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Presentación

			Hace unos años James Amelang, en un ya clásico artículo, subrayó el interés histórico que ofrecían algunas monjas catalanas de la generación de Teresa de Jesús y subsiguientes a ella1. Pero la realidad es que después se ha ahondado poco en los perfiles biográficos de las mismas en aquella época. En un libro anterior me propuse contrastar la rapidez con la que la monja de Ávila fue elevada a los altares y el curioso encallamiento, en esta carrera hacia la santidad, que sufrieron algunas religiosas como Hipólita de Jesús de Rocabertí y Soler. He de reconocer que la personalidad de Teresa de Ávila me pareció tan fascinante que, ella y solo ella, se convirtió en la protagonista de la obra anterior2.

			Ahora, en este nuevo libro, me propongo conceder todo el espacio a las beatas y monjas catalanas del Barroco, con especial acento en la figura de Hipólita. A partir de la consulta documental de muchas bibliotecas y archivos (Roma, Aviñón, París, Barcelona, Madrid...), aquí emergen una serie de personajes que demuestran la importancia del Barroco religioso en Cataluña y, en particular, el papel histórico de la generación de monjas que se movió entre los complicados pliegues de las relaciones Iglesia-Estado, entre la disciplina conventual y las expectativas del imaginario místico, varias de ellas con importante obra escrita, conjugando el discurso intelectual y el frenesí emocional, los proyectos de reforma hacia dentro y hacia fuera, la introspección personal y la colonización espiritual, unas, buscando una vida interior cada vez más profundamente feliz, y otras, proyectándose hacia fuera, hacia la actividad fundacional, y la conquista del territorio misional contra el adversario religioso. La dialéctica entre razones y emociones femeninas, entre los argumentos intelectuales y las efusiones sentimentales constituye el eje de este libro3.

			Por él desfilan una serie de mujeres con perfiles biográficos apasionantes, que representan cada una de ellas valores diversos, pero al mismo tiempo todas involucradas en la efervescencia del Barroco religioso. Mujeres que, desde orígenes sociales dispares, ejercieron notable influencia dentro y fuera de sus conventos.

			La primera en el tiempo fue la dominica Jerónima de Rocabertí, emprendedora singular, priora del convento de los Ángeles, paralela en el tiempo a Teresa de Jesús. Tras ella, su sobrina, la carmelita Estefanía de Rocabertí, fundadora de las carmelitas descalzas de Barcelona, a través de la cual se fundió el teresianismo con el ignacianismo en Cataluña.

			Ángela Serafina Prat, capuchina de Manresa, que, procediendo de familia humilde, y tras sufrir un matrimonio con un marido extremadamente violento, a partir de sus experiencias místicas, llegó a tener excelentes relaciones con la nobleza catalana y con la propia monarquía y pudo realizar una extraordinaria labor social.

			Juliana Morell, dominica, de origen catalán, quien recaló en Francia, que pasó de niña prodigio a priora, representando bien la vanguardia de la confrontación catolicismo-protestantismo de las guerras de religión en el ámbito de la frontera cultural hispano-francesa.

			Eulalia de la Cruz, carmelita, que vivió y sufrió la coyuntura histórica de la transición del siglo XVII al XVIII en el marco de la crisis de la espiritualidad femenina, la última mística, con las peripecias de la persecución del quietismo molinosista.

			Finalmente, sobre todas ellas, Hipólita de Rocabertí y Soler, la gran protagonista de este libro, sobrina de Jerónima y prima de Estefanía de Rocabertí, personaje en el que se ha intentado en todo momento discernir la diferencia entre la realidad, su auténtica realidad, y la representación que de ella se hizo, en la generación siguiente a ella misma, con el intento de beatificarla, un esfuerzo de promoción que encabezaría su sobrino, el maestro general de la orden dominica y luego inquisidor general, Juan Tomás de Rocabertí. Explorando su objetiva identidad como escritora, me he adentrado en el examen de sus obras manuscritas inéditas, para diferenciar sus propios pensamiento y sentimiento místicos, en los comienzos del siglo XVII, de la formidable operación de edición de sus obras que se hizo a partir de 1679.

			Por último, se ha pretendido realizar una prospección en la propia metodología de las obras autobiográficas de estas monjas. Unas autobiografías diferentes del Libro de la vida de Teresa y condicionadas por el papel de sus confesores y guías espirituales.

			La vinculación de estas religiosas con sus asesores espirituales contribuyó, decisivamente, a los contenidos de sus obras. De la total subordinación de algunas a sus confesores se pasa, en otras, a la hábil estrategia de autolegitimación focalizando la atención de sus inquisidores o perseguidores sobre la presunta responsabilidad de uno u otro confesor.

			La interrelación hombres-mujeres incidirá, en definitiva, en las expresiones de la religiosidad femenina, con dos polos constantes, coacción y resiliencia, con infinidad de variantes estratégicas que flotan permanentemente en las páginas de este texto.

			Tierra y cielo, pensamientos y sentimientos, logos y pathos se cruzan, en el conjunto de la religiosidad femenina barroca catalana, con las huellas de Teresa de Jesús siempre presentes. La conclusión más patente de estas páginas es la enorme fuerza que tuvo la mística en Cataluña, una mística tantas veces olvidada que debe mucho, sin duda, a la santa abulense. No en balde, en el mismo año 1588 en que se editarían, en Salamanca, las obras de Teresa de Jesús por parte de fray Luis de León, se editaron en Barcelona. Como puede verse, los debates sobre la espiritualidad femenina son a menudo el eco de la discusión sobre la valoración que generó la personalidad y la obra de la monja de Ávila, más allá incluso de su propia canonización.

			***

			Este libro se ha realizado en el marco de investigación I+D+i del Ministerio de Economía y Competitividad y del Ministerio de Ciencia, Innovación y Universidades, titulado «La religiosidad femenina en la Cataluña de la época moderna», con referencia HAR 2014- 52434-C5-4-P.

			El proceso de la investigación es deudor de todas las personas que me han asesorado y apoyado en los diferentes archivos y bibliotecas que he recorrido explorando fuentes documentales y bibliográficas para mi trabajo: el Archivo del Monasterio de Nuestra Señora de los Ángeles de San Cugat (AMA), el Archivio Segreto Vaticano de Roma (ASV), la Bibliothèque Ceccano d’Avignon (BCA), la Bibliothèque Nationale de France (BNF), la Biblioteca Nacional de Madrid (BNE), el Archivo Histórico Nacional de Madrid (AHN), la Biblioteca Universitaria de Barcelona (BUB) y la Biblioteca de Catalunya (BC).

			Quisiera subrayar mi agradecimiento a Laia de Ahumada por las informaciones y consejos a la hora de abordar este trabajo; a Isabelle Poutrin, Alfonso Esponera Cerdán, Emilio Callado Estela, Francisco Pons Fuster, Álex López Ribao y Jesús Díaz Sariego, por su apoyo constante; a Teófanes Egido, siempre maestro y referente para mí, y a M.a Mercè Gras, Araceli Guillaume-Alonso, Béatrice Pérez, Michael Boeglin, Cristina Gimeno-Maldonado, Vicent Josep Escartí i Soriano y M.a Ángeles Pérez Samper, por estar ahí cuando los he necesitado.

			Igualmente, a lo largo de la elaboración de este libro han sido extraordinarios compañeros de aventuras intelectuales: Ángela Atienza, Eliseo Serrano, Doris Moreno, José Luis Betrán, Manuel Peña, Bernat Hernández y José Pardo Tomás, con los que he aprendido mucho y compartido inquietudes e innovaciones metodológicas en el marco de la Historia del Pensamiento, la Historia de la Iglesia y la Historia Social de la Mujer, conjugando nuestras respectivas líneas de investigación.

			Por último, expreso mi agradecimiento a mi editor, Raúl García Bravo, a la Universitat Abat Oliba CEU de Barcelona, de la que soy profesora, y a la Escuela CEU CEINDO de Doctorado en Humanidades, por la cobertura recibida en todo momento.

			
				
					1 J. S. Amelang, «Los usos de la autobiografía: monjas beatas en la Cataluña moderna», en J. S. Amelang y M. Nash (eds.), Historia y género: las mujeres en la Europa moderna y contemporánea, Valencia, Institució Alfons el Magnànim, 1990, págs. 191-212.

				

				
					2 R. M.ª Alabrús y R. García Cárcel, Teresa de Jesús: la construcción de la santidad femenina, Madrid, Cátedra, 2015.

				

				
					3 M. J. de la Pascua, «Las incertidumbres del corazón: la Historia y el mundo de los afectos», Cuadernos de Historia Moderna, núm. extra 14 (Anejo XIV), 2015, págs. 151-172; M. L. Candau (ed.), Las mujeres y las emociones en Europa y América, siglos XVII-XIX, Santander, Universidad de Cantabria, 2016.

				

			

		

	
		
			CAPÍTULO PRIMERO


			
La espiritualidad femenina en Cataluña y la Inquisición

			A finales del siglo XV y comienzos del siglo XVI, los conventos femeninos eran escenarios donde se desenvolvían mujeres procedentes de la aristocracia o la burguesía con problemas para contraer matrimonio. La vida religiosa era una profesión que permitía a los padres retirar de la circulación matrimonial a determinadas hijas de familias numerosas para ahorrar dotes sustanciosas, conduciéndolas hacia vocaciones, en muchos casos, forzadas, lo que servía, por otra parte, para frenar el excesivo crecimiento demográfico.

			Los beaterios de mujeres no tenían la disciplina jerárquica de los conventos. A menudo, las reclutaban de una extracción social más humilde. Aunque, a veces, vistiesen el hábito y tuviesen a un confesor como guía, seguían sus votos de manera privada y ejercían la vida religiosa sin demasiadas servidumbres institucionales. Una de las beatas peninsulares, de gran popularidad, fue María de Santo Domingo (beata de Piedrahíta), nacida en 1485, en Salamanca, terciaria dominica desde 1500, que acabaría siendo procesada por la Inquisición entre 1508 y 1510 por alumbradismo4.

			
IGNACIO Y LAS MUJERES


			En su estancia en Manresa, en 1522, el que sería fundador de la Compañía de Jesús, Ignacio de Loyola, se manifestó partidario de una mística de recogimiento extraída de sus lecturas del Libro de las horas, de origen medieval, La vida de Cristo de Ludolfo de Sajonia, el Flos sanctorum y la Imitación de Cristo de Tomás Kempis. Una mística que había sido impulsada por el cardenal Francisco Jiménez de Cisneros con la edición de las obras de algunas religiosas medievales como Catalina de Siena o Ángela Foligno, con enorme proyección en la monarquía hispánica. En ese marco emergió Ignacio de Loyola en Cataluña conociendo a María de Santo Domingo en Manresa, conexión estudiada por Enrique García Hernán5.

			La espiritualidad femenina alcanzó asimismo un impulso notorio con Francisco García de Cisneros, primo del cardenal Cisneros, abad de Montserrat y uno de los pioneros de la reforma católica en Cataluña. Escribió su Ejercitatorio de la vida espiritual (1500), donde estableció el principio de la oración mental metódica y la sistematización de los salmos en los actos litúrgicos6.

			A esta primera etapa, de finales del siglo XV, pertenece la comunidad de religiosas procedentes de Caldes de Montbui, de marcado culto ascético y con la referencia constante de santa Catalina de Siena —a las que el obispo de la capital del Principado, en 1485, confió el cuidado de la capilla de Nuestra Señora de los Ángeles en Barcelona, situada fuera del recinto amurallado de la ciudad, al paso del riachuelo Bogatell—, hasta que en 1497 tomaron el hábito de dominicas7.

			A partir de 1529, especialmente, empezó a crecer el fantasma de la sospecha de difusión del luteranismo. Paralelamente, alumbrados y erasmistas entraron en la órbita de la represión por parte de la Inquisición, a pesar de que las identidades heréticas, en este momento, fuesen confusas.

			El propio Ignacio de Loyola en estos años vivió en un contexto de indefinición. Su relación con las mujeres tiene un extraordinario interés. En 1762, se publicó en Lyon un curioso libelo: «¿Por qué las mujeres se interesaron por los jesuitas?». Los vínculos de la Compañía de Jesús y las mujeres los trató el jesuita Miguel Mir en 1913. Este historiador fue el primero que incidió en la vida personal de Ignacio, sobre la que trataron después Joan Creixell y, sobre todo, Hugo Rahner. Últimamente han sido Antonio Gil Ambrona, Àngels Sáez y Javier Burrieza quienes más se han ocupado de este tema8.

			De 1523 a 1528, algunas mujeres de la nobleza catalana y de la burguesía adinerada focalizan su interés por Ignacio en su etapa de Manresa y Barcelona. Mujeres como Estefanía de Requesens, Guiomar d’Hostalric, Aldonça Terré de Cardona, Isabel de Requesens i Boixadors, Eleonor Sapila, así como las jerónimas Antonia Estrada, Brígida Vincent y Esperanza Grau o las clarisas Teresa Rajadell y Jerónima Oluja. Y sobre todas ellas, Isabel de Josa e Isabel Roser. Estefanía de Requesens se había casado con Juan de Zúñiga y tenía excelentes relaciones con la corte. Guiomar d’Hostalric estaba casada con Francesc de Gralla, con el que tuvo problemas que Ignacio contribuyó a resolver. Algunas de ellas fueron criticadas con rumores malintencionados por su amistad con Ignacio, personaje sobrevenido en la sociedad catalana del momento.

			En Barcelona, la primera mujer que lo apoyó fue Inés Pujol (Agnès Pasqual, que es como más se la conoce, con el apellido del segundo marido), de origen judeoconverso. Lo instaló en su casa, donde residían ella y el hijo de su segundo matrimonio. Actuó con Ignacio como si fuera su madre. Allí el futuro jesuita vivió dos años y saldría para Alcalá en 1526. Volvería a la casa en 15279. Su estancia barcelonesa incrementaría el ansia de reforma moral y religiosa. Tras su viaje a Tierra Santa, le acogieron, aparte de las mujeres citadas, los hermanos Cassador (ambos llegarían a ser obispos de Barcelona), el maestro Jerónimo Ardèvol (seguidor del erasmismo y partidario de la Gramática de Nebrija y de traducir al castellano las Sagradas Escrituras) y Miquel Mai, que constituían un foco nobiliario humanista importante10.

			Isabel d’Orrit (más conocida como Isabel de Josa) fue singular protectora de san Ignacio. Se casó con Guillermo de Josa y de Cardona. Al enviudar, a los veintiséis años, con tres hijos, según el cronista Jeroni Pujades, se hizo terciaria de la orden de San Francisco11. Su espiritualidad reformista era notoria. Se deslumbró ante Ignacio de Loyola, al igual que Isabel Roser. Isabel de Josa llegaría a predicar en la catedral de Roma y fundaría el Collegio delle Orfane de Vercelli y Santa Maria del Soccorso delle Anime en Milán. Esta mujer vivió atormentadamente diversos problemas familiares. Su hijo Guillén, ayudado por un criado, asesinó a su esposa Helena, en noviembre de 1548, dedicándose después al bandolerismo, perseguido por la justicia. Guillén acabaría siendo asesinado en junio de 1568.

			Socialmente, este período estuvo marcado por las carestías de 1520-1530 y la subida de los precios del trigo. La falta de poder adquisitivo generó un aumento de la pobreza. Fue en 1526 cuando Luis Vives publicó El socorro para pobres. El entorno ignaciano, en Barcelona, no permaneció insensible a esta problemática, lo que contribuyó a una mayor oración y desapego de lo material.

			Dramáticos fueron los años 1529, cuando Carlos V ordenó el reparto de trigo de Sicilia, y 1530, momento en que un nuevo brote de peste azotó la capital catalana12. Ignacio, según Ignasi Casanovas, recibía «el pan blanco y tierno» de las mujeres ya citadas y de otras casas principales de la ciudad de Barcelona; lo guardaba y lo distribuía entre los pobres13.

			Isabel de Josa se desvivió en la ayuda de huérfanos, pobres y marginados, a la vez que protegía a las mujeres «arrepentidas» en su propiedad del Pie de la Cruz de Barcelona, que después sería el monasterio de Nuestra Señora de los Ángeles. Sufrió el desprecio de su familia, de noble abolengo, por su empeño. Las «arrepentidas» eran aquellas mujeres que habían cometido la doble infracción sociorreligiosa de atreverse a convivir con un hombre sin que la Iglesia bendijera oficialmente su unión; en definitiva, de haber incurrido en adulterio perdiendo así su reputación, o de haber dejado por el camino, de forma inadecuada, la virginidad14.

			Àngels Sáez ha estudiado la evolución de las casas de arrepentidas en Cataluña, que dio un giro notable desde el Concilio de Trento con la imposición de la clausura para ellas, período que debía durar al menos tres años. Estas mujeres eran visitadas por los obispos para su control. La imagen de María Magdalena era el icono institucional. Las casas funcionaron como sanatorios del alma femenina. El proceso de encierro les supuso el desarraigo, el aislamiento afectivo y la disciplina corporal. Algunas se rebelaron, pero su fuga significaba la vuelta a la pobreza y a la prostitución15.

			Escaso número hubo de profesión de monjas en estas décadas marcadas por la inflación y la peste en el monasterio de Nuestra Señora de los Ángeles de Barcelona. A partir de 1520, solo hay constancia de dos profesiones de hábitos, una en 1520 y otra en 1522; en 1531, dos; en 1532, dos; en 1534, cuatro; en 1535, una; en 1536, tres; en 1537, dos; y en 1538, una. De las dos novicias que profesaron en 1537, una se fue. En la década posterior, las incorporaciones también fueron escasas (una en 1541, una en 1546 y una en 1549)16. A pesar de ello, Ignacio de Loyola quiso promover la necesidad de reforma en la citada comunidad y «determinó hacer cada día el sacrificio de ir a aquel convento a predicar y hacer algunas pláticas espirituales», puesto que «algunas monjas, poco edificantes, daban que murmurar en la ciudad». Por ello, no fue demasiado bien recibido y los visitantes asiduos de los Ángeles «determinaron maltratarlo y hasta matarlo», por lo que le dieron una paliza que le obligó a guardar cama cincuenta y tres días. Isabel de Josa fue la que lo ayudó en su recuperación17.

			Ignacio acabaría yéndose a Alcalá en 1526 y desde ahí a París en una especie de fuga hacia delante constante de sí mismo, quizás abrumado por los debates intelectuales de aquel tiempo en el que las innovaciones de todo tipo le habían llegado tarde y estaba poco preparado para asumirlas. Para sus mecenas barceloneses, él era un extraño «homo novus» que, presuntamente, podría llevar a la práctica los sueños iluminados e iluministas de los círculos culturales del momento. Pese a que su vida dio un giro notable en estas dos localidades, no dejó de mantener relación con personas que lo apoyaron en Barcelona, en especial Inés Pujol e Isabel Roser (su apellido era Ferrer, como hija de Francesc Ferrer). Esta última le enviaba dinero y, según muestra su correspondencia, tuvo que soportar habladurías respecto a su moralidad. El marido de Isabel Roser (el mercader Pere Joan Roser) se quedó ciego y moriría en 1541. Ignacio le escribía a ella, en 1533: «más razón tenemos de quejarnos de nuestra misma sensualidad y carne y en no estar nosotros tan amortiguados, ni tan muertos en las cosas mundanas como deberíamos, que no de los que nos afrentan», lo que dio pábulo a sospechas sobre las relaciones de Ignacio con Isabel18.

			La capacidad de influencia de las mujeres sobre Ignacio es un hecho incuestionable, pero también de él sobre ellas, por su carisma singular. La relación epistolar con Isabel Roser alcanzó sin duda elevados grados de intimidad, sorprendentes en una mujer casada y que no veía a su corresponsal desde 1528. En 1540 fundó Ignacio la Compañía de Jesús. Un año después, Isabel Roser se quedó viuda. Ella, a través del testamento de su marido, quedó con un enorme patrimonio. En abril de 1543, Isabel Roser marchaba conjuntamente con otras dos mujeres, Isabel de Josa y Francisca Cruilles, a Roma. No había querido vincularse a las jerónimas, tal y como se le había sugerido. Solo querían ser jesuitesas. Una vez en Roma, Isabel siguió aportando enormes donaciones económicas a la incipiente Compañía, al mismo tiempo que se dedicaba a labores asistenciales con mujeres de mala vida (entonces había más de seis mil prostitutas en Roma). Ignacio reconoció que «os debo más que a cuantas personas en esta vida conozco». Isabel buscó el apoyo de Pablo III. En la curia romana contaba con amigos como Joan Cordelles para conseguir su propósito de ser aceptada en la Compañía con los votos de pobreza, castidad y obediencia, lo que Ignacio admitió sin entusiasmo. El 25 de diciembre de 1545 profesó como jesuitesa al lado de Francisca Cruilles y Lucrecia Bradine (conocida como la beata capuchina y proveniente del círculo proluterano de Bernardino Occino en Ferrara). El rechazo de los jesuitas a la admisión de las mujeres fue notable, lo cual es reflejado, entre otros, por el portugués Bartolomé Ferrón o el mallorquín Jerónimo Nadal, reticentes al fervor de las mujeres porque «causaban muchas molestias». La llegada de los sobrinos de Isabel a Roma acabó de complicar la situación. Influyó también negativamente el aluvión de monjas que desde Portugal y desde Barcelona (en este caso, Teresa Rajadell y Jerónima Oluja) pretendían abandonar sus monasterios para someterse a la obediencia jesuítica19. Contra Isabel se posicionó radicalmente Leonor Ossorio, la esposa del embajador Juan de Vega. El 30 de septiembre de 1546, tuvieron un tenso encuentro Ignacio e Isabel en casa de Leonor Ossorio. Al día siguiente, literalmente, Ignacio echó a Isabel de la Compañía, tan solo unos meses después de su adscripción. La masculinización de la misma quedaba institucionalizada. Isabel Roser abandonó su residencia de Santa Marta, se alojó en casa de un mercader amigo (Joan Bosch) y se fue de Roma en mayo de 1547. Se le obligó a declarar ante notario que «nunca ha dado dinero ni ropa a los padres de la Compañía por subordinación a ellos y si algo ha dado ha sido por amor de Dios y de mi libre voluntad». Isabel escribió cartas a Ignacio en términos de extrema humildad y pidiendo perdón. En enero de 1549 entraría en el convento de Santa María de Jerusalén en Barcelona. Ignacio nunca contestó a sus cartas, pese a que ella le siguió considerando su guía espiritual. Isabel murió el 8 de octubre de 155420.

			
JERÓNIMA DE ROCABERTÍ: LA PIONERA EMPRENDEDORA


			La siguiente etapa de la espiritualidad femenina en Cataluña estará marcada por las directrices del Concilio de Trento. Este implicó la disciplina de la vida conventual en los beaterios e implantó un rigorismo inédito, con observancia de la clausura, que prohibía la entrada a los conventos a las personas seglares21. Isabel de Josa fundó la Congregación de la Sangre en Barcelona, dedicada a la contemplación de la Pasión de Cristo, de inspiración ignaciana. Sabía que no conseguiría que aquel mudara de parecer, por lo que no tardó en depositar sus expectativas, de cara a reformar el monasterio de Nuestra Señora de los Ángeles, en la joven Jerónima de Rocabertí y Soler. Esta, que había entrado en el mismo en 1534, profesó una década después, según M.ª Mercè Gras, y fue priora desde los veintitrés años, cargo que mantendría durante treinta y cinco años hasta su muerte, en 158522. El cronista dominico Antonio de Lorea, en su biografía sobre Hipólita de Jesús de Rocabertí, sobrina de Jerónima, sostuvo que esta última profesaría a los dieciséis años y sería priora a los diecinueve:

			A los siete años se halló ya con el hábito de nuestro padre santo Domingo, en el monasterio de los Ángeles de Barcelona, entonces fuera de la ciudad, no lejos de la playa del mar. Desde los primeros pasos en el Convento se observó en ella que era su natural inclinación a la observancia, que ejecutándola hasta el año diez y seis en que hizo profesión: desde esta hora, ya como miembro de aquella comunidad empezó a persuadir a las demás el arrimo a la clausura y rigor de la Regla que tenía impresa en su corazón [...]. Su talante reformador fue muy bien aceptado por sus compañeras que la escogieron priora a los 19 años y ejerció este cargo durante cuarenta y cuatro años23.

			La emprendedora Jerónima de Rocabertí, en 1552, consiguió una licencia de Felipe II para hacer obras en el convento, a cambio de responsabilizarse de la aplicación de la clausura:

			Don Phelip per la gracia de Deu, Princep de les Asturies y de Gerona, primogènit dels Regnes de Castella, de Aragó, de les dues Sicilies, [...], Governador dels Regnes de la Corona de Aragó, Duch de Montblanch y señor de la ciutat de Balaguer, per quant per part de vosaltres, la priora y monjes del Monestir de Nostra Senyora dels Àngels, fora los murs de la ciutat de Barcelona, nos es estat suplicat, fos de una gratia y mercè donar y conferirvos llicencia y facultat per poder tenir y pagar una joya de diner ho argent [...] fins en suma de tres mil ducats, per a que de la comoditat per fit que resultara desta pugna ben fer un refitori i dormitori per ser molt petits i derruits los que vuy son en la casa del dit monestir y per alçar mes unes parets de un hort, lo qual es la clau de tota la dita casa y perque lo vro bo y lo abre pel fil no reste sens exentio tenint respecte a la necessitat del dit monestir y a la voluntaria e clausura en que vos son posades, ho havem tingut per be, per ço, ab tenor de les presents [...] deliberadament y consulta y per sa autoritat real, buenissima, de que usan, donam, consentim litentia e permis a vosaltres, priora y monjes, del dit monestir de Nostra Senyora dels Àngels24.

			Esta política de obras intentaría mejorar las condiciones de vida del originario convento de los Ángeles. El empeño de la priora consiguió trasladar el convento, en 1561, a la casa del Pie de la Cruz, en el Raval de Barcelona, con el consentimiento del Consell de Cent y la ayuda de Isabel de Josa. El papel de Jerónima fue fundamental. Como Teresa de Jesús, con una vida paralela a esta (Jerónima profesó en 1534, y Teresa, en 1537; las dos emprendieron la reforma en los años sesenta), desarrolló una capacidad de gestión extraordinaria.

			Cuando Jerónima profesó en el barcelonés monasterio de dominicos de los Ángeles, al parecer, lo hizo con una dote baja. Posiblemente fuese hija ilegítima25. Isabel de Josa estaba fascinada por ella y se convirtió en su bienhechora. El vitalismo de la joven priora, unido a su observancia, llevó a la Josa a pensar que podía ser perfecta para llevar adelante la tan esperada reforma que no había podido desarrollarse en la época de Ignacio, por lo que en 1562 hizo donación de su casa del Pie de la Cruz al citado monasterio. Ese mismo año, profesaban hábitos en él las nietas de Isabel, las hermanas Beatriz y Victoria de Josa26. Al mismo tiempo, Jerónima consiguió, al año siguiente, vender el primer y antiguo monasterio a los consellers para efectuar el traslado definitivo dentro de la urbe27.

			Esta comunidad religiosa femenina dejó el antiguo edificio el 19 de marzo de 1562, lo que dio lugar a los «Ángeles Nuevos» o monasterio de dominicas de Nuestra Señora de los Ángeles y Pie de la Cruz28. Contaba con el respaldo, además, del prior de Cataluña, Juan Gaspar Ferrer, ferviente defensor de la clausura en los Ángeles, que, posteriormente, acabaría ingresando en la Compañía de Jesús (en 1574); del vizconde Perelada, Onofre de Rocabertí (pariente de Jerónima), y del obispo Juan Jubí de Barcelona, que conocía bien a Ignacio y al parecer se dirigía a él en catalán. Estaban también implicados el rector del Pino y la Cofradía de la Congregación de la Sangre de Barcelona, con Isabel de Josa29. Los sobrinos de Jubí, los hermanos Cassador, apadrinaron también la nueva fundación. Uno de ellos, Guillermo Cassador, en 1566, consagró el recinto. En el Llibre Vermell del Archivo del Monasterio de los Ángeles hay constancia de que algunos familiares de Isabel, como Juan Josa y su mujer Magdalena, aportaron donaciones. Colaboró, pues, buena parte del núcleo ignaciano próximo a Josa30.

			En relación con las dotes aportadas por las monjas al profesar hábitos en los «Ángeles Nuevos», se deduce un progresivo incremento de las mismas a lo largo del mandato de Jerónima de Rocabertí. De 1551 a 1553 profesó una monja por año, con un mínimo de 100 libras; en 1554, profesaron cinco, aportando la misma dote; en 1556, tres (una de las cuales aportó 130 libras y dos abandonaron el hábito); en 1557, ocho (todas aportaron 120 libras, excepto una, que aportó 200, y otra, lega, 20); en 1559, cinco, sobrepasando las 120 libras (cuatro de ellas aportaron más de 200 libras, y una, 310 libras). A partir de 1560, la media de las dotes superó las 200 libras. En 1561, profesaron seis. La mayoría de sus dotes estaba por encima de las 300 libras y una de ellas, sor Planas, dio 500 libras. Este mismo año entraron las hermanas Josa (Beatriz y Victoria), que aportaron la casa del Pie de la Cruz. En 1562, dos (una de ellas, con 120 libras). Al año siguiente (1563), profesaron tres (una de ellas era sor Hipólita de Jesús de Rocabertí, sobrina de Jerónima, que aportó 300 libras; E. Xamar, con 250 libras, e Inés Prexano, con 300). En 1567, sor Angélica Cassador (pariente del obispo) aportó 300 libras; las hermanas Setantí, hijas de Francesc Antonio de Setantí (emisario de la Diputación General de Cataluña encargado de promover la fiesta del Nombre de Jesús en el convento), 110 libras cada una; Fulgencia Junyent, 130, y Magina Gomis, 100. En 1568, entraron tres (dos con 300 libras y una monja lega, con 80 libras). A partir de esta fecha, hasta las monjas legas dotaron al monasterio de cifras superiores a las 20 libras de antaño. Incluso entre 1569 y 1571 dos legas hicieron aportaciones superiores a 200 libras. El número de monjas fue creciendo: en 1555, 14; en 1557, 19; en 1571, 51.

			A pesar de que el Concilio establecería que no se profesase antes de los dieciséis años, lo cierto es que siguieron entrando en el convento niñas menores de edad: en 1551, una, con siete años; otra, en 1552, con trece; otra de catorce, en 1554; una de doce y dos de nueve, en 1557; otra de doce y una de trece, en 1559; una de siete años, en 1560; en 1562, una de catorce y una de nueve; una de catorce, en 1563... Sor Hipólita de Jesús de Rocabertí a los doce años, e Inés Prexano, a los trece, en 1566; las hermanas Setantí con diez años, en 1567; en 1575, Verónica Aymerich, con catorce años; en 1576, Ana Poll, con diez; en 1589, Marina Maymó, también con la misma edad (pariente del emisario ilustre, Ferrando Maymó, de la Diputación del General de Cataluña)... Incluso llama la atención que algunas de las futuras novicias entrasen en el convento con edades inferiores aún más bajas que las citadas (Angélica Cassador, con dos años, en 1567; Clemencia Maymo, también de dos años, en 1575, o Elena Ardèvol, con cuatro). Al parecer, el convento previó, mientras hacía las obras, la protección de niñas y niños huérfanos de las casas cercanas del Pie de la Cruz. La propia sor Hipólita de Jesús, años más tarde, en su autobiografía, se jactaba de tener un niño bajo su protección al que le dio estudios31. En época de crisis, a menudo los padres abandonaban a sus hijos, los maridos a sus esposas y un aluvión de personas ingresaban en los centros asistenciales para poder comer. En ocasiones, los progenitores enviaban temporalmente a sus vástagos a la casa de los niños huérfanos de la ciudad o a conventos para preservarlos de la inanición32.

			Un texto de Pere Serra y Postius describe así la capacidad de liderazgo ejercida por Jerónima, a lo largo del desarrollo del Concilio de Trento, en sus «Ángeles Nuevos»:

			Nació esta señora en la ciudad de Barcelona y siendo de solo siete años de edad la consagraron sus padres a Dios en un monasterio que del dicho orden del Gran Guzmán había fuera de la ciudad cerca del mar, a la parte de Levante bajo el título de Nuestra Señora de los Ángeles de quien ni el menor vestigio ha quedado.

			Creciendo Jerónima en años, crecía también en virtud, de tal manera que al llegar a la proporcionada edad la hicieron Priora y siéndolo no paró hasta lograr el tener su Monasterio dentro de la ciudad que así debía convenir para mayor gloria de Dios. Mas aunque hubo de tomar el nombre que tenía una ermita donde se fundara, no por eso dejó el que ilustraba el antiguo Monasterio que era, de Nuestra Sra. de los Ángeles, indicio grande de ser Jerónima devota de aquella gran Reina.

			Sin duda había merecido del Señor el don de Gobierno; pues hablamos que gobernó esa casa de la Virgen no menos que cuarenta y cuatro años, porque siempre la volvían a elegir Priora33.

			Jerónima (1527-1585) en su priorato tuvo que hacer frente a la cruda realidad de la carestía en Barcelona. En una carta, fechada en 1579, solicitaba al almirante de Castilla que socorriera, con trigo siciliano, a las monjas de los Ángeles34. No mucho más tarde, en 1582, poco antes de su muerte, escribió al canónigo de Barcelona, Frederic de Setantí, pidiéndole que la apoyara enviándole un anticipo de las 300 libras que Felipe II le había prometido hacía cuatro años35. La angustia económica de Jerónima fue paralela a la que sufrió Teresa a lo largo del proceso fundacional.

			La crisis económica hizo más precaria la demanda de trabajo manual de las monjas. En 1583, todavía un «cliente», Francesc Altorribo (1583), escribía a la priora declarándole su satisfacción por «la cinta d’or feta de cordó de frare, ab un pom al rab, ple de campanilles d’or, i un llibret també d’or en lo qual està esculpit un Agnus Dei»36. Ante la difícil coyuntura y la poca remuneración recibida, acabó por imponerse la costumbre, desde la década de 1580, de exigir unas dotes considerables para todas aquellas que quisieran profesar la observancia en los Ángeles. Entre 1571 y 1581, las dotes siguieron al alza: en 1572, las hermanas Tocco (sobrinas del obispo de Vic), recién llegadas de Nápoles, trajeron 1.000 libras; en 1573, sor Ángela Codina, 300 libras; en 1574, sor Maria Gravolosa, 200; en 1575, sor Verónica Aymerich, 500; en 1576, sor Dorothea Poll, 300, y en 1578, sor Ignacia Palomeres, 460 libras.

			En 1582 entraron seis monjas; en 1584, cuatro; en 1585, cinco; en 1586, una; en 1587, una; en 1588, tres. Las dotes superaban las 400 libras. En los años 1590-1601 entraron menos y se impuso un criterio más selectivo (las dotes superaron las 500 libras). Lo mismo ocurrió entre 1601-1611 y 1611-1621, con pocas novicias y aportaciones superiores a las 600 y 700 libras. Cifras de 500, 600, 700, 800 libras empezaron a ser dotes frecuentes. A las viudas se les exigían dotes superiores: 1.000 libras37.

			Jerónima murió en 1585. Teresa de Jesús había fallecido en 1582. Jerónima tendría dos sobrinas: Hipólita de Jesús de Rocabertí, que profesaría como dominica en 1569, y Estefanía de la Concepción de Rocabertí, que profesaría como carmelita en 158938. Entre 1587-1592 el obispo de Barcelona Juan Dimas Lloris encargó a las monjas de los Ángeles la reforma del convento de las agustinas de Santa María de las Magdalenas de Barcelona (1586-1591), ante las quejas recibidas de estas acerca de sus propias superioras. El obispo designó a sor María Negra (anterior priora de los Ángeles) nueva priora del convento de las agustinas. La acompañarían las hermanas Rafaela Castellvina, Hipólita de Jesús de Rocabertí, como maestra de novicias, y la subpriora Florentina Esplugues, portera y tornera.

			La corrección de las Magdalenas condicionó que las dominicas de los Ángeles no profesaran tantos hábitos en su propio convento. El espíritu reformista fundacional transmitido por Jerónima (en la misma línea que Teresa de Jesús) influyó en la «reformadora» sor María Negra y su grupo. Antonio de Lorea lo describe así:

			Había establecido en este Sagrado Convento la reformación, con tan altos fundamentos, que después salieron de él mujeres insignes de virtud, para fundadoras de los Monasterios de Vique y de Manresa: plantando estas con gran celo y espíritu la Observancia que de sor Jerónima de Rocabertí habían aprendido39.

			Tras las grandes fundadoras reformistas se abría una nueva etapa con no pocas convulsiones e inquietudes. El problema de fondo era el de la propia interpretación de la reforma tridentina que se hizo desde los años ochenta del siglo XVI con un debate abierto entre diversas órdenes religiosas en el que destaca la confrontación dominicos-jesuitas y carmelitas calzados y descalzos. Dominicos y jesuitas entraron en batallas teológicas (la polémica De auxiliis sobre el valor de la gracia) por la estrategia misional que se debía seguir, así como por las disputas respecto al control de la docencia. Los carmelitas vivieron, por su parte, desde las primeras fundaciones de Teresa de Ávila, enfrentamientos entre los partidarios de la reforma (pies descalzos, vestido de sayal, aplicación del rigor en la vida conventual, trabajo manual, oración mental...) y los calzados. Gregorio XIII encargó inicialmente el papel de visitadores apostólicos del Carmelo a los dominicos fray Pedro Fernández y fray Francisco Vargas, prorreformistas. Estos fueron destituidos y en su lugar entró, como visitador, Jerónimo Tostado, que se alineó con los opuestos a la reforma. El conflicto se complicó, en el ámbito sevillano, con denuncias a la Inquisición que, finalmente, se saldaron con la separación de calzados y descalzos, cada uno de ellos con congregación propia en 1580.

			El ascenso del genovés Nicolás Jesús María Doria como provincial, entre 1581 y 1585, supondría un freno al modelo fundacional propugnado por Jerónimo Gracián y Teresa de Jesús. El debate se planteó en los siguientes frentes: ¿Proyectarse hacia fuera con unas fundaciones abriendo espacios territoriales o hacia dentro, con el retorno a una vida contemplativa y mortificatoria? ¿Qué papel debían tener las mujeres: obediencia servil a sus jerarquías masculinas o autonomía? ¿Mandatos limitados en el tiempo de las prioras o ilimitados?

			Tras la muerte de Teresa en 1582, el choque de Doria con Gracián fue frontal, sobre todo a raíz de la publicación por este último de la obra Estímulo para la propagación de la fe. Doria propugnó una política contra las misiones, una mayor vinculación con Roma, un control interno en formación permanente y la inflexibilidad en la vida regular. Se impuso el estilo penitente, riguroso y ermitaño por encima del teresiano, activo y fundacional. A las monjas se les prohibió ver a nadie sin velo, excepto a la familia directa.

			En 1592, Gracián fue condenado a la prohibición del hábito. Clemente VIII confirmó la sentencia de expulsión. Marchó a Nápoles, de donde pasó a Sicilia. En su huida a Roma, fue atrapado por los turcos, que lo tuvieron tres años y medio en cautividad. Doria moriría, inopinadamente, en 1594. Aunque Gracián sería rescatado, lo que le permitió volver al Carmelo descalzo en 1596, este contexto desmotivó la recepción de la fundación del Carmelo femenino descalzo en Barcelona (Catalina de Cristo, Leonor de la Misericordia y Estefanía de Rocabertí, desde 1588, pasaron por un sinfín de penalidades). Del mismo modo se retrasaron las fundaciones de Vic (1599) y Manresa (1602), por parte de las monjas dominicas de Nuestra Señora de los Ángeles40.

			
LA INQUISICIÓN CATALANA ANTE LAS BEATAS Y MONJAS


			En todo momento la Inquisición fue la institución que reguló la vida social y las idas y venidas del clero masculino y femenino. En la Inquisición de Barcelona empezaron a ser procesadas mujeres, por su supuesto luteranismo, desde 1539: tres en este año (las barcelonesas Catalina Rovira e Isabel Busquets y la francesa, de Perpiñán, Joana Sostranya) y siete en 1540 (Joana Tuxones, Catalina Heredia, Antonia Bonamusa, Catalina Busquins, Isabel Fuster, Marquesa Peralta y Eulalia Sunyera)41.

			La fijación antiluterana se acrecentó tras los autos de fe de 1559, de Valladolid (donde fue procesada Ana Enríquez, amiga de Teresa de Jesús, hija de los marqueses de Alcañices y perteneciente a la familia Rojas, con varios de sus parientes procesados por la Inquisición) y Sevilla, y el proceso inquisitorial contra el arzobispo de Toledo, Bartolomé de Carranza. El Concilio de Trento consolidaría el salto cualitativo de la Iglesia hacia la disciplina y la rígida confesionalización exigida marcaría la pauta de los temores eclesiásticos hacia todo lo que pudiese suponer desviaciones heréticas, con la búsqueda de una mayor perfección de la religiosidad femenina (fomento del paso del beaterio a la vida conventual reglada, control de visitas, vigilancia en los locutorios...).

			En los años sesenta del siglo XVI, la Inquisición catalana se erigió en salvaguarda de la frontera hispanofrancesa a través de la cual penetraban las ideas protestantes en España. El luteranismo impregnó a muchas mujeres, y un signo indicador de ello es el número de procesadas que encausó la Inquisición de Barcelona en ese momento histórico: entre 1561 y 1562 fueron procesadas por seguir a Lutero: Ana López, Catalina Muñoz, Catalina Juárez, Magdalena Farrera, Hierónima Solera y Rosa Carbonell; en 1563: Isabel Monfalcona; en 1565: Catalina Rosella... Al mismo tiempo, el Santo Oficio visitaba la región del Rosellón para informarse del estado de la fe católica. El virrey de Cataluña, Diego Hurtado de Mendoza, se instaló durante estos años en Perpiñán para asegurar la no contaminación protestante en los territorios de frontera. Sus sucesivas visitas a la Cataluña del norte de los Pirineos se sucederían en 1567, 1568, 1569 y 1570, por mandato de Felipe II, con el arresto de varios herejes como medida ejemplarizante42.

			Los teólogos reflejaron prevenciones graduales hacia las mujeres espirituales43. Con el tiempo, la sospecha de profesar como luteranas fue sustituida por la influencia perniciosa del demonio en su imaginario. Reivindicaron componentes intelectuales preventivos en la unión con Dios, y defendieron la contemplación adquirida por méritos, y no solo infusa por la gracia, determinando que era la jerarquía eclesiástica la que tenía la última palabra sobre el discernimiento. Había que tener siempre presentes las señas de identidad de la persona que recibía las revelaciones, su naturaleza y sus circunstancias y, desde luego, la verificación empírica de las presuntas profecías, especialmente tras el fraude de la dominica sor María de la Visitación de Lisboa y la beata laica Lucrecia de León, a finales del siglo XVI.

			La mayoría de los procesos contra mujeres, recogidos por la Inquisición catalana, en la transición del siglo XVI al siglo XVII, lo fueron por las presuntas afinidades con el demonio. Tal es el caso de Luisa Domingo y su hermana Serafina, ambas, mujeres jóvenes, residentes en Barcelona. Fueron acusadas de invocar al diablo en 1602, a cambio de que este les otorgara facultades para atraer a los hombres. En la Audiencia, sostuvieron que los conocimientos sobre el demonio no eran innatos, que no habían recibido adiestramiento previo y que se ganaban la vida con ello, por su precariedad de recursos. Argumentaron que pretendían así ayudar a otras mujeres pobres y abandonadas por sus maridos44.

			En 1603, Ángela Marsilla, una mujer sola, separada del marido, de unos treinta y tantos años, fue increpada por la Inquisición barcelonesa por hacer conjuros a partir de los que conseguía retener a los varones. Al igual que en los dos casos anteriores, reconoció haber cobrado por ello y esgrimió atenuantes parecidos en su defensa:

			Que todo lo había hecho para que la diesen algo y que bien sabía que todo era vanidad y también les dijo que tenía un familiar el cual la avisaría de lo que quería saber [...] y que estas cosas las había dado a muchas mujeres y que sabía hacer muchos Remedios para que los hombres las quisiesen bien y que eran tantas que las importunaban que si para ello debían consultar con el demonio y les respondía que lo hicieran y que era verdad que algunas personas habían dicho había consultado con el demonio45.

			Jerónima Meyaya, en ese mismo año, fue acusada de hechicera y de haber conjurado al demonio en un arca consagrada tomada de una ermita, para ayudar a varias amigas, con el objetivo de que sus amantes no las dejasen46.

			A Esperanza Torres, viuda de Barcelona, de unos cuarenta y tantos años, se le abrió en 1603 un proceso por circunstancias similares. Isabel de Vilalobos, morisca de Granada, residente en la capital, casada con Domingo Vilalobos, sufrió también un proceso inquisitorial, en 1603, por superstición. Los argumentos ante el tribunal se repitieron. Se ganaba la vida adivinando si los hombres serían fieles a sus esposas, con el objetivo de prevenir el desamparo de aquellas. Ante la acusación alegó que lo hacía porque era pobre y aseguró ser una buena cristiana.

			Maciana Entrada, soltera, natural también de Barcelona, de unos veintitantos años, fue presa en 1603, en las cárceles secretas, a partir de la denuncia de ocho testigos por hechicera. Las razones fueron «que con otra mujer habían cogido el arca sagrada de un altar, repartiendo a varias mujeres lo que había dentro» para que los hombres «las quisiesen eternamente». En esta ocasión, en la causa abierta a Maciana se añadió que tenía abducido a un hombre casado47.

			Las lamentaciones del jesuita Pere Gil, en su Memorial de 1619, desdramatizando el problema de la superstición y la brujería que se vertía contra las mujeres, apenas tuvo incidencia en los procesos inquisitoriales catalanes. El número de procesadas siguió creciendo, con sanciones cada vez más gravosas48. A diferencia de los casos esgrimidos anteriormente, entre 1631 y 1640 no hubo ninguna absuelta. Casi todas fueron desterradas o reprendidas. Solo se constata un caso de suspensión y otro de advertencia. En 1631, Ángela Salvadora, Magdalena Verniola y Caterina Vivas fueron desterradas; Magdalena Bou, Violant Ferrera e Isabel Robustera, reprendidas. El caso de Ángela Salvadora de Barcelona fue el más fuerte. Procesada en 1631, fue penitenciada con abjuración, azotada y desterrada a más de treinta años. El motivo seguía siendo el de invocar al diablo para que las relaciones con sus maridos fuesen fructíferas49.

			En 1633, Nicolasa Aguilona fue desterrada. En 1635, Magdalena Formigona fue azotada y desterrada; en 1636, Magdalena Pobla, advertida; en 1637, Ana Vidreras y Ana Morella, reprendidas; en 1639, Mariana Calveta y Margarida Sala i Rossell, desterradas, mientras que Ana Garau fue reprendida, y el proceso contra Caterina Sicarda, suspendido50.

			Mientras, las monjas y beatas postridentinas catalanas fueron menos sospechosas ante los inquisidores. La imposición del confesor, regulador de sus conciencias, las hacía, a ojos de la jerarquía eclesiástica, menos vulnerables, y hasta combativas, en algunos casos, frente al demonio. La imagen de este es más repulsiva que la que ofrecieron las brujas y hechiceras. El relato que hizo Teresa de Jesús, con variaciones barrocas, se mantuvo con el tiempo. Sirva como testimonio el que hizo la carmelita Marina Escobar (1554-1633), que transmitió así sus visiones al confesor, el jesuita Luis de la Puente:

			Primero se me mostró en forma de un hombre negro, y fiero, en pie, los brazos delgados, como jumento, y con muchos cuernecillos en la cabeza y una cola larga que llegaba hasta el suelo, y era tanta su fiereza, que volviéndome a nuestro Señor, le dije, con gran temor, haz de mí, por tu bondad, lo que quisieres, y por bien tuvieres, y no me vea yo un punto delante de este enemigo [...], un día estando presentes algunas de mis compañeras, vi algo apartado de mí al demonio, en forma de un hombre muy grande y negro, fierísimo, y abominable, sobremanera, el cual venía como medio armado a partes del cuerpo y medios brazos, media espalda y pechos y de esta manera lo demás; traía en la mano una gruesa y espantosa lanza, con un hierro muy cruel a la punta; turbeme algo viendo esta temible y abominable figura y fuime a nuestro Señor a pedirle su divino favor y ayuda51.

			La relación de las monjas con el demonio, en contraste con las brujas, fue de permanente lucha. Las autobiografías y biografías de monjas así lo manifiestan. A la monja cisterciense de Pamplona Antonia Jacinta de Navarra (1602-1656) los demonios casi la echan por un balcón; la clarisa aragonesa María Salinas (1602-1657) falleció, posiblemente, por los combates con ellos; de forma similar molieron a palos a la carmelita castellana Francisca del Santísimo Sacramento; a la mística vallisoletana Marina Escobar (1554-1633) la arañaban «tanto que sentí me cogían las heridas y decían los demonios vengan a comer todas las aves de este campo muerto y a mí me parecía que me mordían animales fieros»52.

			Con frecuencia, los confesores de las monjas instaron a estas a escribir sus propias experiencias autobiográficas para ahuyentar la obsesión por el demonio. La dominica Hipólita de Jesús de Rocabertí, familiar de Jerónima de Rocabertí, a menudo, decía escribir para evitar la influencia del mismo y mantener así una visión intelectual y no sensitiva de los dones recibidos. Los sentidos los controlaba presuntamente el demonio. El pudor y la privacidad del relato, en cambio, los controlaba ella.

			Tuvo muy presente la vinculación de las visiones con el demonio: «Todo ello se puede tergiversar en el habla e incluso se puede sufrir engaño y el demonio puede incitar a grandes errores» en un afán de acoplarse perfectamente a la voluntad de ortodoxia, observancia y rigor propios del momento53. En su autobiografía puso de manifiesto cómo logró vencerlo gracias a que Jesucristo le comunicó que, para encontrar el camino del cielo, lo más seguro era escribir y leer54. Asumía que derrotarlo no era fácil. Imágenes borrosas de aquel se le fueron apareciendo, en diversas ocasiones, con diferentes formas, en revelaciones, homilías, maitines..., en los que le decía que la comunicación con Dios no existía y era «invención suya»55. Finalmente, en sus Tratados espirituales, publicados por su sobrino Juan Tomás de Rocabertí, reconocía la tentación de quemar sus propios papeles autobiográficos y espirituales por influencia del demonio, aunque Dios la inspiraba para que no lo hiciese «porque después de tu muerte estos escritos darían talentos que se podrían aprovechar para las fundaciones»56.

			Fueron pocas, de hecho, las religiosas procesadas por visionarias por el Santo Oficio catalán en el Barroco. En 1608, la Inquisición de Barcelona procesó a la beata Mariana Poch, vinculada a la orden de Santo Domingo de Sant Quintí, de unos veintidós años. Fue acusada por cuatro lugareños de que «le venían ciertas vascas y cuando recordaba, decía, que estaba sola con el niño Jesús y Santo Domingo, con caballitos blancos». Visionaba a san Ramón de Peñafort y san Jacinto y «a una señora que le daba un rosario y le encargaba que lo rezase». Los denunciantes alegaron que además de sus visiones la habían oído hablar con la Virgen, pero sobre todo que habían oído cómo Mariana cuestionó la gracia de un clérigo dando misa, y cómo la religiosa sostuvo que era ella la que recibía, verdaderamente, la gracia divina, y no el sacerdote. Los inquisidores la examinaron y le impusieron una pena leve: que no estuviera ociosa y que los padres de la orden la vigilaran con precaución.

			Ana Domenge, nacida en Perpiñán en 1570, fue beata terciaria de la orden de Santo Domingo y acabó siendo fundadora en esta localidad, en 1612. En 1609, fue denunciada al Tribunal de Barcelona por el marido de una mujer que deseaba un milagro y la Domenge no se lo concedió. En 1610, se la sancionó con un arresto de siete meses (primero en el monasterio de Santa Caterina y después en el de las jerónimas de Barcelona). Se la imputó por tener visiones, ser falsa ilusa y tener contactos con el demonio. Ana, no obstante, fue liberada con relativa rapidez57.

			Es posible que su pronto retorno al hogar paterno fuese a raíz de las tensiones existentes en 1610 y 1611 entre el gobierno catalán y el Tribunal del Santo Oficio de Barcelona, que contribuyeron a disminuir la atención sobre su caso. Lo cierto es que Ana Domenge, tres años después de su detención, conseguía fundar el monasterio de Santa Catalina de Siena, en Perpiñán, ya como terciaria dominica. Por ser analfabeta dictó su autobiografía a sus sobrinas, según Elisabeth Rhodes58. Iniciada probablemente en 1611, registraba sus visiones y las mercedes recibidas de Dios. Reflejaba cinco años de su vida (1610-1615), las experiencias vividas (su propia estancia en la cárcel, entre escarabajos y arañas) y, en todo momento, la voluntad expresa de someterse a la jerarquía eclesiástica, sin tampoco renunciar a su vocación reformadora y fundacional. Hizo ver que fue ella misma la que se presentó a la Inquisición voluntariamente, colaborando en el interrogatorio llevado a cabo, lo que contribuyó a recuperar su reputación59.

			Hubo otras dos monjas catalanas procesadas como ilusas y alumbradas (misticismo heterodoxo) en 1626. La primera denunciada fue sor Maria de Sant Josep. Era una monja de unos cuarenta años, perteneciente al convento de la orden de Mínimas de Barcelona. Fue delatada por varios testigos, entre los cuales se hallaba un sacerdote cómplice, supuestamente su confesor, vinculado a los alumbrados, que declaró contra ella por haber existido entre ambos una relación amorosa bajo el pretexto de que «no eran pecado, antes de merecimiento y disposición santa y loable para ligarse a los santos sacramentos, aunque fuese al de la Eucaristía». Ella, con lágrimas, alegó que lo había hecho porque su guía espiritual la había inducido a ello, diciéndole que «tenía privilegio para tener con ella dichos tratos venéreos sin que fuese pecado y que los tuvieron entre los dos». El 11 de diciembre de 1627 se le leyó su sentencia: «Un primer año de arrepentimiento, a pan y agua, y los demás años, privacidad de escoger confesor y que se pusiese siempre el velo en el coro y refectorio en su convento»60.

			El otro encausamiento abierto fue el de María de la Trinidad, también religiosa profesa del convento de mínimas de Barcelona, de unos treinta años. Fue denunciada por varias personas, entre ellas, de igual modo, por su propio confesor, por:

			Tocamientos y ajuntamientos y demás actos venéreos con otros hombres y que la rea los tuvo con el primer testigo consumando actos carnales con el consentimiento de ella, persuadida por la ciencia infusa y la unión apostática, que él estaba canonizado y otras muchas cosas.

			Argumentó en su defensa que «fue bautizada y confirmada y que sus padres eran cristianos viejos y que jamás fueron castigados por el Santo Oficio y que no sabía las causas por las que había sido presa», y negó los hechos. Finalmente, el tribunal llamó a su compañera, Maria de Sant Josep, para que testificara. Esta última lo reconoció todo, si bien dejó constancia de la persuasión del confesor en «haberlas dicho que él tenía privilegio para ello, que era canonizado y otras muchas cosas y que era una forma de comunicación religiosa más». María de la Trinidad pidió penitencia de misericordia al Tribunal del Santo Oficio barcelonés, que le impuso una pena parecida a Maria de Sant Josep.

			El recurso de la autonegación salvó a ambas religiosas del convento de mínimas de Barcelona seguramente de una mayor pena inquisitorial, recurso que ya había esgrimido Ana Domenge. Los textos autobiográficos de las monjas, para demostrar su pureza doctrinaria, no ensombrecida por el demonio, podían ser un arma de doble filo si narraban todas sus experiencias personales, convirtiéndose en una amenaza para el confesor o la propia institución (en el caso de María de la Trinidad, su autobiografía personal escrita). Ana Domenge, procesada en 1609, alegó en su texto biográfico que abandonó a su primer confesor dominico Antonio Darnils de Perpiñán, al que sustituyó por el dominico Francisco Broquetes de Barcelona, próximo al Santo Oficio. La humildad demostrada ante la institución fue evidente61.

			Es posible que por ello la Inquisición barcelonesa abriese un largo y tortuoso proceso a Darnils, desde 1610 hasta 1619, por haber ejercido mala influencia sobre la terciaria dominica:

			Constaba por muchos de los testigos del proceso de la beata, de los malos consejos y consideraciones vanagloriosas que trataba con ella y daba a entender a otras gentes que eran cosas santas y de Dios y de la vida de la beata y que como a otros santos sabía serlo y recibía semejantes favores de la mano de Dios62.

			A pesar del fenómeno de las monjas de San Plácido en Madrid y la acusación de alumbradas contra un total de veinticinco mujeres presuntamente endemoniadas, en 1628, con acusación directa al confesor Francisco García Calderón, los procesos de la Inquisición contra monjas catalanas fueron menos que los que se hicieron contra las mujeres solas o abandonadas, alejadas del control del guía de conciencia.

			El debate intelectual sobre el alumbradismo renace en los años setenta del siglo XVII cuando Miguel de Molinos, confesor de monjas, promueve su doctrina quietista en su Guía espiritual (1675), estableciendo las bases de la perfecta contemplación. Molinos sería denunciado por los jesuitas ante la Inquisición y su obra puesta en el Índice de 1681. Ello abrirá paso a un relanzamiento de la estrategia eclesiástica de distanciamiento ante cualquier signo de dejamiento. Hasta los jesuitas, que tan proclives habían sido hacia el fenómeno del alumbradismo, cambiaron de posición. La experiencia no había dictado otra cosa que hacer crecer la desconfianza institucional hacia el intimismo espiritual, especialmente si este estaba protagonizado por mujeres.

			La evolución de la espiritualidad femenina en Cataluña pasa, pues, por diversas fases. El papel de Ignacio como agente movilizador de los colectivos femeninos a la hora de construir una nueva religiosidad es bien evidente, con las decepciones que acabó generando y los nuevos caminos que las mujeres fueron abriendo.

			Se constata también después de Trento que la Inquisición va cambiando respecto a sus preocupaciones prioritarias: de la inicial inquietud por el protestantismo se desliza hacia el mundo de las supersticiones y la brujería, lo que acabará repercutiendo en la problemática de la ilusión femenina y el alumbradismo63.
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