diferents afers de les parroquies va tendir pro-
gressivament a la clericalitzacid, comengant pel major control episcopal

rural de la Catalufia moderna: historiografia e historia», Obradoiro de Historia Moderna,
22 (2013), pp. 167-206.

4. PUIGVERT, Església, territori, pp. 34-43. Les de Barcelona eren Santa Maria del
Mar, Santa Maria del Pi, Sants Just i Pastor, Sant Pere de les Puel-les, Sant Miquel,
Sant Jaume i Sant Cugat.

5. A la Sessié XXI capitol VII del Concili de Trento es deia que si les rendes eren
insuficients per al manteniment del temple s’obligués a fer aportacions als qui en fossin
patrons, si era el cas, i a tots aquells que es beneficiaven d’alguns dels fruits (rendes)
que eren de ’Església. Obligacié que no es va complir.
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a través de la freqiiencia de les Visites Pastorals.® El Concili de Trento
establia igualment la dependéncia de I'autoritat del bisbe, tot i que les
respectives administracions estiguessin en mans dels laics: «Els adminis-
tradors, tant eclesiastics com seglars, de la fabrica de qualsevol església,
ja sigui catedral, hospital, confraria, almoines de mont de pietat, i de
qualsevol altres llocs piadosos, estan obligats a donar comptes de la seva
administracié cada any a 'Ordinari, quedant anul-lats molts costums i
privilegis en contra».” Ja és coneguda, pero, la desigual implementacié
de les indicacions d’aquell concili a Catalunya, amb més aplicacié a les
ciutats que a les zones rurals i de muntanya, tot i que sén poques les
referéncies als canvis en la intervenci6 laical.®

L’objectiu d’aquest treball es 'aprofundiment en I'analisi de la figura
dels obrers parroquials com administradors i gestors de les finances que
s’aplicaven al manteniment material dels temples, responsabilitat que
esdevenia cabdal en els casos de reformes i noves construccions, i per
tant en el control dels ingressos i despeses de bona part de I'activitat
eclesial. Per la seva funcié exercien un paper de relacié entre el rector, i
els altres clergues que hi poguessin haver a la parroquia, amb el conjunt
dels feligresos, perd també amb I'administracié municipal ja que la vin-
culacié de I'Església amb els representants del poder local es mantenia
molt estreta, no només pels efectes de la religiositat civica siné també
per les qiiestions economiques. Des d’aquesta perspectiva es planteja
la representativitat dels qui ocupaven el carrec dins del conjunt de la
comunitat parroquial, el possible prestigi social que implicava i alhora
la dificultat del seu exercici.

6. J. M. Puigvert, L. Monjas, X. Sola, E. Perea, eds., Les visites pastorals. Dels
origens medievals a ['2poca moderna, CCG edicions, Associacié d’Historia Rural de les
Comarques Gironines, Centre de Recerca d’Historia Rural, Girona, 2003.

7. Decret del Concili de Trento, Sessié XXII, cap. IX.

8. Ignasi FERNANDEZ TERRICABRAS, «La implantacié de la Reforma catolica a les
terres de parla catalana (1563-1700). Un procés reeixit?», Catalan Historical Review,
4 (2010), pp. 227-240.



JauME DANTI T RiU 277

La recerca es centra en I'obreria d’una de les parroquies més impor-
tants de Barcelona, Santa Maria del Pi, i en les d’algunes parroquies del
Valles pel seu caracter rural. En la primera per constatar la resisténcia
a 'aplicacié de la Reforma, malgrat ser urbana i en competencia amb
atribucions de la veina seu episcopal. En les segones pel continuat pro-
tagonisme dels obrers fins el periode de redreg del darrer quart del segle
xvil amb la construccié de nous temples. La hipotesis de fons seria la
persistencia de la identificacié social amb la parroquia malgrat els intents
tridentins de major control per part del clergat.

1. L'obreria i els obrers

Els estudis sobre les obreries parroquials a Catalunya han aportat ja
un coneixement important sobre les causes de la seva aparicid a la baixa
edat mitjana, la institucionalitzacié definitiva de la figura dels obrers
en el segle Xxv, amb les diferents formes d’accés des del nomenament a
la insaculacid, la major o menor representacié social del conjunt de la
comunitat, els efectes dels decrets tridentins, les dificultats per a I'ob-
tencid i la gesti6 dels recursos necessaris, els conflictes amb els rectors i
comunitats de beneficiats, aix{ com I'heterogencitat de casos.” Bona part
de la informacié de major detall, perd, és sovint del segle xvii degut a la
major freqiiencia dels Llibres de ['obra, on s’anotava tot el que es referia
a aquella administracid.

Dels treballs realitzats se’'n desprén que, pel que fa a la vessant
econdmica, entre el segles xv1 i el xvill s’accentuaren, en general, les
dificultats dels obrers per fer front a les necessitats vinculades a les obres,
ja fossin de reparacid, de reforma i ampliacié o per nova construccié.
En aquest sentit accedir al carrec d’obrer es podia entendre com una

9. Antoni PLADEVALL i Josep M. PoONs 1 GURI, «Particularismes catalans en els
costumaris dels segles XIII-XVIII», a II Congrés Litirgic de Montserrat. IIT (Seccid
Historia), Publicacions Abadia de Montserrat, Barcelona, 1967, pp. 135-136. Entre
les aportacions sobre el tema sobresurt la de PUIGVERT, Església, territorio, pp. 111-168.
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carrega, ja que a més d’haver-hi d’esmergar una dedicacié important
també comportava una responsabilitat no sempre facil de complir. El
seguiment de les visites pastorals mostra que al bisbat de Barcelona des
de 1566 a 1620 a més del 60% de parroquies se les exigia algun tipus
d’obra.'’ Obres que deurien disminuir des d’aleshores fins a mitjan de
segle, si més no pels efectes de la crisi econdmica, perd que 'impacte
de la Guerra dels Segadors i de les posteriors guerres amb Franga farien
recuperar a partir de 1660 en el marc del redreg del periode, com també
succef després de la Guerra de Successié. Tot plegat formava part del
que Puigvert anomena “despeses extraordinaries” de les obreries, que
portaven fins i tot a la creaci6 de censals i a 'endeutament."

D’altra banda, pero, per les causes esmentades també es produia
la contraposicié entre el refus i el desig a ocupar el carrec d’obrer. Per
Iexigencia que comportava no tothom I'acceptava, fins el punt d’arribar
a prendre mesures de pressid, tal com s’establia en algunes parroquies
de la Garrotxa el 1610, en les quals es concedien vuit dies després de
Ieleccid i si no es feia quedaven excomunicats. Alhora certs sectors socials
vetllaven per assolir el lloc i mantenir-lo en 'ambit familiar com a signe
de prestigi social.'* Per un i altre motiu no tothom podia ser obrer, no
podien tenir deutes i havien de saber escriure i llegir, condicions que en
certs ambits només complien sectors més benestants o si més no d’ofici,
ja fossin rurals o urbans.

2. Els obrers de Santa Maria del Pi

L’església de Santa Maria del Pi disposa d’un dels pocs arxius pa-
rroquials, juntament amb el del Sants Just Pastor, conservats a la ciutat

10. Magdalena MARIA 1 SERRANO, «Religidn, sociedad y arquitectura: las iglesias
parroquiales en Catalufia (1563-1621)», tesi doctoral inedita, UPC, 1994, p. 8.

11. PUIGVERT, Església, territori, pp. 128-134.

12. Xavier SoA COLOMER, «Bisbes, clergues i feligresos. Les parroquies de les
valls de Bas, Hostoles i Amer en els segles xv1 i xvi1 a través de les visites pastorals»,
Pedralbes. Revista d’Historia Moderna, 23 (2003), pp. 678-680.
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de Barcelona, i amb una riquesa documental excepcional. El fons de
Iobreria, perod, no és continuat i sistematic fins a finals del segle xv11, tot
i que altra documentacié permet endinsar-se en aquella administracié
des del segle xv. Era la segona parrdquia de la ciutat, després de Santa
Maria del Mar, ja que dins de la seva demarcacié hi havia la catedral i
abastava P'espai del raval on s’hi situaren un bon nombre d’espais con-
ventuals. Entre els trets caracteristics de la parroquia, si més no des del
segle x1v, cal esmentar existencia d’un consell general de feligresos, de
I'obreria formada per quatre membres i pel que fa al clergat en el segle xv
a més del rector i tres vicaris hi havia una comunitat de 28 beneficiats."
Aquella estructura es mantenia encara a ple segle xvii, motiu pel qual
els conflictes de competencies, que podien arribar a una lluita pel poder,
apareixien amb freqii¢encia.'*

Les referencies documentals a 'administracié exclusiva dels obrers
constaven ja durant la construccié de I'actual temple gotic, iniciat el
1306 i acabat entorn de 1391. El 1379 el rei Pere el Cerimonids feu
aportacions per a la construccié de la torre del campanar i les donava
directament als obrers."”” Van ser, perd, les ordinacions de gener de 1414,
escrites «per los parroquians de la Sglesia de madona Sancta Maria del
Pi de Barcelona», essent obrers Joan Loral, P. Serrio (prevere), Joan
Torro (notari) i Pere Oliver (carnisser), les que es van mantenir amb
poques variacions durant tota I'¢poca moderna, malgrat els intents de
modificacié deguts en part a les indicacions de Trento.' Les ordinacions
esmentades establien que hi havia d’haver quatre obrers i només si els

13. Arxiu Parroquial Santa Maria del Pi (APSMP). B 373, Diversorum. Informe
de P'estat de I'esglesia del Pi (1 de maig de 1693).

14. Joan Rosas ReVERTE, Un cor del segle XVIII per a la parroquia del Pi de Bar-
celona, Departament de Cultura de la Generalitat de Catalunya, Barcelona, 1986.
L’obra es refereix a un conflicte violent, el 1743, que provoca la destruccié del cor.

15. APSMP. B 373, Diversorum, C-17 bis. Es fa constar en un plet dels obrers
contra el rector de finals del segle xvi.

16. APSMP. Llibre Negre.
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parroquians ho veien oportt un d’ells podia ser prevere. En aquest sentit
es feia evident que eren els laics els que decidien sobre aquella institu-
cid, de la mateixa manera que precisaven les condicions que havien de
complir els seus membres. Si hi havia un prevere havia de ser “de vida
honesta” i ben vist per la comunitat de beneficiats de la parroquia, ja
que d’alguna manera podia representar els seus interessos. En el cas dels
laics, havien de ser de “bona fama”, que no fossin desafectes a 'Església,
amb aptituds per a 'administracié i treballadors. A tots ells se’ls exigia
que gestionessin lleialment i de la millor manera les quantitats de diners
iels béns de 'obra. Amb caracter excepcional aquelles ordinacions feien
constar que continués de forma vitalicia Domingo Sanxo, rajoler, que
com a prohom, i amb una gran devocid, feia un gran benefici a 'obra.

Pel que fa a la forma d’eleccid, el carrec era per dos anys i es re-
novava el primer dia del nou any. Segons aquella ordinacié es feia de
forma indirecta: un més abans de Nadal els obrers havien d’anunciar
als parroquians de la missa major que en aquella festa havien d’escollir
nou persones i aquestes serien les que en la data prevista farien eleccié
dels nous obrers, si bé entre els quatre n’havia de quedar un dels vells.
També s’elegien els baciners. Un cop elegits havien de fer inventari dels
béns mobles i immobles que rebien. D’altra banda, dos mesos després
d’haver acabat I'obreria, els parroquians elegien oidors de comptes per tal
que revisessin la gesti6 realitzada. Finalment, els oidors i sis parroquians,
dos per estament, havien de fer I'albard o compte final del periode."”
Van ser unes noves ordinacions de 1444 les que van canviar la durada
del carrec i establiren en un any, mentre reiteraven la resta d’aspectes.'®

17. El document no explicita quins eren aquells estaments. Per altra documentacié
posterior podria tractar-se dels cavallers o ciutadans honrats, els artistes i els menestrals,
ja que en cap cas apareixen els mecaders.

18. APSMP. Llibre Negre, ff. 236-237. En aquest cas feien émfasi en que eren els
parroquians els que ho decidien. Aleshores no hi havia cap prevere entre els obrers: Mn.
Guillem de Santcliment (cavaller), Gabriel Dalos (ciutada honrat), Raphel Cafrabrega
(mercader) i Arnau Font (hortold).
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Sobre els recursos de I'obreria, I'església del Pi no disposava d’ori-
gen de delmes ni de primicies i per tant I'ordinacié precisava que, a
part dels bacins ordinaris, quan hi hagués necessitat fessin una acapta
entre els parroquians de la quantitat que els anés bé, amb la possibilitat
d’aportar-ho en un o dos anys. Les despeses havien de ser per obres a
església, al campanar o a la sagristia; per ornaments, que en tot cas
havien de ser proposats abans als parroquians; per llibres littrgics i tots
els altres elements per al culte i funcionament del temple, com podia
ser la cera. També comptaven amb les deixes o herencies que es rebien
i que havien de tenir en un llibre de registre especific, que en el cas
que hi hagués un obrer prevere fos ell qui les anotés pel fet de la seva
preseéncia fixa a la parroquia. Per al control de tot plegat s’establia que es
realitzés un capbreu del patrimoni de I'obra i que tota la documentacié
es guardés en una caixa. | encara, per assegurar més la gestid, es deia
que els obrers no podien vendre ni hipotecar béns de I'obreria per una
quantitat superior als 20 florins.

De la mateixa manera que es feia constar que els obrers havien de
ser membres d’aquella parroquia, també es deia que els parroquians
podien canviar les ordinacions quan s’escaigués. Les ordinacions de
'Obra dels segles xv1 i xviI que s’han conservat no recullen, perd, canvis
en l'estructura del funcionament de 'obreria, tracten, més aviat, dels
pagaments que s havien de fer per als diversos oficis i celebracions, molt
especialment en relacié als beneficiats amb qui sovint es plantejaven
conflictes.” En el marc de la plena autonomia per part dels obrers sobre
els recursos economics, confirmant 'ordinacid, el 1416 el rei Ferran
concedia la creacié d’una Junta formada pels obrers i 12 parroquians
amb la capacitat de decidir les taxes a posar per al manteniment de
Pesglésia.”® Aixi mateix es precisava, a partir de 1451, que el baci de les
Animes de la parroquia era de total disposicié dels obrers i que no hi

19. APSMP. B 268. Ordinacions de la Il-lustre Obra de Santa Maria del Pi, 1542,
1545, 1546, 1561, 1562, 1699.
20. APSMP. B 373. Diversorum.
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podien intervenir ni els preveres ni la comunitat de beneficiats.”' Per
contra, per una visita pastoral de 1370, era una obligacié dels obrers
controlar I'tis adequat dels recursos per part del rector, per aquest motiu
havien de visitar la rectoria per comprovar que el vicari i els escolans
rebien els aliments de menjar i beure i la resta de coses necessaries per a
la seva despesa, tal com consta que ho realitzaren els obrers I'any 1507
iel 1561 amb un resultat favorable, ja que la incorporacié d’aquells
també necessitava el seu vistiplau.*

Pel que faal'aplicacid dels resultats de Trento referits a 'enfortiment
de lautoritat dels rectors sobre aquelles institucions laicals, en el cas de
la parroquia del Pi no s’observen canvis significatius, tan sols intents
per part dels clergues que topaven amb la resistencia que s’'emparava en
la practica del passat, fins a derivar en conflictes que s’allargaven en el
temps. Es el que succef, per exemple, amb la propietat de 'hort que la
parrodquia tenia darrera 'església i la rectoria i que havia estat cedit al
Consell per un rector; el 1516 un nou rector el pretenia per «repos de la
sua persona y embellir la sua casa de la rectoria», els obrers li concedien
només a ell i temporalment si el necessitaven per altra funcié; el 1648 el
testament del rector Damia Boll§ es referia «als disgustos y apuntaments
entre lo Rector y obrers de ella» per les intervencions que havien fet en
aquell espai; el 1696 el rector Dr. Joan Tolleuda, que considerava que
tot I’hort era de propietat, posava un plet al notari Joan Pere Fabra per
haver obert balcé i finestres que donaven a I'indret esmentat.*

Des de la perspectiva social, sense que es produissin formalment can-
vis en la composicié de 'obreria del Pi, amb un predomini de menestrals
i artistes, especialment en els segles xv1ixv1y, la presencia d’algun privile-
giat reflectia 'interes per formar part d’aquella institucié en la mesura que
era reconeguda en la vida de la ciutat. La participacié en aquella obreria
reforgava el caracter de representaci i prenia un cert protagonisme per

21. APSMP. Llibre Negre, ff. 254-255.
22. APSMP. Llibre Negre, ff. 249-250.
23. APSMP. B 260. Lucerna Speculum.



JauME DANTI T RiU 283

al qui constava com obrer militar, com ho van ser el comte d’Aitona
el 1556, el marques de Rupit el 1688 o el marques d’Aitona el 1701,
tot i que I'eleccid la feia igualment el Consell General. Aquella posicié
preeminent també es manifestava en aspectes protocol-laris com el fet
que era 'obrer cavaller o militar qui anava a fer la invitacié al virrei per
assistir a 'ofici del dia de Reis i 'acompanyava a I'entrar a I'església al
costat del rector; o que també fos aquell obrer qui presentava al rector
el predicador de quaresma que havien elegit. Els obrers, com en altres
parroquies, reflectien els sectors més benestants també dins dels seus
oficis, amb capacitat de fer aportacions personals, com la pica de marbre
de Genova pagada per 'obrer artista Onofre Stalella, que era cirurgia,
i que col-locaren el 1691 dins de la pica baptismal.**

Tot i que les funcions principals dels obrers eren precises i comunes
a la major part de parroquies, a Santa Maria del P, pel fet que dirigien el
Consell de la parroquia, intervenien en aspectes organitzatius pel que fa a
la participacié en activitats civiques i també de I'interior de I'església, fins
i tot en certes practiques en les que participava el rector. A la memoria del
consell de la parroquia de 1556 a 1558 es feia constar la queixa dels obrers
per la poca traga que tenien els escolans que servien en alguns actes littirgics
al’altar major i per aquest motiu es decidia que en endavant serien ells (els
obrers) els que escollirien quatre nous escolans que fossin més aptes. Aix{
mateix decidien canvis en la distribucid de les capelles i en el millorament
de la seva ornamentacié. També acordaren que el ressopé que oferia el
rector, la vigilia de la Mare de Déu d’agost, als obrers, capellans i parro-
quians, fos suspes pels abusos que se’n feien i que els diners els donessin
als obrers per dedicar-los a la process6 de 'endema. En relacié a la imatge
publica de la comunitat, aprovaren I'enderroc dels pedrissos que hi havia
davant de I'església perque s’hi concentraven a tota hora, de dia i de nit,
«persones de molt mala reputacié ... y per molts scandols sean seguits».”

24. APSMP. B 262. Consueta del Dr. Joan Tolleuda.
25. APSMP. Llibre Negre, ff. 311-316.
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Amb tot, malgrat la persistencia de la mateixa estructura d’inter-
vencié dels laics en aquella parrdoquia abans i després de Trento, no hi
van faltar els intens d’evitar-la o limitar-la per part dels rectors o de la
comunitat de preveres. L’any 1620 el conflicte arribava a la cort de jus-
ticia del bisbe de Barcelona a la qual els obrers havien presentat la queixa
contra 'esmentada comunitat pel fet que havien imposat unes noves
taxes sobre els enterraments i el sagrament del viatic sense notificacié i
aprovacié dels obrers i de la parrdoquia. Finalment el bisbat emetia un
decret en forma d’acta de concordia en la qual s’havia de retornar en gran
a part a la percepcié dels drets antics i per tant donava la raé als obrers.?®

Actuacions com les descrites explicarien el plet que els obrers posaren
al rector, avancat el segle xv111, reclamant els drets de patronat d’aquella
església, amb les preeminencies i prerrogatives que els corresponien, pel
fet d’haver estat els parroquians, aleshores representats pels obrers, els
qui ’havien fundat i la mantenien, ja que no hi havia hagut una dota-
ci6 inicial suficient. En el text de justificacié recordaven els drets que
havien exercit els obrers i que per aquest motiu es sentien “vice duenos”
d’aquella església.”” Detallaven, entre altres coses, que mai el rector s’ha-
via considerat obrer ni havia intervingut a la Junta de I'Obra, a no ser
que reclamessin la seva presencia; que eren els obrers els que establien
les taxes per funeral, malgrat que en alguna ocasi6 I’hagués augmentat el
rector; que els tocs de campana i el seu pagament també eren dictats pels
obrers. Prova maxima de I'existencia d’aquelles tensions va ser 'entrada
violenta a 'església del Pi de tres obrers i alguns parroquians, el 1743,
que destrossaren el cor mentre un dels obrers deia al rector «que ell era
lo amo en la iglesia i que jo [el rector] no era res en ella», tal com recull
la consueta del Dr. Joan Tolleuda.?

En el cas de Santa Maria del Pi, doncs, tot i ser en I'ambit urba i la
relacié amb la seu episcopal, fos per identificacié amb la parroquia, fos

26. APSMP. Llibre Negre, ff. 359-361.
27. APSMP. B 373. Diversorum, C17 bis.
28. APSMP. B 262. Consueta del Dr. Joan Tolleuda, f. 217.
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per la representacié social que comportava, no es pot pas parlar d’afe-
bliment d’aquella institucié laical durant els segles xv1 i xvir.
q g

3. Obreries i consells de la vila al Valles

Tal com s’ha dit, una de les manifestacions del concili tridentf era
la necessaria limitaci6 de les vinculacions entre els governs municipals
i les parroquies, especialment en I'ambit de les obreries, on fins tot hi
havia casos en els quals els obrers eren membres d’aquells governs, a part
de les encara més habituals relacions econdomiques i fiscals. Lesforg per
part de bisbes i rectors per complir amb aquella determinacié fou, perd,
més intens en el segle xvii.?” La implicacié de 'administracié municipal,
sobretot en I'ambit rural, es feia practicament inevitable quan es tractava
de la realitzacié d’obres de major cost, perd també era un recurs quan es
tractava de I'embelliment de 'església amb I’adquisicié de retaules. En
ambdds casos eren els mateixos visitadors els que suggerien recérrer al
govern del poble o de la vila. Hem resseguit algunes poblacions del Valles
Oriental per veure fins a quin punt aquelles relacions van variar des de
finals del segle xv a finals del segle xv11, tenint en compte les diferents
conjuntures, i en particular els efectes de 'endeutament que arrosse-
gaven les hisendes municipals, agreujades a la segona meitat d’aquell
darrer segle, tot i el dificil redre¢ econdmic, per la persistencia de les
conseqiiencies dels allotjaments militars i dels conflictes amb Franga.

A la parroquia de Sant Esteve de Granollers, la més important
d’aquell territori per tractar-se de la vila-mercat que comptava amb
major volum de poblacié i per aquest mateix motiu amb més recursos,
les aportacions economiques per part del Consell de la vila des de finals
del segle xv, quan es construia la nova església gotica, fins a les primeres
decades del segle xvi1 foren recurrents i sense que s’apreciés cap canvi. La
construccié del nou edifici, finangat inicialment pels feligresos, s’allarga

29. PUIGVERT, Església, territori, pp. 155-157.
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des de mitjan segle xv fins entrada la segona decada del xv1. Fou per
la dificultat en I'acabament de I'obra que, a la visita pastoral de I'any
1500, el visitador reclama la participacié dels jurats de la vilaiel 1511
era el bisbe qui encara insistia.”® Entrat el segle xv11, entre 16161 1617,
era per acord entre el Consell de la vila i el rector que també es pagava
de les finances municipals una obra menor com podia ser el trasllat de
la trona.”!

Pel que fa als elements decoratius i per al servei de la littrgia, es
tractava d’una aportacié constant. A I'dltima decada del segle xv els
consellers contractaven el pintor Pau Vergds per a la realitzacié del que
fou el retaule de Sant Esteve.?> De manera semblant, el 1559 el consell
decidia que es contractés la realitzacié d’una custodia per a la parroquia
i el rector donaria compte dels diners rebuts per a fer-la efectiva.” Poc
després, el 1565, el vicari i els jurats de la vila pactaven la fabricacié de
lorgue. En el tombant de segle el clavari de la vila anotava el pagament
fet per 'adquisicié d’una tela pintada a Flandes en la que hi havia «un
Cristo crucificat ab Nostra Senyora y Sant Joan».** Només per aquella
estreta relacié entre la parroquia i la universitat es podia arribar a acordar
per part del Consell la suspensié dels actes populars de la festa major de
sant Esteve per tal d’assegurar-se que la gent assistis als oficis religiosos,
com succef el 1571.%°

Tal com ja s’ha esmentat, l'orientacié conciliar de separacié dels
governs municipals i I'administracié de les parroquies fou de dificil
compliment, si més no fins entrat el segle xvir. Hi ha casos que exem-
plifiquen fins a quin punt, passat Trento, es mantenia una auténtica

30. ADB. Visites pastorals, vol. 32, ff. 150-262.

31. AMGr. Llibreta del clavari, 1616-1617.

32. AMGr. Llibre de deliberacions, 1495. En el retaule hi treballaren la familia
Vergés i Pau Gascé va ser autor del guardapols.

33. AMGr. Llibre de deliberacions, 1555-1572, ff. 74, 95.

34. AMGr. Llibreta del clavari, 1599-1600, f. 14 (24 de mar¢ de 1600).

35. AMGr.Llibre de deliberacions del consell, 1555-1572, £. 222 (3 de gener de 1571).
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identificacié entre ambdés ambits. A la parroquia de Sant Pere de
Vilamajor, el 1586, es reunia el Consell General de la poblacié cada
diumenge després de la missa i s'imposava una multa de tres lliures a qui
no hi assistis, decidint que I'arca municipal i els privilegis es guardessin
alesglésia.® Perd encara el 1620 el llibre de deliberacions del consell no
distingia entre els afers municipals i parroquials, tal com ho expressava
el seu encapgalament: «Llibre en lo qual estaran totes las estrations de
balla, jurats y homens de consell y mostesaph y totas las determinations
dels consells tant ordinaris com extraordinaris y comptes del clavari y
jurats del dit terme y parrochia de Vilamajor, Alfou y Santa Susanna y
totes las demes cosas seran en be y utilitat de dit terma y pels homes y
persones de dites parrochias com tambe en utilitat de ma Iglesia de Sant
Pere de Vilamajor».”” L'dltima frase pot fer suposar que 'escriva era el
propi rector, perd en qualsevol cas quedava clara 'homogeneitat dels
objectius. Un dels primers acords que es registrava era que per acabar
Pesglésia s’arrendés la fleca i la taverna i simposés un quarante sobre
els grans. Aquelles decisions es prenien en una situacié d’endeutament
municipal, entre d’altres per les despeses per lleves, i per aquest motiu es
demanava al visitador que no fes noves demandes perque no es disposava
de diners; 'any 1640 encara no havien acabat les obres.*®

La coincidéncia en els carrecs era un altra de les situacions que després
del Concili es volia evitar, perd un cop més es constata 'incompliment. A
la parroquia de Sant Esteve de la Garriga, on 'absencia del rector i altres
preveres titulars va perdurar durant tot el segle xv1, a les visites pastorals
del segle xv hi assistien dos sindics en representacié de la comunitat i
eren als prohoms a qui se’ls encarregava que fessin fer nous ornaments.”
A la visita del bisbe Jaume Cagador, el 1551, s’acordava 'ampliacié

36. ADB. Fons Sant Pere de Vilamajor, caixa 52 (16 de febrer de 1586).

37. ADB. Fons Sant Pere de Vilamajor. Llibre dedeliberacions, 1620-1640.

38. ADB. Fons Sant Pere de Vilamajor. Llibre dedeliberacions, 1620-1640 (31
de desembre de 1639 i 15 de gener de 1640).

39. ADB. Visites pastorals, vol. 25, f. 115. Visita de 1498.
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de Iesglésia i el cementiri, i eren els tres obrers de la parroquia els que
realitzaren el contracte amb el mestre de cases, tot i que intervenien en
el pagament els jurats de la vila.*’ La importancia, el protagonisme i el
relleu social dels obrers quedava explicitat en aquest cas en un escut,
sobre una portalada del presbiteri d’accés a la sagristia, on s’hi col-loca
la inscripcid: «Any 1560 — Sagimon Blancafort - Pera Pelliser - Toni
Rosello — Obrers».!

Amb tot, també els visitadors proposaven algunes mesures que
responien a 'intent de major control sobre la intervencié dels obrers i
dels responsables de les confraries, com que juressin la bona adminis-
tracié dels diners que recaptaven o sobre la seva forma d’eleccié. En la
visita de 1591 es deia que constava que es cometien abusos en 'eleccié
dels obrers, baciners i administradors de confraries d’aquella església,
comengant per fer-se en llocs fora del temple i pel sistema de més veus,
i tot per tal que els obrers sortints poguessin imposar a qui els semblés
per amistat o parcialitat. El visitador establi que en endavant I'eleccié és
fes per insaculacié i en la primera ocasié els insaculats haurien de tenir
la seva aprovacié.*

Sibé el control del rector sobre 'administracié dels obrers s’intensi-
ficava, amb 'accés a la caixa, en la qual disposaria d’una de les tres claus
necessaries (1600), o amb 'obligacié de donar compte setmanal dels
diners (1604), paral-lelament es mantenia la vinculacié amb el govern
municipal. En la visita que realitza el bisbe Rafael Rovirola I'any 1609

40. ADB. Registre Gratiarum, 1559-1566, f. 7 (18 de febrer de 1559).AHPB.
Pau Mallol, 383/43. El contracte es signava el 4 d’octubre de 1561, perd en el text
els obrers, Antoni Rossellé de Bellsola, Pere Pellicer i Antic Ros, constaven com de
la «universitat de la Garriga», mantenint I'ambigiiitat amb la parroquia. Vegis, Josep
MAURI SERRA, Historia de La Garriga, Ajuntament de la Garriga, la Garriga, 1949,
vol. I, pp. 287-290.

41. Jordi LLIMARGAS, La Doma. Retaule dels garriguencs, La Garriga Secreta, La
Garriga, 2020.

42. ADB. Visites pastorals, vol. 52, fol. 40. La insaculacié s’aplicava en el consell

municipal de la Garriga des de 1576.
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ordenava que la rendicié de comptes, aixi com 'inventari dels objectes
de cada administracid, es presentés al rector (o al vicari), al batlle i als
jurats, alhora que de les claus de la caixa una era del rector, una altra
dels jurats i la tercera del sagrista.* En aquella ordre, perd, no queda-
va clar si es referia inicament als administradors de les confraries ja
que no s’esmentaven els obrers. Per contra, en la mateixa visita també
s’amonestava al rector per incomplir la forma d’eleccié dels obrers, on
hi havia d’haver una bossa dels pagesos i un altra dels menestrals, ja que
només s havien extret dos obrers i tots pagesos. El bisbe feia constar el
malestar que aquella actuacié havia provocat entre els parroquians i que
calia assegurar-se que a la bossa dels pagesos n’hi haguessin com a minim
vint i deu a la dels menestrals. L’extraccié s’havia de fer a 'església i en
presencia dels dos preveres (domers), el batlle, els jurats i els obrers vells.
Malgrat els intents de clericalitzacid, la mateixa insistencia episcopal en
la cura de preservar la forma establerta d’eleccié també reflectia la cons-
ciencia que els obrers exercien la representacié laical en I'administracié
eclesiastica i que aixd era especialment valorat per la poblacid.

Tot i els suposats controls sobre els obrers i 'obra de 'església per
part del rector, a la parroquia de la Garriga, a la segona meitat del segle
xv11, sembla que la gesti6 fou absolutament lliure i fins en contra del qui
la presidia, amb anys de més despeses que entrades, perd encara amb
recursos per fer un aveng a la hisenda municipal per poder iniciar la
proposta d’edificar una nova església.** Pel creixement demografic que
hi havia hagut i la distancia entre I'antic temple i el major nucli de la
poblacid, en assemblea general dels habitants del terme convocada pels
jurats i en presencia del rector es va prendre la decisié de construir-ne
un de nou. S’acordava que el govern municipal s’ocupés de I'obra. Des
dels inicis de la construccid, el 1666, i fins entrat el segle xviir quan va
concloure, el consell municipal va destinar diferents impostos, com el del

43. ADB. Visites pastorals, vol. 52, f. 129; vol. 52, . 131; vol. 63, ff. 172, 221.
44. MAURI SERRA, Historia de La Garriga, vol. 11, pp. 121-123. AHMLG. Llibre
medid, f. 14 (1 de gener de 1686).
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trente del blat, per fer front a les despeses. La durada de I'obra reflectia
al mateix temps les dificultats d’endeutament que patia la hisenda local
pels efectes de les guerres amb Franga, amb el corresponent manteniment
d’allotjaments militars i les aportacions exigides per part de monarquia
hispanica, situacié que finalment entronca amb la Guerra de Successié
i que paralitza la construccid;® no s’acabaria fins el 1737.% El que po-
dia semblar de coincidencia entre el govern municipal i els successius
rectors, no es contradiu, perd, amb els conflictes que també apareixien
quan aquests es feien amb atribucions que no eren acceptades per la
poblacié, com succei amb el rector Terrés a la darrera decada del segle
XVII, a qui van arribar a acusar davant del bisbe.”” Es mantenia, doncs,
la capacitat d’intervencié del poder municipal.

El darrer cas estudiat és el de la parroquia de Sant Genis de 'Ametlla
del Valles, que comptava amb obrers parroquials si més no des 'any 1110.
Resulta interessant pel fet tractar-se d’un poble rural que formava part de
la Baronia de Montbui i com a tal no disposava d’administracié municipal
propia siné que depenia de la de la baronia.®® Amb aquestes condicions
també va emprendre la construccié d’una nova església en el darrer quart
del segle xvi1. Com succeia en altres parroquies semblants, els llibres de
I'obra també ho eren de la resta de confraries i administracions que hi
havia, ja que es considerava que recollien tot el que afectava a la partici-
pacié dels laics i eren els obrers els qui en darrer terme ho controlaven.

Inicialment a ’Ametlla només hi havia un obrer, extret per insa-
culacié, encara que alhora s’extreia el Baciner de les Animes i actuaven
conjuntament tot i ser dues administracions, posteriorment es separaren

45. MAURT SERRA, Historia de La Garriga, vol. 11, pp. 142-156, 211-222.

46. Ibidem, vol. 111, pp. 16-21.

47. Ibidem, vol. 11, pp. 198-200. El 1694 pretenia quedar-se amb la cera que apor-
taven els feligresos en els entrerraments; se 'acusava d’haver enterrat la mare a 'interior
de I'església quan aixd no es feia amb la resta de parroquians, motiu pel qual se 'obliga
a treure-la; volia imposar sense acord taxes de terratge per als enterraments (1700).

48. Antoni BASSOLAS 1 LLIGADAS, Sant Genis de ’Ametlla del Valles. Una parroquia
mil-lenaria, 932-1972, Montblanc Martin, Barcelona, 1972, p. 90.



JauMmE DANTT 1 Riu 291

i hi hagueren dos obrers; I'eleccié es feia en presencia de tots els feligre-
sos reunits en 'espai del cementiri. A diferéncia d’altres parroquies,
eren els obrers els que tenien en exclusiva les dues claus de la caixa i
de I'arxiu on es guardava la “plata” —els objectes littirgics que compo-
saven el tresor— de manera que si aquells no hi eren, el rector podia
haver de fer una celebracié amb la creu de fusta, tal com es feia constar
en la consueta de 1643.# L’autonomia en la disposicié dels recursos
per parts dels obrers parroquials de ’Ametlla va ser plena durant tot
el segle xv11, en aquest sentit sobresurt el préstec que ’Obra havia
fet a través dels obrers i el batlle de la parroquia per al Comdu de la
Baronia, de manera que finalment fou el visitador el que els exigia
que reclamessin el deute, que el cobressin ja fos en diner, en blat o en
altres grans (1661).”°

El fet més significatiu, perd, pel que fa a la intervencié laical en
aquella parroquia va ser el de la decisié de la construccié d’una nova
església perque I'antiga s’havia quedat petita, tenint en compte que
en aquest cas no es podia comptar amb el suport d’'una administracié
municipal. L’any 1679 el rector i els obrers convocaren els caps de casa,
amb ['assistencia de la major part, i posaren per escrit davant de notari:

...per so de Comu Consentiment se ha feta la deliberaci6 seguent, so es
que se elegescan dos persones per aportar la fabrica de dita Iglesia las quals
pugan de sa Auctoritat sola obrar tot lo necessari per dita fabrica sense
haver de ajustar ni congregar Concell y ab ple poder de poder fer complir,
obrar, executar y determinar en nom de dits parroquians totas y qualsevols
cosas a dita Iglesia i fabrica necessarias, oportunes y convenients.

Votaren de forma secreta i elegiren als pagesos Genis Plantada i
Josep Barnils. Els contractes amb el mestre de cases i els picapedrers
els realitzaren els obrers esmentats, tot i la presencia del rector, i la ma

49. Ibidem, p. 116. Transcriu el document citat.
50. Ihidem, pp. 118-119. Transcriu el document citat.
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d’obra la posaren de forma voluntaria els feligresos. La nova construccié
s’havia acabat entre 1691 i 1692.>!

Sens dubte que la realitzacié d’una obra d’aquella envergadura per
part d’una poblacid, aprovada per consell general, amb els seus propis
recursos i dedicacié personal, i sota la direccié de dos membres escollits
de la comunitat, creava un sentit de propietat inevitable per part de
la feligresia, alhora que convertia I'edifici de I'església en un element
d’identitat del poble. Tot plegat explicaria la dificil imposicié de la
clericalitzacié en les qiiestions materials de les parroquies en aquells en-
torns, al marge de I'ascendent personal que el rector pogués aconseguir.

Tal com ja s’havia vist per a la diocesi de Girona i també més
puntualment a la de Barcelona, el distanciament entre I'administracié
municipal i leclesiastica a través de les obreries a les parroquies del
Valles Oriental tampoc es produia a la segona meitat del segle xv1 ni
en el xvi1, malgrat les indicacions del concili tridentf aixi com les dels
concilis provincials tarraconenses posteriors que incidien en la mateixa
direccié. El compliment de Trento en aquelles parroquies rurals no es
manifestava en els aspectes organitzatius, fins i tot en alguns casos es
mantenia encara I'absentisme dels rectors a les darreres decades del segle
Xvil, perd si que ho feia en els devocionals com ho va ser la promocié
generalitzada de les confraries del Roser.”

51. Ihidem, p. 134.

52. AHMLG. Llibre media, f. 35 (26 de juny de 1689). Eren els jurats del consell
municipal de la Garriga els que manifestaven la queixa, amb 'amenaca al rector que
si no es feia present o enviava un substitut el denunciarien al bisbe.
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Les conseqiiencies de les Guerres de Religié
(1562-1598) a Catalunya: L’arribada i

I’assentament de sacerdots francesos®

ALEXANDRA CAPDEVILA MUNTADAS

Resum

A T'hora d’analitzar la immigracié francesa a Catalunya, la historiografia ha
estudiat I'arribada d’homes laics i, més recentment, la presencia de les dones.
En canvi, més enlla d’algunes aportacions puntuals es desconeix si van par-
ticipar en aquest flux migratori sacerdots. Davant aquest buit historiografic,
aquesta comunicacié pretén analitzar la presencia d’eclesiastics gals a Cata-
lunya durant la segona meitat del segle xv1. El buidatge dels testaments de la
notaria de Girona, la visita del bisbe a la diocesi d’Urgell el 1575 i una mostra
del registre Gratiarum de I’ Arxiu Diocesa de Barcelona, aixi com les dades
aportades per la bibliografia permetran identificar el seu origen geografic,
constatar si els bisbats de procedéncia dels sacerdots coincideixen amb els
dels nouvinguts laics, determinar si les arees d’origen d’aquests migrats van
patir els efectes de les Guerres de Religié i copsar el seu grau d’arrelament a
la comunitat d’acollida.

Paraules claus: Franca, Catalunya, Immigracié, Sacerdots, Guerres de

Religio.

De bell antuvi, a’hora d’analitzar la immigraci francesa a Catalunya
durant els segles xv1 i xvii la historiografia s’ha centrat en I'arribada d’ho-

* Comunicaci6 realitzada en el marc del projecte de recerca Agentes e instituciones
en la red catalana del Mediterrdneo (siglos xvi-xviir). P1D2021-126340NB-100 i del grup
de recerca consolidat Grup d’Estudis d’Historia del Mediterrani Occidental (GEHMO).
Societat, poder i cultura a [2poca moderna (2021 SGR 00685).
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mes laics' i, recentment, en la presencia de les dones.”? Malauradament,
més enlla de les referéncies del pare Villanueva® i de Moliné,* al bisbat
d’Urgell; de Boix,’ al Solsones; de Lasarte, a Osona® i de Capdevila,” a
la Selva es desconeix si aquest flux migratori va estar protagonitzat per
eclesiastics.

Tanmateix, en els fogatges, en la documentacié notarial (testaments,
contractes) i eclesiastica (registre gratiarum, visites pastorals, registres de
la ciria) sovintegen els preveres oriiinds del regne Franga. Igualment,
la bibliografia gala ha aportat testimonis que corroboren I'existéncia

1. Enric MOREU-REY, Els immigrants francesos a Barcelona (segles xvi al xvim), Institut
d’Estudis Catalans, Barcelona, 1959; Jordi NADAL i Emili GIRALT, Immigracid i redre¢
demografic: Els francesos a la Catalunya dels segles xvr i xvir, Eumo, Vic, 2000; Carles
MILLAS, Els altres catalans dels segles xvi i xvir: la immigracid francesa al Baix Llobregat
en temps dels Austria, Publicacions Abadia de Montserrat, Barcelona, 2005; Alexandra
CAPDEVILA, Quan la terra promesa era al sud: La immigracid francesa al Maresme als
segles xvr i xvir, Fundacié Iluro, Matard, 2014; Miquel AMENGUAL, «La immigracié
francesa a I'area de Barcelona a I'¢poca moderna (segles xv, Xv1 i xv11)», tesi doctoral,
Universitat Autobnoma de Barcelona, 2018; Valenti GUAL i Raimon MASDEU, La im-
migracid occitana a la Catalunya moderna, Rafael Dalmau Editors, Barcelona, 2021.

2. Miquel AMENGUAL, La immigracid francesa, pp. 239-267. Alexandra CAPDEVILA,
«Cuando Ellas también son las protagonistas. La inmigracién francesa en Catalufia
durante los siglos xvi y xvi desde la perspectiva del género», a IX Congreso Virtual sobre
Historia de las Mujeres, Archivo Histérico Diocesano de Jaén, Jaén, 2017, pp. 79-101.

3. Jaime VILLANUEVA, Vigje literario a las Iglesias de Espaia, Imprenta Real, Ma-
drid, 1850.

4. Enric MOLINE, «Els sacerdots francesos al bisbat d'Urgell (s. xtv-xvi)», Urgellia,
IX (1988-1989), pp. 365-402.

5. Nil Boix, «Un exemple d’impacte social, cultural i religiés de 'onada migratoria
francesa a Catalunya. El cas concret del Santuari del Miracle de Riner, el Solsonés»,
a Actes VIIT Congrés d’Historia Moderna de Catalunya, Universitat de Barcelona, Bar-
celona, 2019, pp. 510-534

6. MOREU-REY, Els immigrants francesos, p. 12.

7. Alexandra CAPDEVILA, «Posant camins per les muntanyes. La immigracié
francesa a la Selva durant els segles xv1 i xvi», XIV beca de recerca de la Selva, 2021.
Treball inédit.
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d’un flux migratori protagonitzat per eclesiastics. Aixi, Jean Lestrade
reprodueix el testimoni de Pierre Poussart del lloc de Camarada que
explicava que «curés et prebstres sont constrainctz habandonner et laysser
tout leur bien et se retirer ez villes fortes, et plusieurs aussi s’en vont en
Espaigne pour se sauver, voyant la force desd. Ennemys».®

Segurament, el plantejament que la historiografia ha donat a aquest
moviment poblacional en el sentit de que havia contribuit al creixement
demografic catala del set-cents ha afavorit que es focalitzés I'analisi en
aquell sector de la societat demograficament actiu i s’obviés el prota-
gonitzat per religiosos que van romandre solters i oficialment no van
tenir fills.

Aixi doncs, en el marc d’aquest congrés titulat «El mén d’Ignasi de
Loiola. Religid, cultura i societat als segles Xv1 i xviI», aquesta comuni-
caci6 té per objectiu analitzar la presencia d’eclesiastics gals a Catalunya
durant la segona meitat del segle xv1. El buidatge dels testaments de la
notaria de Girona, la visita del bisbe a la diocesi d"Urgell el 1575 i una
mostra del registre gratiarum conservat a I’Arxiu Diocesa de Barcelona,
aixi com les dades aportades per la bibliografia han de permetre identifi-
car l'origen geografic d’aquest col-lectiu, constatar si els bisbats i localitats
de procedencia dels sacerdots coincideixen amb els dels nouvinguts laics,
determinar si les arees de procedéncia d’aquests nouvinguts van patir
amb especial violencia els efectes de les Guerres de Religié i copsar el
seu grau d’arrelament a la comunitat d’acollida.

1. Caracteristiques de la immigracid de sacerdots francesos a Catalunya

A finals del segle xv1, el duc de Maqueda afirmava que «en este
Principado hai muy gran cantidad de franceses tanto que se platica hes
toda la gente de servicio francesa e hijos de franceses muchos».” Per la

8. Jean LESTRADE, Les Huguenots en Comminges: (nouvelle série): documents inédits,
Honoré Champion, Parfs, 1910-1911, p. 7.
9. NaDAL; GIRALT, [mimigracid i redreg, p. 100.
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seva banda, en un document d’un autor anonim frances s’estimava que
a primeries del segle xvi1 residien al Principat 100.000 compatriotes
entre un total de 600.000 pobladors.'

Malgrat que la historiografia no hi ha prestat massa atencié, dins dels
nouvinguts gals hi va haver preveres. Per exemple, el pare Villanueva
va escriure que Luis Diaz Aux de Armenddriz va celebrar un sinode a
la Seu d’Urgell el 1622 i d’aquesta ciutat «y de toda la di6cesis arrojé a
los clérigos franceses que la inundaban, como también verds que se hizo
en Barcelona por el mismo tiempo».'!

A partir del buidatge de les llicencies del registre de la curia epis-
copal i de la visita de I'any 1575, Moliné va quantificar la preséncia
d’eclesiastics francesos. Aixi, segons la visita del darrer quart del segle
xv1, un 70% dels conductius de I'oficialat de la Cerdanya eren d’origen
ultrapirinenc.'” Tot i que les anotacions sén més imprecises, a 'oficialat
de I'Urgellet es calcula que un 14% era frances.”” Amb tot, Moliné va
considerar aquestes dades incompletes i va concloure que hi havia indicis
per creure que la proporcié d’eclesiastics gals hauria estat similar a la
consignada a primeries del segle xv1 i que encarnava dues terceres parts
dels conductius.'* Als oficialats del Pallars i la Ribagor¢a i d’Oliana i de
la Terra Baixa la preséncia de religiosos francesos va ser escassa. En canvi,
a Solsona, a la Vall de Lord, a Cardona, a Berga i a Baga van proliferar
els conductius de 'Hexagon. De fet, es calcula que en aquests quatre
oficialats un 60% provenia del pais vei."

L’estudi de Boix a Riner corrobora la importancia numerica dels
sacerdots ultrapirinencs a 'oficialat de Solsona.'® Aix{, a partir del

10. Ibidem.

11. VILLANUEVA, Viaje literario, p. 154.

12. MoLINE, «Els sacerdots francesos», pp. 365-402.
13. Ibidem.

14. Ibidem.

15. Ibidem.

16. Boix, «Un exemple d’impacte», pp. 510-534.
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buidatge del fons parroquial de Riner, es va identificar 33 preveres i
3 estudiants per capella que junts representaven gairebé el 18% de la
poblacié estrangera de la parroquia. Quant a la cronologia de la seva
preseéncia, les primeres mencions de mossens francesos es van situar a
la decada dels anys vint del segle Xv1 i van guanyar rellevancia entre els
anys 1540 1 1570. Per contra, amb el canvi de segle aquest col-lectiu va
esdevenir marginal.

Si a la zona dels Pirineus i de la Catalunya central s’ha localitzat
preveres gals, cal dir que en altres arees també se n’han consignat. Aixi,
el buidatge de la notaria de Girona durant la segona meitat del segle
xv1 va revelar que un de cada quatre testadors francesos era eclesiastic.
A la Selva, la proporcié es va situar en un 12%."

Precisament, altres fonts corroboren I'existencia d’aquesta allau
migratoria. Per exemple, en el fogatge de 1553 corresponent a la Selva
sovintegen les referencies a mossens francesos, alguns dels quals feien
funcions de rector o tenien cura d’un benefici eclesiastic. Per exemple,
a Angles, a Arbucies, a Brunyola, a Caldes de Malavella, a Sant Feliu
de Buixalleu, a Santa Coloma de Farners i a Vilobi d’Onyar hi havia
preveres francesos que estaven servint algun benefici o estaven sota les
ordres d’un rector.'®

Aixi doncs, a tenor dels exemples exposats, tot sembla indicar que tal
com va succeir amb la immigracié protagonitzada per homes laics, els
preveres es van escampar per arreu de Catalunya. Tanmateix, la cronologia
de la seva presencia en la documentacié ofereix algunes singularitats, ja que
a diferencia dels laics, els religiosos francesos surten referenciats durant el
segle xv1 i molt especialment a partir de la segona meitat del cinc-cents.
En canvi, a partir del canvi de centdria es detecta una davallada.

En relacié amb la seva procedencia geografica, Moliné va calcular
que al segle xv1 dues terceres parts dels sacerdots conductius de 'area

17. CAPDEVILA, Posant camins.
18. Ibidem.
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del bisbat d’Urgell procedien, preferentment, dels bisbats de I’Alvernia
i el Massis Central."” Si es compara aquests resultats amb els obtinguts
en els llibres de matrimonis del bisbat d’Urgell durant la segona meitat
del segle xv1 s’aprecia la prevalenga dels nuvis francesos oriiinds dels
bisbats pirinencs de Comenge i Coserans i, en tercer lloc, els de Tula
corresponent a la zona de les Terres Altes i el Massis Central.

En el cas de Girona, el buidatge dels testaments de la segona meitat
del segle xv1 dipositats a '’Arxiu Historic de Girona corrobora els resultats
d’Enric Moliné. Aixi, els preveres gals que van dictar les seves darreres
voluntats eren oriiinds de Sant Flor, Rodés, Llemotges i Caors.** No
s’ha de menystenir tampoc la importancia dels eclesiastics del bisbat
pirinenc de Rius. A la Selva, els religiosos gals que van fer testament eren
originaris també de Caors, Tula, Llemotges i Clarmont.*! Respecte al
bisbat de Barcelona, s’ha consultat el registre gratiarum dels anys 1559-
1590°* i el seu estudi ha evidenciat que els preveres francesos provenien
de Llemotges, Sant Flor, Comenge i Caors.

Aixi doncs, independentment de la font analitzada (registre de
la cdria, testaments i registre gratiarum) i de la zona objecte d’estudi
(bisbat d’Urgell, Girona i Barcelona i comarca de la Selva) els capellans
francesos arribats a terres catalanes durant el segle Xv1 provenien de les
Terres Altes i el Massis Central i concretament dels bisbats de Llemotges,
Sant Flor, Caors, Tula i Rodés.

Tot i que cal tenir en compte que els llibres de matrimonis inicien
el seu registre a partir de mitjan segle xv1 i que en els primers anys so-
vintegen les partides sense bisbat assenyalat, la seva analisi a partir d’'una
mostra de 133 parroquies disseminades per tot Catalunya palesa que
quatre de cada deu nuvis provenien dels Pirineus i Prepirineus i una

19. MoLINE, «Els sacerdots francesos», pp. 365-402.

20. Arxiu Historic de Girona (AHG), Girona-01, vols. 745, 837 1 838; Girona-02,
vol. 750; Girona-03, vol. 315 i Girona-05, vols. 618, 763, 764 1 871.

21. CAPDEVILA, Posant camins.

22. Arxiu Diocesa de Barcelona (ADB), Registre Gratiarum, vols. 56, 58, 60 i 62.
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mica més d’un de cada quatre de les Terres Altes i el Massis Central. A
diferencia, dels homes laics, en el corrent migratori protagonitzat per
preveres van predominar els naturals dels bisbats de I’Alvernia i el Mas-
sis Central. Quan s’analitzi les causes d’aquests desplacaments caldra
estudiar quina era la situaci6 socioecondmica d’aquestes zones.

Més enlla de les dades proporcionades per la documentacid, un
repas a les mesures que les autoritats del pais van emprendre contra els
sacerdots ultrapirinencs confirma la seva importancia quantitativa i el
seu abast geografic. Aixi, els capellans d’origen frances que a partir de
la segona meitat del segle xv1 residien a terres catalanes van ser objecte
de controversia. Molts d’ells havien obtingut I'arrendament d’algun
benefici eclesiastic i fins i tot exercien de vicaris o de rectors en alguna
parroquia i es temia que en el marc de les Guerres de Religi6é poguessin
difondre els postulats hugonots.”

Per exemple, a Vilafranca del Penedes es va determinar a 'any 1545
que cap eclesiastic de fora de Catalunya obtingués un benefici a Ies-
glésia de Santa Maria.** A mitjan segle xv1, el bisbe d’Urgell va establir
que no es concedissin més dispenses als capellans francesos, ja que «no
es de nuestra voluntad que haya alli personas que den mal ejemplo ni
que sean de naciones estranas, de donde procede muchas eregfas y su-
persticiones».” El 1559 es va prohibir que els sacerdots ultrapirinencs
exercissin de mestre de minyons a Sant Andreu de la Barca.?

Tot i no fer referéncia explicita als preveres francesos, les segiients
mesures traspuen els recels que suscitaven en el si de la societat catalana.

23. Per referir-se al terme hugonot s’utilitzara indistintament el concepte lutera,
hugonot i protesta.

24. Valend GuAL, «Altres aproximacions a la immigracié occitana i francesa a
Catalunya als segles xv1 i xvi», a Jaume J. Danti, coord., Historia connectada entre
Catalunya i la Mediterrania (segles xvi-xvir), Rafael Dalmau Editor, Barcelona, 2021,
p- 279.

25. MoLNE, «Els sacerdots francesos», pp. 365-403.

26. GUAL, «Altres aproximacions», p. 279.



300  Les Guerres de Religié a Catalunya: arribada i assentament de sacerdots francesos

En concret, el 1561 la Generalitat va demanar 'expulsi6 dels francesos
i va prohibir la seva entrada amb I'excusa del perill que representava
Pexpansié del protestantisme i el 1568 es va interdir que poguessin
ensenyar o adoctrinar.?®

A la decada dels 80 del cinc-cents, sovintegen de nou els ordes i les
mesures contra els eclesiastics gals. En el cas de la diodcesi de Vic, Sola
assenyala que en les constitucions sinodals vigatanes de I'any 1581 es
va prohibir que els capellans francesos acollits al bisbat poguessin tenir
cura de les animes.”” A les gironines, van establir que per admetre a
clergues pelegrins o estrangers calia disposar del permis episcopal. Per la
seva banda, els clergues catalans que havien exercit a Elna o en diocesis
franceses van ser sospitosos d’heretgia.”® El 1584 el bisbat de Barcelona
va prohibir que els capellans administressin els sagraments.’

Aix{ doncs, I'estudi de la immigracié de capellans francesos ha evi-
denciat que es van disseminar per arreu de Catalunya, que apareixen
en la documentacié preferentment durant la segona meitat del segle
xv1, que eren oriiinds de les Terres Altes i el Massis Central i que van
assumir beneficiats i en alguns casos fins i tot van tenir cura d’una vi-
caria o rectoria. En l'apartat segiient, s’analitzara els motius pels quals
van marxar dels seus llocs d’origen i les raons del seu desplagament i
arrelament a terres catalanes.

27. Ibidem.

28. Alexandra CAPDEVILA, «Protestants, revolucionaris i macons. Els francesos
davant el tribunal de la Inquisicié de Barcelona», a F. Luttikhuizen, coord., Un dia
de fiiria: Barcelona, 10 de mar¢ de 1820, PAMSA, Barcelona, 2020, p. 22.

29. Xavier Sora, «La Reforma catolica a la muntanya catalana a través de les
visites pastorals els bisbats de Girona i Vic (1587-1800)», tesi doctoral, Universitat
de Girona, 20006, p. 601.

30. SoLA, La Reforma catdlica, p. 601

31. GuAL, «Altres aproximacions», p. 279.
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2. Causes d aquesta immigracid

En els seus treballs classics, Jordi Nadal i Emili Giralt®* van establir
uns factors d’atraccié que expliquen per queé van venir a terres catalanes
i uns de repulsié que indiquen les raons de la marxa dels seus indrets
d’origen. En el cas dels factors d’atraccid, es va assenyalar els efectes
que havien causat les crisis de la Baixa Edat Mitjana (les pestes, les
plagues de llagosta i la Guerra Civil catalana de 1462-1472) en la
demografia del Principat. Les pérdues humanes van provocar que hi
hagués un desequilibri entre oferta i demana i que, en conseqii¢ncia,
el sous fossin més elevats. Les afinitats culturals i lingiiistiques i els
romiatges i peregrinacions expliquen també aquests desplagaments
cap a terres catalanes.

En el cas dels capellans francesos, Joan Bada va descriure quina era
la situacié de 'església catalana al segle xv1.*> La concessié pontificia i
conciliar que permetia posseir quatre beneficis curats va afavorir la seva
acumulaci6 i com a conseqii¢ncia immediata I'absentisme parroquial.

Aixi, en la visita pastoral de I'any 1548-1549, el visitador va consta-
tar que de 67 rectors de la didcesi de Barcelona, només sis residien a la
seva parroquia mentre que els altres tenien un substitut generalment de
fora de la diocesi.** Segons Bada, 'absentisme dels beneficis va provocar
que en ocasions els seus detentors ni tan sols es presentessin a la visita
pastoral i que el bisbe visitador hagués de preguntar als fidels qui era
el rector o demanar-los que avisessin el vicari substitut per tal que es
presentés 'endema per desenvolupar la visita.”

De fet, en la visita de 'any 1575 al bisbat d’Urgell sovintegen les
al-lusions a preveres francesos que tenen cura d’un beneficiat, d’una

32. NADAL, GIRALT, [mmigracid i redreg.

33. Joan BADA, Situacién religiosa de Barcelona en el siglo xvi, Balmes, Barcelona,
1970, pp. 56-57.

34. BADA, Situacidn religiosa, p. 57.

35. Ibidem.
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capella, ermita o parrdquia a causa de 'absencia del seu titular.’® Per
exemple, a Lladurs (el Solsones) no es va trobar el rector, ja que residia
a Berga i s’indica que servia per a ell mossen Joan Isart, estranger.”” A
Vallmanya (el Solsones), el rector vivia a Solsona i Joan Bolsonell del
regne de Franca feia les funcions de vicari.”® Quelcom semblant va
succeir a Enveig (Alta Cerdanya) i era el vicari mossen Esteve Sunyer
de Franga qui tenia cura de la parroquia.”

En altres casos, la malaltia, 'edat o la mort del rector expliquen
que la direccié de I'església fos assumida per un sacerdot ultrapirinenc.
Aixi, tot i que el rector de Lles de Cerdanya (Baixa Cerdanya) i les se-
ves sufraganies residia de forma permanent a la parroquia, s’'indica que
«no pot servir per ser vell i molt afectat de mals i fa servir dos vicaris»:
mossen Joan Delbes que té cura del purgatori i Antoni Burges del regne
de Franga.*” Quelcom semblant va tenir lloc a Estoll (Baixa Cerdanya)
que per ser el rector <home vell y accidentat que no és gaire per servir»,
mosseén Bertran Blanxer del regne de Franca exercia de vicari.*' A causa
de la mort del rector, la direccié de la parroquia d’Arseguel (I'Alt Urgell)
es trobava vacant des de feia tres anys i portaven les regnes els francesos:
mossen Pere Sires que tenia funcions de vicari i mosseén Antoni Burges
que s’encarregava del purgatori.®

A diferéncia de la immigracié laica, 'arribada d’eclesiastics ultra-
pirinencs es va concentrar especialment al segle xv1. La historiografia
va considerar que el desequilibri cronic entre poblacié i recursos de la
zona dels Pirineus i Prepirineus i d’algunes zones de les Terres Altes i
el Massis Central, I'arrelament del sistema de la primogenitura que ho

36. Arxiu Diocesa Urgell (ADU), Registre de la cdria, ndm. 32.
37. Ibidem.
38. Ibidem.
39. Ibidem.
40. Ihidem.
41. Ibidem.
42. Ibidem.
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deixava tot al fill gran i abocava als fadristerns a haver-se de buscar la
vida i els estralls causats per les Guerres de Religié explicarien aquests
moviments migratoris.

Segurament aquests elements van provocar la fugida dels eclesiastics.
Tanmateix, cal coneixer quina era la situacié de 'església a Franga durant
el segle xv1 i especialment en aquelles arees d’on provenien els preveres
documentats a Catalunya.

Des del punt de vista historiografic, no va ser fins a la decada dels
anys 50 del segle xx que Gabriel Le Bras va publicar un treball sobre la
sociologia religiosa.*> A partir d’aquesta obra, es van succeir els treballs
sobre Normandia, Reims i altres diocesis, tot i que focalitzats en el segle
xviL.* Els segles anteriors, i sobretot el segle xv1, han estat descuidats
pels especialistes en sociologia clerical a causa de les limitacions docu-
mentals. Aquest buit bibliografic obliga a haver de recérrer a obres de
caracter general per coneixer quina era la situacié de I'església a Franga
durant el cinc-cents.

Aixi, durant el segle xv1 el clergat parroquial frances era molt nom-
brés, tot i que hi havia unes zones on hi havia un excedent de religiosos
(zones de muntanya) i unes altres de deficitaries (la plana i la conca de
Paris). Tot plegat va generar uns moviments migratoris interns.*

Les diodcesis més prolifiques amb vocacions religioses eren, d’una
banda, Normandia, sobretot en la seva part occidental, i de Ialtra, les
zones de muntanya de Jura, Alps del sud (didcesi d’Ambrun), el Massis
Central, especialment meridional (didcesi de Rodés) i probablement
també, el Pirineu central. Les diocesis situades en aquelles regions de
terra baixa en que I'agricultura era prospera —la conca de Paris (diocesi

43. Gabriel Lt Bras, Etudes de sociologie religieuse, PUF, Paris, 1955-56.

44. Per una sintesi dels treballs publicats, vegeu: Timothy TACKETT, «L histoire
sociale du clergé diocésain dans la France du XVIIle siecler, Revice d’Histoire Moderne
er Contemporaine, XXVII (1979), pp. 219-220.

45. Francis BRUMONT, «Le clergé diocésain dans la France Moderne», Obradoiro
de Historia Moderna, 22 (2013), pp. 231-248.
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de Le Mans, Reims) i el sud de Franca (Ais de Provenca, Arles, Gap)—
van ser més o menys deficitaries. Entre les didcesis que es caracteritzaven
per oferir pocs sacerdots, hi havia Parfs i Bordeus.*

Aquest desequilibri en les vocacions religioses a 'Hexagon va afa-
vorir uns desplagaments des de les arees més prolifiques cap a les més
deficitaries: de les Ardenes, a les planes de la Xampanya; de Normandia,
a I'llla de Francga, Orleans i Poitou; des de I'’Alt Delfinat, ’Alvernia i
Vivares, fins al Baix Llenguadoc i la Baixa Provenga; des de Comenge,
Roergue i el Carci, cap a la plana de Tolosa i la Baixa Garona.” Signifi-
cativament, les zones que oferien excedents de capellans van ser les arees
d’on provenien molts dels preveres francesos localitzats a Catalunya:
I’Alvernia, Roergue i el Carci.

A T'hora d’explicar aquestes disparitats en les vocacions religioses,
Brunet va considerar que un dels primers factors era 'economic.® Aixi{,
lactivitat pastoral va esdevenir tradicionalment un element important en
aquelles regions pobres. El rapid creixement demografic va provocar un
excedent de poblacié i, en conseqii¢ncia, 'emigracié. Aixi, I'exode dels
sacerdots constituiria només un dels aspectes de les migracions continues
de poblacions, especialment per a la muntanya. Perd, si aquestes caracte-
ristiques permeten entendre, en ocasions, els motius de la marxa, no sén
suficients per explicar la naturalesa del flux migratori. Segons Brunet, no
totes les regions de muntanya que es troben en la situacié descrita van
participar en aquests fluxos clericals. Sovint, la seva emigracié es limitava
ala recerca de llocs de treball estacionals o permanents només per a laics.
Per tant, hi hauria altres elements que ho explicarien.”

46. Ihidem.

47. TackerT, «Lhistoire sociale», p. 200.

48. Serge BRUNET, «Les prétres et sa famille: Historiographie du recrutement, le
cas des Pyrénées centrales aux Xvile et xvitle siecles», Annales de démographie historique,
107 (2004), pp. 163-195.

49. Serge BRUNET, «Les prétres des campagnes de la France du xvie siecle: la
grande mutation», Dix-septiéme siécle, 234 (2007), pp. 49-82.
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Un altre factor que hom ha pres en consideracié ha estat el nivell
d’analfabetisme, tot i que tampoc s’ha erigit en determinant. Aix{, Ro-
ergue, el Carci i Comenge, que van esdevenir zones subministradores
d’homes d’església, van sobresortir pel seu alt nivell d’analfabetisme. En
canvi, les zones amb poblacions més alfabetitzades no van oferir forts
contingents de sacerdots.”

Per tot plegat, Brunet va considerar que calia buscar una correlacié
entre les vocacions sacerdotals i els sistemes d’organitzaci6 de la fami-
lia i de les comunitats d’habitants amb els costums i1 usos vinculats a
explotacié de la terra i la transmissié dels béns.”" Aixi, en les zones de
muntanya va predominar la figura de 'hereu unic i aquestes arees es
van caracteritzar, al seu torn, per ser les zones de major reclutament de
capellans i amb una alta densitat de confraries sacerdotals.”

Per la seva banda, Tackett ha constatat la vinculacié que es podria
establir entre la vocacié sacerdotal i la densitat de certes confraries de
pietat o fins i tot la relacié entre la presencia en determinades regions
de minories calvinistes vives i el baix nombre de sacerdots.”

En la major part dels casos, es va tractar de migracions de llarga
distancia. Aixi, els rectors del sud-oest del Massis Central (didocesis de
Caors i Rodés) i dels Pirineus centrals es van desplagar cap a la vall de
la Garona i Bordeus; els dels Alps i el sud-est del Massis Central, cap
al Llenguadoc i la Provenca i els dels Alps del sud, cap a les planes del
sud-est.

Aquestes migracions van respondre a causes complexes, que es poden
resumir segons Le Roy Ladurie en la combinacié de dos factors: la repul-

50. Ibidem.

51. Ibidem.

52 Stéphane Gowmrs, «Les fraternités de prétres en France sous 'Ancien Régime:
sociétés de crédit ou «mutualités sacerdotales» ? », a F. Quellier, G. Provost, dirs., Du
ciel & la terre, Clergé et agriculture, Xvie-xixe siécle, Presses universitaires de Rennes,
Rennes, 2008, pp. 145-155.

53. BRUNET, «Les prétres des campagnes», pp. 49-82.
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si6 del pais d’origen i en I'atraccié del pais d’acollida. La primera causa
és, sens dubte, la més forta pel que fa a les zones de muntanya, sovint
superpoblades en relacié amb els seus recursos, la qual cosa confirma el
fet que aquelles zones que exporten sacerdots també envien altres obrers,
modestos treballadors, pagesos i artesans més o menys especialitzats
(paletes de Llemotges i calderers del Cantal).*

Aquests desplagaments de capellans del sud-est del Massis Central
cap al Llenguadoc es van perllongar en el temps. Amb tot, davant la
constatacié de que els sacerdots francesos arribats a terres catalanes eren
originaris de regions on abundaven les vocacions religioses, cal pregun-
tar-se per quin motiu aquest flux migratori es concentra al segle xv1 i
esdevé residual al segle xvir.

En aquest cas, Angelo apunta un factor explicatiu a aquesta qiiestio.
Els capellans del Massis Central que es van desplagar cap al Llenguadoc
van haver de patir els estralls de les Guerres de Religid, ja que en aquest
territori va arrelar el protestantisme.” En concret, les comunitats calvi-
nistes es van concentrar principalment en la «<mitja lluna reformada» que
va de Poitou al Delfinat, passant per la vall de la Garona, el Llenguadoc
i la vall del Roine.*

La bibliografia i les fonts coetanies mostren les conseqii¢ncies que va
tenir aquest conflicte religids des del punt de vista de la destruccié del
patrimoni arquitectonic i artistic, la generalitzacié de la violencia, els
abusos, els pillatges, la propagacié de malalties, la confiscacié de béns a
Pesglésia catolica, la profanacié de cementiris catolics i el cessament del
culte catolic en algunes esglésies.

Al marge de 'arrelament del protestantisme en determinades arees
del Llenguadoc, les zones de procedencia d’aquests sacerdots van patir

54. Emmanuel LE RoY LADURIE, The peasants of Languedoc, Mouton, Paris-La
Haye, 1966, pp. 128-129.

55. Vladimir ANGELO, «Les recrutements des séculiers a Paris (1560-1620)», Revue
d'histoire de I'Eglise de France, 194 (1989), pp. 79-91.

56. Nicolas LE Roux, Les Guerres de religion, Presses Universitaires de France,
Paris, 2018. pp. 50-51.
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els estralls de la guerra. Per exemple, a Caors, zona d’origen de molts
dels preveres gals establerts a Catalunya, les tropes protestants van sa-
quejar la ciutat de Fijac el 1576 i van aconseguir apropiar-se de Caors
el 1580. En general, les Guerres de Religié van deixar un panorama
desolador: «le pays ruiné, saccagé et volé, les adversaires n’ayant laissé
villes, bourgades, villages ou maisons a piller et voler».””

En altres casos, els desplagaments van tenir lloc després de patir un
episodi de violencia. Aix{, després del setge de Marvejols: «les protestants
de la région septentrionale se sont réfugiés en Languedoc. Les catholiques
eux-mémes délaissant leurs villages se retirent en Espagne ou aultres
pays éloignés pour y vivre avec plus de franchise et de soulagement».”®
Tot plegat confirma la relacié de causa i efecte que va tenir les Guerres
de Religié en les migracions cap al sud.

Malgrat que la historiografia no ha prestat massa atencié a la im-
migraci6 dels preveres francesos, la consulta de les visites pastorals, el
registre gratiarum, el registre de la curia i els testaments de la segona
meitat del segle xv1 han evidenciat la seva rellevancia. Ara bé, a diferéncia
dels immigrants laics, els eclesiastics gals van provenir preferentment
de Alvernia i del Massis Central que eren unes zones amb un elevat
nombre de vocacions religioses.

Si tradicionalment aquests capellans es desplagaven cap a terres del
Llenguadoc, l'esclat de les Guerres de Religié i I'arrelament del pensa-
ment hugonot en aquestes zones hauria afavorit que aquest col-lectiu es
desplacés des dels seus llocs d’origen o des del Llenguadoc cap ala Monar-
quia Hispanica. Amb tot, a primeries del segle xv1 ja hi ha documentats
preveres gals a terres catalanes. En aquest cas, es tractava de resseguir un
cami que alguns preveres i homes laics ja havien utilitzat préviament.

57. Teresa PEREZ VILLALBA, «Franceses en Valencia durante el siglo XVI», tesi
doctoral, Valencia, Universitat de Valencia, 2017, p. 182.

58. Jean LESTRADE, Les Huguenots en Comminges (nouvelle série). Documents inédits
publiés par ['abbé Jean Lestrade, Impr. L. Cocharaux, Auch, 1910-1911, pp. 101-102.



308  Les Guerres de Religid a Catalunya: arribada i assentament de sacerdots francesos

Tot i haver-se analitzat en ocasions de forma independent per la
historiografia, la immigracié d’homes laics i eclesiastics va formar part
d’un mateix gran moviment articulat en forma de xarxa, on familiars,
veins i amics marxaven plegats. Tenint en compte el seu ascendent sobre
la seva comunitat, cal plantejar-se el paper que haurien pogut exercir
els sacerdots francesos a 'hora d’afavorir el desplagament de la resta de
membres de la seva familia i dels feligresos tant en el moment de la seva
marxa com a I'hora d’afavorir desplagaments posteriors. De fet, sha
apreciat a través de les seves deixes testamentaries que els preveres gals
disposaven de germans i nebots a terres catalanes.

En definitiva, 'esclat de les Guerres de religié a Franga va provocar
també la fugida de capellans. Tal com s’ha pogut apreciar, molt d’ells
van fer-se carrec de parroquies, ermites o beneficis atesa I'absencia dels
seus titulars i la seva importancia numerica va suscitar els recels de les
autoritats pel temor que difonguessin els postulats protestants. Segura-
ment, aquests sacerdots van afavorir I'arribada de compatriotes laics i
religiosos i qui sap si la cristal-litzacié de confraries, «Illuminatio» o ciris
gestionats per ultraprinencs; un tema sobre el qual caldra aprofundir
en recerques futures.
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“T'am in Regno Francie quam in Principatu
Cathalonie”. Sacerdots en ’onada
migratoria francesa d'Epoca Moderna.

El cas del ducat de Cardona

NiL Borx 1 BESora

Resum

La present comunicaci6 pretén avaluar, en clau cultural, 'impacte que 'onada
migratoria procedent de terres occitanes i franceses va tenir a la Catalunya Cen-
tral entre els segles XVI i XVII. Un estudi de cas que té per objecte d’interes
els capellans naturals del regne de Franca que durant aquest perfode es van
establir al ducat de Cardona, on van assolir un alt nivell d’integracié ocupant
carrecs eclesiastics en multitud de parroquies. A través de diversos registres
documentals, s’ha intentat fer una aproximacid a les trajectories vitals d’aquests
sacerdots, reconstruir la seva insercid a les comunitats autdctones i els vincles
mantinguts amb els llocs d’origen o amb d’altres persones migrants. Unes
atribucions que els confereixen un alt potencial historiografic per entendre el
procés migratori, amb la possibilitat d’haver sigut veritables nexes d’unié entre
comunitats humanes a banda i banda dels Pirineus.

Paraules clau: capellans francesos, ducat de Cardona, immigracid, religié
catolica.

1. Introduccié

La present comunicacié parteix de la voluntat de millorar el co-
neixement que es té sobre I'impacte de I'onada migratoria de poblacié
procedent del regne de Franca als territoris que conformen la Catalunya
Central i el Pirineu lleidata durant I’Epoca Moderna. L’estudi sectorial
d’aquest fenomen poblacional a Catalunya ha deixat de banda certes



310  Sacerdots en lonada migratoria francesa d’Epoca Moderna. El ducat de Cardona

porcions de territori, mancades d’estudis amb profunditat sobre I'im-
pacte d’un procés migratori que va afectar amb forga al Principat durant
els segles XVI i XVII.

Per aquest motiu s’ha escollit com a zona geografica objecte d’estudi
els dominis nuclears del ducat de Cardona, que constituien la prin-
cipal jurisdiccié senyorial de la Catalunya Central d’¢poca moderna,
compresos entre els rius Cardener i Segre, entre el Pirineu i la Segarra.!
Una circumscripcié eminentment rural que internament s’articulava en
cinc batllies gestionades des dels cinc nuclis urbans del ducat: Cardona,
Solsona, Sant Lloreng de Morunys, Tora i Calaf.> Malgrat el ducat de
Cardona no arribés a ser mai vegueria propia, constituf una demarcacié
fiscal a mode de col-lecta juntament amb els dominis circumdants,® que
abragava un total a cent trenta-dos termes castrals, quadres i senyories.

L’ampli abast dels fons documentals conservats procedents dels or-
ganismes judicials, notarials i de govern dels territoris ducals permeten
estudiar la poblacié estrangera amb tot detall, i permeten confirmar la
seva preséncia almenys des de 1391.% Un gruix documental al qual cal-
dria sumar-hi la documentacié generada per I'estament eclesiastic, que
en aquesta part de Catalunya va dependre primer del bisbat d’Urgell, i
a partir de 1593, del de Solsona.

Les series de capitols matrimonials del fons notarial de Cardona,’
poden ser orientatives a I’hora de fer una primera avaluacié demografica

1. Ramon PraNEs 1 ALBETS, «El fogatge del ducat de Cardona de 1502», Arxiu de
textos catalans antics, 15 (1995), pp. 341-390; Andreu GALERA 1 PEDROSA, «El Comtat
de Cardona, I'anys 1433. Territori i homes segons les preses de possessié fetes per Joan
de Marimon, ciutadi honrat de Barcelona», Revista Oppidum, 5 (2006), pp. 45-55.

2. Per a més informacid, vegeu Fig.1.

3. Josep IGLESIES FORT, E/ Fogatge de 1553, Fundaci6 Salvador Vives Casajuana,
Barcelona, 1979; Victor HURTADO, Jestis MESTRE i Toni MISERACHS, Atles d’Historia
de Catalunya, Edicions 62, Barcelona, 1998, p. 137.

4. Arxiu Diocesa de Solsona (ADS), Cardona, 4, Manual notarial de 1391, 131v.
L’any 1391 vivia a Cardona en Payrot de Nera Rocha Ritort, natural de Pamies.

5. Es conserven repartides entre el fons notarial de Cardona de I'’Arxiu de la Corona
d’Aragd i el fons de la batllia de Cardona de la Biblioteca de Catalunya.
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d’aquest moviment migratori. Entre els anys 1500-1520 es documenten
catorze casaments on almenys un dels dos contraents és natural del regne
de Franga, que suposa un 6,6% sobre el total de capitols matrimonials
d’aquest periode. Entre 1520-1540 veiem créixer aquesta xifra fins als
trenta-vuit matrimonis, que ascendeixen fins al 14,6% del total. Cent
anys més tard, les series de 1630-1640 reflecteixen un descens i estabi-
litzacié d’aquesta proporcionalitat, que recau en un 4,9%.° Els registres
notarials de Solsona dels segles XVI i XVII que han arribat als nostres
dies reflecteixen una situacié similar: dels 444 capitols matrimonials,
un 8,3% correspon a casaments de francesos.”

Aquests registres també permeten fer una primera exploracié de la
condicié social de la poblacié migrant. Entre aquells que sén naturals
de Franga i que arriben al ducat fins a la primera meitat de segle XVI,
predomina un perfil laboral més qualificat —i especialitzat en el sector
de la construccié- amb grau de mestratge, un cert poder adquisitiu, i
unes dots equiparables a la majoria de menestrals i pagesos propietaris.
Trobem un cas prou manifest d’aquesta condicié 'any 1494, amb el
matrimoni entre el mestre de musica Bernat Garona, natural de Sa-
lies-du-Salat, 1 Leonor Casanova de Cardona.?

Per contra, la poblacié d’origen frances que feia capitols matrimo-
nials a Cardona entre la segona meitat del segle XVI i durant tot el
segle XVII, té una notable diversificacié de perfils laborals, perd amb la
contrapartida de veure reduit el seu poder adquisitiu, amb unes dots que
rarament sobrepassen les 50 lliures —una quantitat sis vegades inferior
que la majoria de propietaris de masos de la rodalia de Cardona-. Cal fer

6. Arxiu de la Corona d’Aragd (ACA), Notariales, Cardona, 963; 964; 965; 966.

7. ADS, Notarials, Capitols matrimonials (segles XVI-XVII), 423-427.

8. Biblioteca de Catalunya (BC), Fons de la Batllia de Cardona, Bat Car 96/6:
Tot i ser paraire, mestre Bernat Garona també era music. Després de residir vint anys
a Perpinya, s’havia traslladat a Cardona, on exercia de mestre de musica de n’Aldonza
Enriquez de Quifiones, duquessa de Cardona, qui va donar personalment vistiplau
a la unié matrimonial.
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mencié d’aquells matrimonis que involucren poblacié estrangera, i que
a falta de liquiditat o davant de qiiestions successories, aporten terres o
cases en concepte de dot, cosa que convertia els estrangers en propietaris.

A partir d’aquest primer escrutini, els efectes que la immigracié
francesa d’¢poca moderna semblen produir a les terres del ducat no
difereixen de la tendencia general dels territoris catalans des d’un punt
de vista estrictament demografic.” Ara bé, 'estudi detallat de la poblacié
francesa del terme de Riner va posar en relleu la considerable presencia
de sacerdots catolics entre els migrants.'

Aquesta singularitat interpel-la de ple un factor d’indole religiosa que
tradicionalment s’ha entes com una de les causes que expliquen I'arribada
continuada de poblacié estrangera a Catalunya entre els segles XVI i
XVII: els desplagaments i desordres causats per les Guerres de Religié."

Pues viene a propésito me 4 parecido advertir a vuestra magestad que agora
con las guerras que haze el rey de Frangia, como christianissimo que es,
contra los hereges, entran tantos frangeses huyendo de alld, que tengo por
cierto la mayor parte son hereges.'?

D’aquesta manera responia Juan Alvaro Zapata, bisbe de Solsona,
el qiiestionari reial sobre bruixeria 'any 1622." El prelat solsoni va
considerar oportu afegir 'opinié que li mereixien els efectes de 'onada

9. Valent{ Guar; Raimon MASDEU, La immigracié occitana a la Catalunya Moderna,
“Episodis de la historia”, 371, Rafael Dalmau Editor, Barcelona, 2021, pp. 66-77.

10. Nil Borx 1 BEsora, “Un exemple d’impacte social, cultural i religids de 'onada
migratoria francesa a Catalunya. El cas concret del Santuari del Miracle de Riner, el
Solsones”, Actes del VIII Congrés d’Historia Moderna de Catalunya, 2019, pp.510-534.

11. Jordi NapAL; Emili GIRALT, Immigracid i redreg demografic: Els francesos a la
Catalunya dels segles XVI i XVII, Eumo editorial, Vic, 2000.

12. ACA, Consell d’Aragd, Lligall 368 [14/1/1622], Resposta del bisbe de Solsona,
Juan Alvaro Zapata, al qiiestionari reial sobre bruixeria.

13. Agusti ALCOBERRO, «The Catalan Church and the Witch Hunt. The Royal
Survey of 1621», eHumanista: Journal of Iberian Studies, 26 (2014), pp. 153-169.
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migratdria procedent del regne de Franga i 'amenaga que suposaven, al
seu parer, per la tranquil-litat de la didcesi. A través d’aquesta resposta
constatem la prolongada arribada de poblacié estrangera, perd també la
vinculacié —que ja en el seu moment es feia— d’aquest fenomen a unes
causes d’arrel religiosa.

En base al’escassa penetracié que el protestantisme tingué al Prin-
cipat,'® la resposta del bisbe Juan Alvaro sembla ser més aviat fruit
del context politic del moment que no pas una conseqiiencia directa
de la realitat que es devia viure al territori. Aquesta situacié també
la testimonia el memorial que I'any 1661 la Diputacié del General
va trametre al rei sol-licitant que intercedis a la Santa Seu per I'apro-
vacié d’un manament que prohibeixi la concessié d’oficis i beneficis
eclesiastics a sacerdots estrangers que no siguin nascuts a Catalunya
o fills de catalans.”

Tenint en compte aquests factors, veiem manifesta la necessitat
d’indagar a fons en el paper que la qiiesti6 religiosa hauria pogut
jugar en aquest episodi migratori d’¢poca moderna. Una tessitura
que atribueix als capellans d’origen frances la condicié de testimonis
primordials. Per aquest motiu la present comunicacié pretén fer una
primera aproximacié a les fonts documentals que ens permetin deli-
mitar quin fou I'abast del segment de persones adscrites al sacerdoci
dins del gruix poblacional d’immigrants. Un primer objectiu que no
pretén quantificar el fenomen —tasca que ultrapassaria els proposits de
la comunicacié— siné avaluar-ne la correspondencia amb la societat
autoctona i el seu impacte cultural.

14. Ignasi FERNANDEZ TERRICABRAS, «Catolics i catalans: la religié en la identitat
catalana als segles XVI i XVII», a F. Sabaté, coord., Analisi historica de la identitat
catalana, Institut d’Estudis Catalans, Barcelona, 2015, pp. 67-75.

15. ACA, Consell d’Aragd, Lligall 524, nim.29 [26/9/1661]. En posteriors dili-
gencies del memorial se sospesa I'opcié d’aplicar el mandat a tot Catalunya menys als
bisbats de Tortosa i Lleida pel fet d’incloure territoris de Valéncia i Aragg.
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[] Batilia de Solsona: criminal
|:| Batllia de Sant Lloreng: civil i criminal
[ Batilia de Sant Lloreng: criminal
[ Batilia de Tora: civil i criminal
— Limits de la Col-lecta de Cardona [l Batilia de Cardona: civil i criminal [Jl] Batilia de Tora: criminal
[J Jurisdiccions senyorials no ducals [l Batllia de Cardona: criminal [ Batilia de Calaf: civil i criminal
[T Batllia de Solsona: civil i criminal || Batllia de Calaf: criminal

Fig. 1 El ducat i la col-lecta de Cardona, segles XVI-XVII (elaboracié propia)
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2. Preveres d'origen frances als territoris del ducat de Cardona

En relacié amb aquesta tematica en aquest espai concret de la geo-
grafia catalana comptem amb dos autors que I’han tractat: Antoni Bach
i Riu,'® Enric Moliné i Coll."” L’estudi sobre preveres d’origen frances
al bisbat d’Urgell, d’aquest darrer constitueix el principal treball refe-
rent a 'element religiés dels moviments migratoris d’¢poca moderna,
amb notables aportacions tedriques i metodologiques.'® Perd encara
constitueix una aportacié major el fet que I'autor abordés I'establiment
de poblacié migrant a Catalunya dins d’un continu historic d’origen
medieval, que es fonamenta en una tendéncia de constant circulacié
entre pobles pirinencs.

Segons Moliné, només a mitjans segle XVI es pot constatar una
remarcable presencia de preveres francesos als dominis diocesans del
Cardener i el Llobregat. En aquest sentit, el principal testimoni que aix{
ho acredita és la visita pastoral de 1575." Centrem l'interes d’aquesta
visita pastoral en les setanta-tres parroquies que integraven els oficialats
eclesiastics de Sant Lloreng de Morunys, Solsona i Cardona,* que com-
prenien la majoria dels territoris del ducat de Cardona.

Aleshores en vint-i-nou d’aquestes parroquies hi havia com a minim
un prevere natural del regne de Franga ocupant un carrec eclesiastic
(39,7%). En total s’identifiquen vint-i-vuit vicaris i sots-vicaris, dos
preveres que desenvolupaven la cura regent i quatre sacerdots francesos

16. Antoni BacH 1 R, «La immigracié francesa al Solsongs, la Segarra, I'Alt i
el Baix Urgell (1500-1639)», Miscel-linia: de les terres de Lleida al segle XVI, Institut
d’Estudi Ilerdencs, Lleida, 1995, pp. 19-44.

17. Agraim la informacié proporcionada per Llufs Obiols i Perarnau.

18. Enric MoLINE 1 CoLL, «Els sacerdots francesos al bisbat d'Urgell (segles XIV-
XVID)», Urgellia, 9 (1988-1989), pp. 365-402.

19. Arxiu Diocesa d’Urgell (ADU), Fons de registre de la Curia, Registres, 32,
Visites 1575-1576, ff.2 p. 67v-177r.

20. Domenec CosTa 1 BAFARULL, Memorias de la Ciudad de Solsona y su Iglesia,
vol.2, Editorial Balmes, Barcelona, 1959, pp. 561-592.
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que tenien lestatus de rector de parroquia.”’ Aquestes sén unes xifres
que nomdés fan referencia als sacerdots adscrits a la geografia parroquial,
i que no inclouen altre possible personal religiés d’origen frances, com
podien ser preveres beneficiats o clergat regular.

La informacié de caracter individual que proporciona la visita pas-
toral sobre els sacerdots —com ara procedéncia o temps de permanencia
en una parroquia— és més aviat escassa 1 se centra en comprovar si es
trobaven en possessié de les llicencies necessaries per impartir culte al
bisbat d’Urgell. Quan s’especifica, tots els preveres interrogats presenten
les dues categories de llicencia —general i especial—. Alguna excepcié ens
permet coneixer més detalls dels enquestats com ara el fet que Joan Gal-
bert, prevere del regne de Franga, fos vicari de la Pobla de Lillet abans
de ser-ho de Bergus, o que Ramon de Pujolar del regne de Franga tenia
arrendat el titol de rector de Sant Marti de Capolat i 'annexa de Sant
Quinti de Travil des de 1572.

Seguint la informacié proporcionada per aquest document, queda
palesa una creixent recurréncia d’inconstancies en la situacié dels preve-
res autdctons que ocupaven carrecs parroquials. De fet sembla ser prou
comu que en aquest periode rectors i vicaris no residissin dins del terme
de les parroquies en les que servien, siné que ho feien en viles i ciutats
properes. Aixi doncs, trobem que els rectors de Llinars, Canalda, Sisquer
i Castelladral vivien a Berga, el d’Ardévol a Calaf, el del Montpol a Man-
resa, o els de Su, Besora, la Llena i Timoneda a Solsona. Altres rectors
ostentaven carrecs eclesiastics paral-lels, com ara el rector de Bergus, que
també era prevere beneficiat a 'església de Sant Miquel de Cardona.

Santa Maria de Torredenagé proporciona una extrapolacié d’aquesta
situacié. Tot i tenir rector i vicari assignats, cap dels dos acudia regular-
ment a la parroquia, la qual cosa no va permetre que fos visitada 'any
1575, i com a conseqiiéncia es va imposar una pena monetaria als seus

21. En aquesta darrera xifra hi incloem aquelles parroquies en qué 'administracié
parroquial anava a carrec de la canonica de Solsona, (i posteriorment capitol catedralici),
i com a conseqiiencia els titulars que servien a la parrdoquia ostentaven el titol de vicari.
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responsables. D’altra banda, els rectors de Cambrils i Timoneda eren
dos estudiants solsonins amb totes les competencies delegades als vicaris,
mentre que els parroquians de Clariana i el Castellvell compartien un
mateix rector establert a Solsona.

Tenint en compte el volum de clergues estrangers esmentats en
aquesta visita pastoral, tot sembla apuntar que les vacants i les irregu-
laritats que generaven aquestes situacions individuals de desatencié del
culte havien de ser en major mesura solventades a través del personal
religiés procedent del sud de Franga. D’aqui la rellevancia de les llicencies
ministerials particulars conductives, que tal i com anota Moliné, podien
ser personalment concedides pels rectors de les parroquies als sacerdots
estrangers per atorgar atribucions vicaries o auxiliars en les practiques
del culte. Aquesta estrategia, altament flexible, justifica 'abundancia
de vicaris estrangers a la didcesi urgellenca i la capacitat d’integrar amb
certa facilitat aquest sector poblacional dins 'estructura jerarquica de
’Església catalana.

La incidencia de vicaris estrangers en aquest territori arriba a ser
tal durant el periode objecte d’estudi que fins hi tot trobem parroquies
amb dos coadjutors gals. A la visita pastoral de 1575, a Llanera hi havia
dos sots-vicaris francesos —Joan Causa i Pere Besomba—, igual que a la
parroquia d’Ardevol —Pere Nanes i Marcal Ludié—, o a la de Su —Pere
Bordes i mossen Lluc—. En menys mesura hem pogut localitzar rectors
de parroquies que siguin immigrants francesos de primera generacid.
Tot i aix0, la condicié de vicari sovint comportava unes competencies
gairebé propies del titular d’una parroquia. A més, en aquelles parroquies
on el rector era manifestament absent —com Llinars, Sisquer, Castellar,
Montpol o la Llena— veiem els vicaris francesos assumir fins i tot la
titularitat provisional de la cura de les animes.

Trobem un cas particular a Sant Julid de Coaner 'any 1550. El seu
vicari, Antoni Costarrasa del bisbat de Llemotges, fou elevat a rector
de la mateixa parrdquia a instancia personal de Francesc d’Urries bisbe
d’Urgell i del doctor en Lleis Lope Ruiz de Contreras. Antoni Costa-
rrasa va jurar el nou carrec de mans de mossen Gabriel Rovira canonge
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