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Atras quedaron, felizmente, los dias de la pandemia. Esta circunstancia permitié en
2022 retomar las jornadas «Tejiendo Pasado», una iniciativa impulsada por la Direcciéon
General de Patrimonio Cultural de la Consejeria de Cultura, Turismo y Deporte de
la Comunidad de Madrid. La actividad textil, tan estrechamente ligada al hacer de
las mujeres desde los albores de la civilizaciéon, nos suministra esta hermosa metafora
declinada en presente continuo con la que nombramos estas jornadas. Con ellas nos
proponemos contribuir a la recuperacion y divulgacion de las tramas y urdimbres que
componen el largo lienzo de nuestro pasado historico, un pasado en el que las mujeres,
tantas veces silenciadas, también fueron sujetos agentes.

Tejer pasado en femenino es una empresa necesaria de visibilizaciéon del lugar y las
acciones realizadas por las mujeres en el tiempo, y de recuperacién de memoria historica,
a la que nos sumamos desde las instituciones ptblicas como depositarias del mandato de
servicio a la ciudadania. Los enfoques abordados hasta ahora han tenido que ver siempre
con el patrimonio cultural atendiendo a las expresiones que han tomado forma desde
la prehistoria a las sociedades contemporaneas. En esta tercera edicion, las jornadas se
adentran en el universo de los conventos femeninos.

¢Por qué poner el monacato en el punto de mira? Los conventos y monasterios fueron
un lugar muy importante de experiencia histérica femenina. En estos escenarios, mujeres
de todas las extracciones sociales encontraron formas de vida alternativas al matrimonio
y también vias de accién e influencia en las sociedades de su tiempo. Los conventos
y monasterios revisten una gran importancia social, institucional y cultural en tanto
que cumplieron muy diversos cometidos sociales. Fueron universos de vida y relaciones
femeninas y escenarios de una compleja red de relaciones sociales, trenzadas dentro de
sus muros, pero en conexion con las sociedades circundantes. Algunos centros pudieron
llegar a ser relevantes agentes econémicos. Todos ellos contribuyeron a la creaciéon y
definicién de los paisajes urbanos, en ocasiones se constituyeron en focos culturales,
albergando tempranas expresiones de escritura femenina. Y, muy frecuentemente,
recepcionaron o auspiciaron poderosas formas de mecenazgo femenino. Asi pues, los
conventos fueron y siguen siendo, en su precaria existencia actual, lugares de memoria
femenina. Su historia e intrahistoria nos dan la pauta de las tendencias generales de la
sociedad de un tiempo concreto.

A todas estas expresiones historicas ha querido dar voz el libro Los conventos femeninos.
Espacios, poderes, culturas. Las jornadas y el libro resultante estan conectadas con las
acciones de desarrollo y difusion del proyecto de la Direccion General de la Comunidad
de Madrid. En su fase inicial este proyecto ha consistido en la realizaciéon del inventario



de los establecimientos de espiritualidad femenina —monasterios, conventos y beaterios,
fundamentalmente— que se implantaron en la Comunidad de Madrid desde la Edad
Media hasta el Antiguo Régimen.

Durante este largo periodo histérico Madrid se convirtié en un escenario en el que se
plasmaron algunas de las mas destacadas novedades espirituales y religiosas de cada
momento histérico. A ello contribuy6, sin duda, el fenémeno Corte con la vinculacién
de muchos de sus conventos con la Corona o con los grupos sociales vinculados a la
Corte, sin excluir otro tipo de iniciativas de otros agentes sociales o de las propias 6rdenes
religiosas. Los estudios que se han venido dedicando a esta tematica en Madrid y su
comunidad o en otros territorios estan permitiendo a los especialistas dimensionar dicho
fenémeno en sus tiempos, espacios, tipologias religiosas y agentes sociales implicados. Se
explica pues por qué este proyecto, que contara con futuras actividades, busca recuperar
y difundir el conocimiento del mundo institucional religioso en todas sus variantes como
un espacio fundamental de experiencia femenina en las sociedades del pasado.

Conventos, monasterios y beaterios han llegado hasta nosotros como lugares esenciales
de herencia patrimonial tanto material como inmaterial. Fueron y son un campo
fundamental de lo que hoy ya se adjetiva como «Patrimonio en femenino», a cuya
preservacion y puesta en valor esperamos contribuir.

Puesto que se trata de un fenémeno socio-institucional complejo en el que convergen
muchas realidades y significados, el estudio del monacato femenino requiere de un
abordaje interdisciplinar. En consecuencia, las conferencias impartidas en estas Terceras
Jornadas celebradas en abril de 2022, ahora plasmadas en los capitulos que componen
este libro, retinen autores y disciplinas diversas. El recorrido aborda temas que van desde
las relaciones de poder hasta la vida cotidiana, que incluye la economia, la arquitectura,
el urbanismo, la historia del arte, los archivos, la musica o la arqueologia, la arquitectura
o el urbanismo.

De esta forma la Direccion General de Patrimonio Cultural refuerza su compromiso
con la igualdad, mediante la transferencia y divulgacién de los conocimientos
generados por las investigaciones recientes. Damos las gracias a todas las personas
que han hecho posible materializar este proyecto y esperamos resulte del interés de
un amplio publico lector.

Comunidad de Madrid



0 POR QUE ES NECESARIA LA VISIBILIZACION DE LA
ESPIRITUALIDAD CONVENTUAL FEMENINA

Isabel Baquedano Beltran

Coordinadora cientifica

Los tres motivos de gratitud:
«Porque he nacido ser humano y no bestia,
hombre y no mujer, griego y no barbaro»

(Dibgenes Laercio 1:33 los atribuye a Tales.
Lactantius, Divinae — institutiones 3, 19, a Platon).

Con la publicacién del tercer encuentro de Tejiendo Pasado, a pesar de los retrasos y
las enormes dificultades que ha traido consigo la Covid-19, retomamos las jornadas,
en clave de género, que la Direccion General de Patrimonio Cultural puso en marcha
en 2018 con una primera ediciéon donde se tratd el tema del «Patrimonio cultural y
profesién, en género femenino» (Torija y Baquedano, 2019). Al ano siguiente la
propuesta elegida fue «Patrimonios invisibles. Mujeres portadoras de memorias» (Torija
y Baquedano, 2020); en abril de 2022, tras variadas vicisitudes, pudimos reunirnos
nuevamente en el complejo cultural El Aguila en las terceras jornadas para tratar el tema
de la espiritualidad femenina: «Tejiendo pasado III. Los conventos femeninos, espacios,
poderes, culturas» (Mufloz y Baquedano, 2022). Con esta publicacion, el lector vuelve a
tener a su disposicion una serie de articulos que recapitulan las aportaciones que diversos
investigadores, con planteamientos muy originales y desde diversas disciplinas, dieron a
conocer en esta reunion.

La razén de ser de las Jornadas Tejiendo Pasado —que ponen en valor los estudios
feministas y de género— no es preguntarse, exclusivamente, sobre el papel de las mujeres,
intentando esclarecer realidades histoéricas silenciadas e, incluso, hechas desaparecer
intencionadamente en los discursos oficiales. Sus propuestas estan encaminadas,
basicamente, al conocimiento real de la historia de las mujeres pero con la firme
voluntad de trascender el pasado androcéntrico en un claro empefio emancipador hacia
el colectivo en el presente. Puede resultar de Perogrullo resefiar que al menos la mitad



de la humanidad somos mujeres y que, para educar en igualdad, es fundamental que
aparezcan referentes femeninos en los libros de texto, en los lugares publicos, en espacios
cotidianos... Desgraciadamente, hasta épocas recientes esto no ha sucedido; como senald
Simone de Beauvoir: «la representaciéon del mundo, como uno mismo es obra de los
hombres; lo describen desde su propio punto de vista, que confunden con la verdad
absoluta». En esa concepcion se silencia a las mujeres o, cuando esto no ocurre, en
muchas ocasiones, se nos visibiliza repitiendo estereotipos, a menudo, negativos.

Entendemos como irrenunciable la perspectiva de género del proyecto sobre la realidad
conventual femenina que estamos desarrollando desde el Area de Proteccién y que
damos a conocer en estas 111 Jornadas Tejiendo Pasado. La historia, tradicionalmente,
ha legitimado una valoracién diferente, casi siempre enfrentada, para los hombres,
representados como agentes activos del cambio y por ello protagonistas del mismo, y
las mujeres, como sujetos pasivos, invisibles. La 7% tesis sobre Filosofia de la Historia de
Walter Benjamin (1971: 80-81) habla de «pasarle a la historia un cepillo a contrapelo».
Esta invitacion a reescribir la historia de un modo distinto a la historiografia masculina
hegemoénica es el camino elegido para el proyecto y las jornadas; estoy convencida
de que es necesario que contemos una historia alternativa donde a las mujeres se les
reconozca el protagonismo que merecen, para que se produzca un giro epistemologico,
que nos ayude a mostrar otra cara de la historia, una memoria con mas matices, con
otras miradas, mas inclusiva.

El tema elegido en esta ocasion se presenta, a mi juicio, como un paradigma de esta otra
forma de hacer historia: intentamos, de alguna manera, esclarecer el importante papel
que hemos desempenado las mujeres en la génesis y evolucion del cristianismo, visibili-
zando algunas de sus aportaciones a la cultura y a la historia. Si buscamos en el Nuevo
Testamento la palabra de Jests, encontraremos un discurso inclusivo donde el mensaje
evangelizador va dirigido, por igual, a hombres y mujeres: “No hay judio ni griego; no hay
esclavo ni libre; no hay hombre ni mujer; porque todos sois uno en Cristo Jests” (Galatas
3, 28). Es un mensaje radical que al no hacer distinciones coloca en igualdad a todos los
seres humanos, acogiendo en la Iglesia a los marginados, entre los que se encontraban
las mujeres. Schiirmann argumenta: “que Jesus admitiese mujeres en su seguimiento es
clertamente un comportamiento escandaloso en el contexto palestino, que debia dar
un estimulo inicial para la situacién social y religiosa de la mujer en la Iglesia y fuera de
ella... Con su comportamiento sin prejuicios Jesus libera fundamentalmente a la mujer
para alcanzar consideracion social” (Schiirmann, 1969: 446 y ss.).

Sin embargo, tanto los Evangelios como escritos posteriores borran o minimizan hasta la
irrelevancia el papel desempefiado por una serie de discipulas que siguieron a Jests en sus
predicaciones, o la importancia que tuvo la mujer tanto en el cristianismo primitivo y en
la fundacién de conventos como en la religiosidad conventual de los siglos posteriores. En
este orden de cosas, es necesario advertir que la documentaciéon que poseemos esta casi



exclusivamente escrita por hombres vy, por ello, partimos de una gran mediatizaciéon a la
hora de valorar y verificar lo que las mujeres pudieron representar en las comunidades
cristianas en su practica efectiva (Hidalgo, 1993: 230).

Para centrar a qué me estoy refiriendo sobra con algunas citas del Nuevo Testamento:

Sobre las mujeres como discipulas, Lucas (8, 1-3) nos dice: “Acontecié después, que
Jests iba por todas las ciudades y aldeas, predicando y anunciando el evangelio del
reino de Dios, y los doce con ¢l y algunas mujeres que habian sido sanadas de espiritus
malos y de enfermedades: Maria, que se llamaba Magdalena, de la que habian salido
siete demonios, Juana, mujer de Chuza, intendente de Herodes, y Susana, y otras
muchas que le servian de sus bienes”.

Las mujeres participaron activamente ejerciendo funciones misioneras y de liderazgo;
los Hechos de los Apéstoles nos informan de la conversién de muchas mujeres de alta
posicion (Hch 17,4 y 12). Mencionaremos, a modo de ejemplo, tres de origen hispano:
Melania la Mayor (¢ca. 365-410) y su nieta Melania la Menor (ca. 383-439); la primera
canonizada como santa cristiana, ambas incluidas dentro del grupo de las Madres del
Desierto, que tuvieron gran influencia en el movimiento ascético cristiano que surgié
durante el primer cristianismo. Fundaron monasterios femeninos, en uno de los cua-
les Melania la Mayor conoceria a nuestro tercer ejemplo, la peregrina Egeria, también
hispana (Booth, 1983). La fuente de informacién que nos ha quedado sobre este ultimo
personaje es parte de la correspondencia que mantuvo con sus hermanas del monasterio
gallego de donde parti6 su peregrinaje espiritual hacia Jerusalén. Su diario constituye el
ejemplo mas antiguo conservado de la literatura cristiana escrito por una mujer, casi el
unico; desgraciadamente, no se ha conservado completo, falta el inicio y el final (Vigje de
Egeria, 2017; Bravo Bosch, 2011).

MRS N s e e FIGURA 1. Sello emitido en 1984
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También fueron mujeres las que asistieron y ampararon a Jesus en su muerte (no ol-
videmos que los discipulos, en ese momento, «estaban desaparecidos» y/o «le habian
negado»); bajo la cruz y en la sepultura estaban solo ellas... «Y estaban alli Maria
Magdalena, y la otra Maria, sentadas delante del sepulcro» (Mr. 15.42-47; Le. 23.50-
56; Jn. 19.38-42) y fue a ellas, a las mujeres, a quienes el Angel «anuncia la buena
nueva de la resurreccion» (Mt. 28.1-10; Le. 24.1-12; Jn. 20.1-10). La importancia
del discipulado femenino debié de ser tal que no pudo borrarse en todos los textos
canodnicos; el hecho de que se las cite en fuentes diversas y por diferentes autores otorga
a lo narrado verosimilitud histoérica.

El reconocimiento de unos evangelios candnicos, aunque inspirados en la palabra de
Jests, estuvo, sin duda, condicionado por el pensamiento de su época y la mentalidad
patriarcal que les nego el protagonismo y la posibilidad de ocupar posiciones relevantes
dentro de las estructuras de poder eclesiasticas a las mujeres. No podemos olvidar la
importancia que tienen, fundamentalmente Maria, en algunos escritos primitivos
como el protoevangelio de Santiago. Suele contarse entre los llamados «apocrifos de
la Natividad», de los cuales es el mas antiguo y el modelo principal. Otros evangelios
donde se les reconoce el importante papel desempenado, fundamentalmente el de Maria
Magdalena, son el Evangelio del Pseudo Mateo, el de Tomas, el Evangelio de Maria,
el Libro sobre la Natividad de Maria, Pistis Sophia, el Liber de infantia Salvatoris, o los
Hechos de Pablo y Tecla.

Estas literaturas marginadas nos hacen vislumbrar el importante papel desempenado
por las mujeres en este primer impulso evangelizador, pronto silenciado en la literatura
canoénica eclesial, que reprodujo la visiébn androcéntrica de la sociedad romana.
Apoyada desde la legislacion augustea hasta las Novelas, emitidas por el emperador
Mayoriano, donde se delimitaba claramente el rol exclusivo de las mujeres en dicha
sociedad, ejemplificado entre otros textos legales en cuatro de las Novelas mayorianeas
(publicadas entre los afios 458 y 459 d. C.), que afectaban a la condicion juridica de las
mujeres, describiendo los modelos femeninos: solteras, casadas, viudas, aristocratas y
campesinas-colonas (Rodriguez Lopez y Bravo Bosch [eds.], 2016; Rodriguez Lopez,
2022). Resumido magistralmente por Margaret MacDonald (2004), que estudia, en la
primera parte, la importancia de las mujeres para el cristianismo primitivo, dandonos
las claves sobre la visién de la mujer por sus contemporaneos (siglo 11 d. C.). En la
segunda, el significado simbdlico que expresaba una identidad comunitaria diferente
a través del celibato (tan importante como veremos en siglos posteriores, también en
Madrid), que mantenia a la Iglesia separada del mundo vy, con ello, el enfrentamiento
frontal con la imagen de las mujeres en la sociedad grecorromana que consideraba
exclusivamente el rol de esposa, madre y ama de casa. En la tercera parte trata el
«Matrimonio, mujeres y respuestas de la Iglesia primitiva a la opinién publica», de ahi
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la cita elegida para empezar el discurso. Debemos plantearnos, a dia de hoy, en cuantos
lugares y cuantos hombres que ejercen el poder no siguen pensando lo mismo después
de dos mil anos, aunque muchos no lo verbalicen.

El protoevangelio de Santiago, que acabamos de mencionar, se redescubriria durante
el Renacimiento; a modo de ejemplo, artistas como Tintoretto pintaron la vida de la
Virgen vy la infancia de Cristo, y a M* Magdalena y M* Egipciaca inspirandose en ¢l
(Escuela Grande de San Rocco, Venecia, en su Sala Inferior), (Bernardi y De Vecchi,
1974: 128-130). Pero es evidente que estos textos apocrifos, donde se ponia en valor el
protagonismo de las discipulas de Jesus, no dejaron de utilizarse e interpretarse desde,
al menos, el siglo 11 d. C., sirviendo de inspiracién a nuevas literaturas femeninas.
Tiziana Plebani, en su magnifico estudio, recoge muchos casos; para lo que nos interesa
aqui volvemos a traer a colacién las experiencias de tres espanolas ilustres: «Constanza
de Castilla (1405-1478), de ambiente aristocratico, poseedora de una refinada cultura
humanistica y priora del convento de Santo Domingo el Real de Madrid, se sirvi6 de la
escritura para componer una de las primeras obras femeninas en lengua castellana, el
Libro de oractones. .. tenia un objetivo asaz mas ambicioso: la valoraciéon de la experiencia
espiritual femenina, auténoma de las meditaciones femeninas, a través de la asuncion
de la figura de Maria y de su activa participacion en la pasién de Cristo» (Plebani, 2002:
66); su famoso devocionario se ha interpretado en clave de género (Mufioz Fernandez,
2011 y 2011-2012); «Isabel de Villena (1430-1490), considerada la primera escritora
espafiola en alcanzar fama y vasto reconocimiento. Hija natural del marqués Enrique
de Villena y Vega, fue introducida en la corte y recibié una educacién aristocratica;
luego ingresé en el convento de la Santisima Trinidad de las clarisas, fundado en
Valencia por la reina Maria, esposa de Alfonso el Magnanimo de Aragén, donde fue
abadesa hasta su fallecimiento. Cultivo el estudio y escribi6 varios tratados, de los cuales
sobrevive la Vita Christi, una obra que coloca en el centro de la escena a las mujeres
que rodearon a Jesus» (Plebani, 2022: 78). El Gltimo ejemplo, también madrilefio, es el
programa iconografico de la capilla de Guadalupe en las Descalzas Reales, encargado
por Ana Dorotea en honor de su tia sor Margarita de la Cruz. Se inspir6 en el libro de
Martin Carrillo Elogio de las mugeres insignes del Viejo Testamento (1627) para representar
los personajes femeninos de mayor caracter mencionados en el Antiguo Testamento

(Alvarez Seijo, 2017-2018).

Estas pinceladas sirven para poner de manifiesto la importancia que tuvo la religiosidad
femenina preservada fundamentalmente entre las paredes de abadias y conventos; desde
esos remotos momentos fundacionales han sido muchas las mujeres que han encontrado
en esta opcion espiritual espacios de libertad y desarrollo personal auténomo, eligiendo
uno de los dos destinos impuestos a la condiciéon femenina practicamente hasta nuestros
dias: el matrimonio o el convento, de ahi la importancia de estas jornadas, que ponen
el foco precisamente en los conventos femeninos, como espacios de poder y de cultura.
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En el Area de Proteccién de la Direccion General de Patrimonio de Madrid —en especial
en el proceso de catalogo, inventario y protecciéon de inmuebles y en el desarrollo de los
trabajos de arqueologia, restauracion y puesta en valor— y en el Area de Conservacién
—con la recuperacion y restauracion de diversos conventos, entre los que destacamos,
a modo de ejemplo, una intervencién por dideesis: las Bernardas en Alcald de Henares
(Dibcesis de Alcala), las Clarisas de Valdemoro (Diécesis de Getafe), o las Gomendadoras
de Madrid (Didcesis de Madrid)— llevdbamos anos trabajando sobre este patrimonio.
En el caso del Area de Proteccién, nos ibamos «encontrando» con restos arqueologicos
que se correspondian con espacios religiosos desaparecidos, o todavia en pie, aunque
muy modificados por el uso y el tiempo, sobre todo al albur tanto del desarrollo
urbanistico y empresarial como de las grandes infraestructuras que se han desarrollado
en la Comunidad de Madrid (Baquedano, 2021). En 2020 entendimos que era necesario
Iniciar un proyecto que, teniendo como base la consulta bibliografica y archivistica,
estableciera un inventario fiable de la vida conventual en la Comunidad de Madrid
durante el Antiguo Régimen (siglos X1-xvii), con la intencién de incorporar, al centrar
el proyecto exclusivamente en espacios femineos, una lectura de género. El encargo se le
hizo a Maria del Mar Grafa y se ha desarrollado en dos etapas. La primera, en la que
se inventari6 la capital, con cerca de cien edificios catalogados (2020) y la segunda, en la
que se abordo el resto del territorio madrilefio (2021). Nos propusimos en ese momento
que el nimero de inmuebles que conformaran el inventario debia recuperar distintos
tipos de religiosidad femenina, no solo la institucionalizada en conventos y monasterios,
sino incorporar también los beaterios, forma de vida no candnica, aunque en ocasiones
pudiera estar mas o menos reglada por la utilizaciéon del hébito, la abstinencia sexual
y la practica religiosa, ademas de comunidades y colegios. En este inventario, en el
grupo de los beaterios, Grana ha incluido también algunos casos excepcionales como
el de la beata y terciaria Mariana de Jests o comunidades que las crénicas describen
como «recogimiento» de mujeres laicas dedicadas a la espiritualidad. Estos trabajos han
puesto negro sobre blanco que Madrid, sobre todo desde que se instalara en el siglo
XVI la corte y con ella la capitalidad del reino e, incluso, Alcala de Henares (con mas
de veinte establecimientos), podrian definirse como ciudades conventuales. Un resumen
de este inventario se presenta en este volumen'. El proyecto parte de la nocidn «paisaje
espiritual» y pretende dar a conocer el elenco completo de los establecimientos dedicados
a la espiritualidad.

Al dedicar las III Jornadas de Tejiendo Pasado a este tema, la idea es dar a conocer
el potencial de estos estudios que, si bien tienen una trayectoria consolidada, aunque
minoritaria, sobre todo en proyectos de Historia general y de Historia del Arte en

A partir de este momento, suprimo referencias bibliograficas de los temas tratados en las jornadas,
ya que estan presentes, de forma mucho mas docta, en las aportaciones de cada uno de los autores
incluidos en la publicacion que participaron en las jornadas.
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particular, no ocurre lo propio en otras disciplinas. Dado que nuestro trabajo directo
sobre los bienes patrimoniales trasciende los textos y se centra en la materialidad, somos
conscientes de que debemos ofrecer nuevos analisis desde otras disciplinas: la arqueologia,
la arquitectura, la conservacion tanto de obras de arte como de los objetos cotidianos que
forman el patrimonio de los conventos en riesgo de desaparicién y que nos compete
inventariar para proteger, sin olvidarnos del rico patrimonio inmaterial atesorado por las
mujeres que fundaron y vivieron en estas comunidades (literatura, musica, danza, teatro,
gastronomia...)y que todavia, milagrosamente, se conserva, etc. Teniendo en cuenta todo
lo anterior como punto de partida nos hemos propuesto, a partir del inventario citado,
acercarnos a todos estos temas y profundizar en cada uno de ellos. Estas jornadas son
un peldano mas del propésito de conocimiento mas integral e integrador que tenemos
desde el Area de Proteccién, donde se estan continuando las lineas abiertas de las que
son una muestra los articulos recopilados en esta obra. Tanto Angela Mufioz como yo
misma hemos creido necesario esbozar algunas de estas tramas en las jornadas y aunque
los estudios que nos proponemos realizar no han hecho mas que comenzar su andadura,
creimos importante dar a conocer el proyecto no solo a los especialistas sino al publico
interesado para el que la religiosidad femenina puede resultar una materia ignota.

En este sentido hemos bosquejado en las jornadas algunos temas que menciono a
continuacioén, otros quedan por tratar, e iré¢ indicandolos; sin vocacién de ser exhaustivas,
muchos quedaran en el aire, otros estan todavia por descubrir y/o investigar. Todos
aluden a un universo femenino atn por compendiar.

La amplisima cronologia que abarca el inventario (siglos X1-xvii), como base para
la realizacién del proyecto sobre espiritualidad femenina en la Comunidad de
Madrid, es por si misma interesante para evaluar la actividad, evolucién y tipos de
fundaciones, diferencias entre establecimientos femeninos y masculinos, etc., uno de
tantos temas por tratar.

De entre los temas incluidos en las jornadas, aludiré a algunos que fueron desarrollados
por los conferenciantes. El primero, valorar el importante papel que tuvieron estas
comunidades de religiosas en la configuracién y el desarrollo del espacio urbano, tanto
en la construccién de la ciudad de Madrid (ver en este volumen la aportacién de Angela
Munoz) como de los distintos municipios; no solo desde un punto de vista topografico
(donde, por qué, para qué, a qué distancia..., se colocan conventos y monasterios),
cuales son las 6rdenes mas implantadas y qué significd esta implantaciéon espacial en
la construccion y el desarrollo urbano. La edificaciéon de conventos supuso profundos
cambios en el desarrollo de las ciudades. El hecho de visibilizar a través de un edificio
su mensaje evangélico debi6 atraer a un nimero cada vez mayor de mujeres, que se
incorporaban a la vida espiritual en los espacios urbanos, lo que también se debid
de traducir en cambios en la estructuracién social. Las diferencias existentes entre
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las fundaciones masculinas, que primero se colocaron extramuros de la ciudad, y las
femeninas, en el interior de la misma, o cobmo evolucionaron las fundaciones, sobre todo
con el traslado de la corte, son temas en los que habria que profundizar.

Otro aspecto tratado que nos pareci6 fundamental es la proyeccién econémica y social de
monasterios y conventos. En este volumen se ejemplifica el caso de las monjas de Santo
Domingo el Real de Madrid (para saber mas, ver la aportacion de Juan Ramén Romero).
No podemos olvidar que tanto los unos como los otros fueron unidades administrativas
complejas situadas en un territorio concreto (independientemente de que estuviesen
localizados en el campo o en la ciudad) con una dotacién de propiedades (urbanas
y/o rusticas) que las monjas tenian que gestionar, tanto para el desarrollo cotidiano
de la comunidad como para salvaguardar la supervivencia del convento o monasterio.
Normalmente, dentro incluso de las mismas familias religiosas, los conventos masculinos
tenian una mayor proyeccién social y canales de ingresos mas diversificados aunque solo
sean los obtenidos de sus actividades litargicas y pastorales (prohibida expresamente a las
mujeres desde la constitucion de la Iglesia). Relaciones econémicas y del culto que en si
constituye otro rasgo de género para estudiar. Queda por valorar coémo se desarroll6 la
jurisdiccion que sojuzgaba a las monjas a la obediencia eclesiastica masculina dentro de
cada orden y de la jerarquia eclesidstica, los vinculos religiosos, de gobierno y espirituales
entre los conventos masculinos y femeninos. Independientemente de todos los matices
o temas que podamos anadir a la proyeccién econémica y social de los conventos
femeninos, no debemos olvidar que en sus comunidades, la gestion de compras, ventas,
arrendamientos y rendicién de cuentas de los gastos a la comunidad dependia de prioras
y abadesas. Era entonces menester el tramite de la correspondencia ordinaria hacia los
referentes externos, fuesen religiosos de la misma orden, sefiores locales o bien autoridades
superiores. Registros y libros contables, formularios, testamentos, cartas: las abadesas y
sus colaboradoras sin duda tenian los dedos manchados de tinta (Plebani, 2022: 38). Un
aspecto interesantisimo es el de la escritura, que, en este caso, se ha quedado en el tintero,
aunque no podemos dejar de sefalar que la escritura femenina durante el Antiguo
Régimen ha ido casi siempre de la mano de las comunidades religiosas. Gitamos aqui
la importancia capital del pensamiento de Santa Teresa de Avila para el Siglo de Oro
espaniol, como el principal exponente de a lo que me estoy refiriendo, aunque habria que
buscar entre los archivos y bibliotecas conservados en los conventos los textos de monjas
que hayan podido sobrevivir al tiempo en forma de manuscritos, correspondencia...
Otra tarea por hacer.

Uno de los temas mas conocidos es el de las fundadoras de los conventos femeninos,
también, a veces, masculinos. En el caso de Madrid, al instalarse la corte desde el siglo
Xvl, se evidencié de forma contundente un proceso fundacional de centros religiosos
femeninos promovidos por las soberanas, sus familiares y damas de la corte muy proximas
al ambiente palaciego.
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Estas patronas a menudo propiciaron las condiciones para la creatividad femenina; ya
hemos comentado, aunque sea de pasada, la importancia de la literatura conventual
femenina (Plebani, 2022). En Madrid tenemos destacadas figuras del género como la
agustina recoleta sor Mariana de San José, que reformé el monasterio de Santa Isabel
y comenzo la construcciéon del Real Monasterio de la Encarnaciéon. De su mano se
conserva una importante obra espiritual, cartas y una autobiografia; se seleccionaron
para las jornadas tres ejemplos de mecenazgo artistico.

La charla «Mudieres in ecclesus ¢ taceant? Loos conventos como comunidades musicales» (Josemi
‘
Lorenzo) nos introdujo en este importante patrimonio inmaterial, mostrandonos que es
p

posible documentar villancicos, sonetos, romances, seguidillas y otros géneros musicales
populares que sorprende que se entonasen en el interior de los conventos, en ocasiones
compuestos y siempre interpretados por las religiosas. Un hermoso y desconocido tema
al que habria que seguir la pista.

El segundo ¢jemplo, dentro de la riqueza artistica atesorada por el monasterio de las
Descalzas Reales, se centro en la figura de Isabel Clara Eugeniay el programa iconografico
que desarroll6 en la serie de tapices sobre la Eucaristia (contribucion de Mari Cruz de
Carlos). Es interesantisima la lectura que realiza de esta serie en clave de género, donde
se nos explica que todo el programa iconografico del monasterio, también artistico y
literario, es el resultado del programa ideolégico comtn hecho por y para las mujeres de
la familia real que sirve para enfatizar el poder femenino de la dinastia. Las Descalzas es
un monasterio tnico, fundado por la princesa dona Juana de Austria, hermana de Felipe
II. Las mujeres de la familia real tenian sus espacios fisicos en ¢l como «el cuarto real»,
al que se retiraban en momentos concretos, como al enviudar, y algunas murieron en
el monasterio. Funcioné como el espacio de autoridad femenino de la dinastia Austria,
tanto en los territorios de la Corona espafiola como en Europa (nos lo cuenta Maria
Leticia Sanchez Hernandez en su ponencia «Entre la corte y el claustro. Un espacio de
mujeres tejido por las Habsburgo»).

El tercer ejemplo elegido lo presenté Ana Lucia Gémez Chacoén, con «Retazos de un
patrimonio artistico desaparecido: reinas nobles y religiosas en el Madrid bajomedieval».
Trabajo muy interesante que, a través de los grabados y las fotografias —fuentes
documentales poco utilizadas— reconstruye parte de la fachada del convento fundado
en Madrid por Beatriz Galindo y lo localiza en la Ciudad Universitaria; esta aportacién
sirve para comprobar que se pueden utilizar fuentes muy diversas para reconstruir la
historia y el arte de los conventos femeninos.

Tenia maxima importancia dibujar en las jornadas, aunque fuese con pinceladas gruesas,
como transcurria la vida en el interior de los conventos; a ello dedicamos el resto de
las charlas: «Entre el coro y el claustro: la vida cotidiana en un monasterio medieval»
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(Maria Ferrer Vidal, en este nimero), o «Espacios de vivencia, espacios de convivencia:
espiritualidades femeninas y valores comunitarios. Miradas del presente y del pasado»
(Araceli Rosillo Luque). En este bloque se presentaron ponencias con nuevas miradas
que se acercaban a la vida conventual desde otras disciplinas cientificas; asi, Esther Penas
nos habl6 de «Higiene y liturgia. Las dimensiones del agua en un monasterio cisterciense
femenino, las Huelgas de Burgos», basando sus datos en la geolocalizacién, los Sistemas
de Informacién Geografica y el estudio espacial de las fuentes de agua y su relacién
con la construccién del monasterio, asi como su uso. Irancisco Marin y Pilar Mena, en
«Otros modelos de sociabilidad de la mujer: la vida monastica en Madrid entre los siglos
XII y XX», nos pasearon por muchos de los conventos madrilefios, a través de los restos
arqueoldgicos que se han ido documentando en distintas actuaciones, siguiéndoles la
pista para reconocerlos en la antigua planimetria y el estudio de las calles de la capital.
Algunos todavia en pie, otros tan modificados que son practicamente irreconocibles, y
algunos de los que solo quedaban restos de sus cimientos, edificios olvidados, engullidos
hace mucho por la urbe. Jorge Morin e Isabel Maria Sanchez Ramos nos presentaron
«Excavaciones de Torrijos»; la arqueologia y un nutrido equipo multidisciplinar, han
servido de nexo para conocer el legado de Teresa Enriquez, su obra constructora y
benefactora en esa villa. Construy6 junto a su marido Gutierre de Cardenas el monasterio
franciscano de Santa Maria de Jests, y, a la muerte de €l (1503), finaliza la construccién
y planifica la edificacién de otro convento, dos hospitales, un palacio y una colegiata.
Siguiendo la vida de Teresa Enriquez intuimos la trascendental importancia que para
muchas de estas fundadoras tuvo la labor asistencial, creando hospitales, Casas de la
Misericordia o lugares asistenciales destinados en primera instancia a las mujeres y a la
acogida de huérfanos, situados anexos o muy proximos a los propios monasterios. Esta
labor asistencial esta todavia por analizar en profundidad.

La arquitectura y la arqueologia han hecho un buen tandem en la rehabilitaciéon que
esta llevando a cabo el Area de Conservacion de la Direccion General de Patrimonio
Cultural. José Luis Gonzalez y Ana Lucia Sanchez nos ilustraron sobre «Mujeres y
vida en comun. La organizacion de los espacios en el monasterio de San Bernardo de
Alcald de Henares». Siguiendo las anotaciones de un plano conservado del convento,
la arqueologia ha podido diferenciar espacios de la vida cotidiana, que después se han
preservado y explicado en la rehabilitaciéon actual. Es muy interesante la clausura, como
elemento diferenciador espacial fundamental en la construccién de edificios religiosos
masculinos y femeninos (como se aprecia claramente en el plano de las Bernardas de
Alcald), y representa rotundamente un condicionante de género. Habria que estudiar
también qué significaban las clausuras y el grado de inseguridad de los conventos, si
nos hacemos eco tanto de la literatura, con arquetipos como el don Juan, o la tradicién
madrilena cuando refiere que Felipe IV iba por las noches al monasterio de San Placido
a solicitar amorios a las novicias. Otro tema por examinar.
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FIGURA 2 Planimetria
convento de Las Bernardas,
Alcala.
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Por ultimo, Pilar Fernandez Vinuesa tratdé «Universos objetuales: problemas de
preservacion y difusiéon de las colecciones conventuales». Centrando la charla en los
conventos toledanos, que tan bien conoce, abord6 uno de los principales problemas que
tenemos las Direcciones Generales de Patrimonio en todo el Estado espanol. La falta
de vocaciones religiosas femeninas, mas acentuadas cuando hablamos de clausuras, ha
hecho que la vida conventual en Espafia, como se conoce desde hace siglos, esté cercana
a su desaparicion. Si exceptuamos los grandes monasterios como las Huelgas, que
todavia tienen hermanas y un cierto relevo generacional, la mayoria de los monasterios
tienen pocas monjas y de edad avanzada; conforme se van produciendo sus 6bitos, al no
tener relevo, los conventos se vacian, y cuando son menos de cinco, las hermanas son
trasladadas a otras sedes, que pueden estar, o no, dentro la comunidad auténoma del
convento que se cierra. Con las hermanas van los objetos, y con ese genérico me refiero
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a todo el patrimonio material, y también el inmaterial, del convento. En este trance el
riesgo de desaparicion es absoluto. Es una tarea pendiente la realizacion y publicacién
de los inventarios y catdlogos razonados de los fondos monasticos, tanto de obras de
arte u objetos de la vida cotidiana como de su patrimonio inmaterial (muy importante
en la gastronomia y los dulces). Se pierde sobre todo la memoria escrita: las bibliotecas,
sus libros, los manuscritos, y posibles obras literarias o musicales, incluso hechas por las
religiosas o los archivos que custodian y explican la vida conventual cotidiana de cada
institucién: gastos, ingresos y relaciones econémicas y de todo tipo extraconventuales,
el mecenazgo religioso femenino, las relaciones politicas y artisticas, la correspondencia
personal, normativas y reglas, constituciones, testamentos, biografias, poesia, musica...
Es imperioso ponernos a la tarea para rescatar esta riqueza patrimonial inica que explica
la vida conventual para que no se pierda, para sacarla del olvido.

La construcciéon de una genealogia femenina ha sido un poderoso instrumento de
restitucion en los estudios feministas. En estas jornadas no se traté el tema de forma
individualizada, pero practicamente en todas las aportaciones fueron asomando
las fundadoras, moradoras y mecenas de monasterios y conventos en Madrid. Es
fundamental profundizar sobre las mujeres de la corte y la creacién y sustento de
espacios de espiritualidad femenina. Con muchos nombres propios, ademas de los ya
mencionados como la princesa Juana, Constanza de Castilla, la emperatriz Maria,
Margarita de Austria, la marquesa Ana Dorotea de Austria, Mariana de Austria,
Barbara de Braganza, Isabel de Borbén..., o mujeres de la corte que fundan y se
reservan un sitio para vivir en sus conventos y monasterios: Gatalina Nunez, Beatriz
Galindo, Leonor Mascarenas, Beatriz Ramirez de Mendoza, Teresa Valle de la Cerda,
Prudencia Grillo, la beata Mariana de Jests... En este sentido hay que decir que
empiezan a ser habituales los estudios que tienen como protagonistas a las mujeres
desde la perspectiva de género valorandolas a ellas de forma individual y también
dentro del colectivo. Volviendo al principio, no podemos obviar la proyecciéon
econdmica y social de monasterios y conventos, y que estas instituciones eran, por
tanto, centros de poder, ni el hecho de que mujeres con poderio socioeconémico
acreditado se convirtieran en fundadoras de estos establecimientos, decisiéon que
implicaba multitud de acciones personales que iban desde la construccién del edificio
a procurar las formas de mantenerlos, buscar una priora o abadesa idénea para
dirigirlos, reservarse «un cuarto propio» en el sentido de la definicién que da Virginia
Woolf dentro de los inmuebles, establecer las condiciones fundacionales asumiendo, en
muchos casos, el patronato, seleccionar una orden religiosa... A continuaciéon, decidir
la advocacién y el programa ideolégico, en muchos casos, como hemos visto para las
Descalzas Reales, el programa clegido formulaba una valiente construccién teologica
con una clara conciencia femenina. A esto habria que sumar la vertiente espiritual y
formativa; muchas mujeres instruidas que vivian en los monasterios ejercieron sin duda
el magisterio sobre las novicias, otras tuvieron una profunda espiritualidad mistica, a
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veces con manifestaciones carismaticas que en algunos casos estuvieron en la raiz de
sus proyectos fundacionales, una constante desde los primeros movimientos cristianos.
Creemos que todas estas manifestaciones se pueden definir como proyectos de mujeres
para mujeres que se generaron y se convirtieron, en muchas ocasiones, en espacios
de libertad para las religiosas en una sociedad donde las relaciones sociales estaban
establecidas por el patriarcado.

El inventario de los conventos madrilefios realizado por Grana, al que nos hemos
referido en bastantes ocasiones, ha puesto de manifiesto la importancia en Madrid de
una realidad beata y de comunidades de terciarias mendicantes. El nacimiento de las
6rdenes mendicantes supuso profundas implicaciones en la vida y el desarrollo de las
ciudades: su mensaje evangélico, por su inclusién en la vida activa, a diferencia del
monaquismo tradicional, atrajo a un nimero creciente de mujeres, muchas de las cuales
prefirieron vivir solas o en pequefias comunidades sin tomar los votos, manteniendo
el estado laico, una opcién que por la amplitud y autonomia de movimiento no tardé
en preocupar a la jerarquia eclesiastica (Plebani, 2022: 62). Tarabotti, en La simpleza
engafiada, sehala estas opciones personales como una alternativa valida a los dos tnicos
caminos ofrecidos a las mujeres, «casarse o tomar los habitos»: la de vivir en la casa
familiar, si bien en «modesto retiro» o como beata en comunidades de mujeres. El
celibato era una opcién que podia aliviar a las familias de la obligacién de la dote y al
mismo tiempo permitir una vida independiente, decorosa, a menudo ligada a labores,
por lo general del hogar, pero no solamente alli; si en el pasado esta alternativa era
objeto de criticas desde incomprensiones, en la realidad de la época era una via que
transitaban muchas mujeres, sobre todo viudas que no volvian a casarse y que contaban
con una mayor libertad y capacidad de acciéon, especialmente desde fines del xv1
(Plebani, 2022: 183-184). Como ha senalado Grana en los inventarios referenciados,
en Madrid hubo figuras femeninas cuyos carismas traspasaron los muros claustrales
o bien los proyectaron en el siglo, como Mariana de Jesus y la propia Mariana de
San José, entre otras. Para ello, es preciso también realizar un elenco de nombres
y biografias de estas carismaticas y valorar hasta dénde llegé su reconocimiento de
autoridad espiritual... Por lo demads, el tema de las beatas, bien fuesen totalmente
independientes, bien hubiesen asumido una regla tercera, estd practicamente virgen.
En el inventario hemos comprobado que en Madrid hubo varias comunidades
de caracter informal o semireligioso, asi como figuras individuales que vivieron su
dedicacién a la espiritualidad libremente. Apenas contamos con breves estudios para
la época bajomedieval. Otro tema para profundizar.

Hasta aqui he anticipado el contenido del congreso recogido en esta publicacion, también
he sefialado lineas de investigacién para el estudio y la comprensiéon del monacato
femenino, que sin duda se podrian ampliar. Tras hacer unas apresuradas reflexiones sobre
el porqué de la conveniencia del tema elegido para las III Jornadas de Tejiendo Pasado,
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creo que se justifica el titulo «jCosas de monjas!, o por qué es necesaria la visibilizacién
de la espiritualidad conventual femenina». Es necesario incluir una anécdota, en mi
opinién, que justifica estas palabras, la reunién cientifica y divulgativa realizada en abril,
y el proyecto que se estd desarrollando desde el Area de Proteccion. Antes de elegir el
tema de las siguientes jornadas hacemos un analisis de posibles temas a tratar. En la lista
inicial, muchas personas doctas nos interpelaban con la exclamacién jcosas de monjas!;
otras, jqué antiguo!, jqué tiene de feminista ese proyecto? Con lo anotado hasta aqui creo
que se justifica sobradamente la imperiosa necesidad, a mi juicio, de profundizar en el
tema. Las jcosas de monjas! se deben investigar. Muchas mujeres, en estos dos mil afios
de Iglesia han optado por este camino de libertad y autoafirmacién, jnada mas feminista
que esto!, ademas de que debemos empezar a valorar en su justa medida la contribucién
cultural inmensa que se ha venido desarrollando en los conventos femeninos desde tiempo
inmemorial. Greemos que es de justicia sacarlas del ostracismo en el que se encuentran;
aunque pudiera parecer un tema antiguo, no lo es.

La hermenéutica feminista se interesa por recuperar el pasado de las mujeres, ignorado
por la historia hegemonica, y visibilizar la espiritualidad conventual femenina
es una parte importante de esa tarea; Mary Daly (1978: 24) dice que las mujeres
tienen «prehistoria». La diferencia entre la historia, textos escritos, basicamente por
hombres, blancos, que ostentan el poder, y la prehistoria y su trabajo arqueolégico,
que reconstruye la historia a partir de los retazos que nos deja la cultura material,
indicios humildes, siempre enterrados, que tenemos que buscar minuciosamente para
interpretar/entender la historia escondida, la de los otros, la de las mujeres. Por ello,
reconstruir el pasado de esos otros requiere otras preguntas, deambular por caminos
secundarios. Hay que buscar aquello que nos pone sobre la pista de cual fue el papel
de las mujeres para conocer la historia completa. La teoria de las esferas (ptiblica para
los hombres y privada para las mujeres), tan extendida incluso en estudios feministas
y de género, oculta el trabajo productivo e intelectual de las mujeres y, en mi opinién,
salvaguarda los estercotipos de género: tareas de reproducciéon para un sexo y las de
produccién para el otro. Evidentemente, todas las mujeres que a lo largo de los siglos
eligieron el convento como forma de vida se situaron fuera de esta teoria de las esferas;
por ello también son un arquetipo. Para encontrar a las mujeres debemos dejar atras
los binomios publico/privado, produccién/reproduccion y reclamar para nosotras la
categoria de agentes sociales que podria pensarse que solo ostentan los hombres. A
pesar de ser un colectivo subyugado, los textos no han podido ocultar la actividad de las
mujeres a lo largo de la historia y su papel como solteras, casadas, viudas, aristocratas,
campesinas-colonas, pastoras, agricultoras, sefioras, amas de cria, sirvientas, esclavas,
comerciantes, trabajadoras de la industria textil, mineras..., parteras, hechiceras,
curanderas, médicas, astrobnomas, maestras, prostitutas, religiosas... Nunca hemos sido
un colectivo ocioso.
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Para finalizar, en el tema que nos ocupa no debemos renunciar a elaborar una
hermenéutica feminista de la historia cristiana y de los textos biblicos. No podemos
renunciar a contar una historia mal contada, la de las mujeres que se encuentra en las
comunidades cristianas desde los siglos 11-111 hasta nuestros dias. Seria un error aceptar
la visién patriarcal del cristianismo, dejando de lado la investigacion. Con la idea de que
son jcosas de monjas!, ayudamos al patriarcado a desdibujar el importante papel de las
mujeres en la Iglesia y en la cultura.
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En 1219, en el territorio de la comunidad de villa y tierra de Madrid, surgié una
institucién conventual femenina de la Orden de Predicadores que durante los siglos
medievales se convirtié en un espacio de mujeres que tuvieron gran influencia en su en-
torno e incluso ejercieron esa influencia ante las mas altas magistraturas del Reino de
Castilla. Sucesivas generaciones de mujeres identificaron perfectamente su misién, que
era consolidar la instituciéon haciendo compatible la dedicacién a Dios con su papel
de actor social, politico, econémico, ideoldgico y cultural, desarrollaron sus fortalezas
y soslayaron sus debilidades, reconocieron sus grupos de interés y sobre una soélida
estructura organizacional planificaron su estrategia. Sus valores fueron la oracién y el
trabajo, y a impulsos mas o menos intensos pero continuados durante siglos, se convir-
tieron —rayando el aflo 1500— en el principal agente de poder de la comunidad de
villa y tierra de Madrid. ;Cémo un grupo de mujeres desde el rigor del claustro y de la
vida conventual alcanzaron estas cotas de influencia y poder? Eso es lo que pretendo
explicar en esta ponencia'.

1. La reputacion institucional y religiosa, entre la leyenda y la realidad

La reputacién es una herramienta esencial para la consolidacion de las organizaciones que
aspiran a integrarse e incluso liderar el ecosistema social y econémico al que pertenecen.
Las dominicas aplicaron de modo magistral este principio conceptual y lo hicieron, en
primer lugar, dando verosimilitud a la leyenda en torno a la fundacién del convento a la
que vincularon al padre Domingo de Guzman, creador de la orden de predicadores, y
asi lo sancionaron las crénicas, tanto la narracion de fray Hernando del Castillo® como
el relato de fray Juan de la Cruz®. A este hecho se le aportd respaldo documental con una
carta! atribuida al propio Domingo de Guzman, quien la habria dirigido a las duefias
conventuales madrilenas cuando el instituto se convirtié en femenino en 1220° y que
contenia la regulacién de su modo de vida. Dos elementos mas se incorporaron a este
corpus legendario: primero el pozo de los milagros de Santo Domingo en torno al cual se
erigio el edificio conventual y, segundo, el denominado «Cédice de Santo Domingo» que se
conserva en el convento actualmente y que en realidad es un manuscrito miscelaneo que,
efectivamente, entre otros textos, contiene los Modos de Orar del padre Domingo, escrito, a

Romero Fernandez-Pacheco, 2007.

Del Castillo, 1587.

De la Cruz, 1567.

Copia del siglo XIV (Biblioteca Nacional de Paris, n° 4348, f. 155b); Archivo General de la Orden de
Predicadores (AGOP) de Roma, LL, 4, fol. 246. ACC, cajén 12, n°® 59. En las crénicas de Hernando del
Castillo, Historia General..., |, cap. 42; Ed. de F. FITA, «Madrid desde el ano 1203 hasta el de 1227», en
Boletin de la Real Academia de la Historia, tomo 8, p. 331, n® VIlI; y fray Juan de la Cruz, Cronica de la
Orden..., véase la edicion y estudio de fray Miguel Gelaberty fray José Maria Milagro, 1958, pp. 860-861.
AGOP, I, 512-514.



26

decir por una nota ya de principios del siglo xv1, por sor Angélica de Bolonia, compafiera
de sor Cecilia en San Sixto y que fue a fundar el convento de Santa Inés de Bolonia. En
verdad, el cédice no es contemporaneo al hecho fundacional y probablemente hay que
fecharlo no antes de finales del siglo x1v.
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Cédice de Santo Domingo: Los modos de orar: Archivo del Convento de Santo Domingo. Fotografias del autor.

Durante el siglo xv y comienzos del siglo xv1, coincidiendo con la aristocratizacién
de la claustra en torno a la figura de sor Constanza de Castilla, se incorporaron mds
elementos reputacionales. El primero y principal fue anadir a la advocacién conventual
el apelativo de «El Real», generando la ficcién de ser un instituto de patronato real,
detras de lo cual habia un programa politico de reconciliaciéon orquestado por Catalina
de Lancaster y la propia Constanza, respectivamente madre y tia del rey Juan II, con
la recuperacion de los restos del rey Pedro para su enterramiento en Santo Domingo
de Madrid, reunificando asi las lineas dindsticas trastdimara y la del rey legitimo don
Pedro. También en este contexto hay que situar la incorporacién a los iconos religiosos
del convento de la Mandona de Madrid como figura de atraccién devocional que procedia
supuestamente del rey Sancho IV, cuando en realidad la traza es muy posterior. Y, por
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ultimo, se incorporaron, por un lado, la llamada pila bautismal de Santo Domingo,
donde se han bautizado todos los infantes y principes de Asturias hasta la actualidad,
aunque en realidad no sea del siglo X111, sino que se trajo a principios del siglo XvI
procedente de Valladolid y, por otro, el nifio Jesus atribuido a sor Constanza, aunque
de nuevo hay que decir que es una talla de finales del siglo xv1 o principios del siglo
xviII, claramente de la escuela vallisoletana.

2. El contexto: un escenario de oportunidad

En 1218, el modelo politico del territorio de Madrid tenia un acusado diseno dual. Garcia
de Valdeavellano® indica —describiendo el desarrollo de la organizacién municipal—
como en el siglo xu1 los concejos castellanoleoneses de realengo mantenian, por una
parte, representantes del poder real investidos de ciertas funciones publicas vy, por otra,
representantes del concejo que se ocupaban de la cotidianeidad del gobierno local. Tal
era la situaciéon en Madrid, dualidad en el reparto de poder entre el llamado tenente,
senior o dominus de la honor de Madrid y los justicias, alcaldes y jurados del concejo a
la cabeza del cual se situaba el 6rgano colegiado formado por los regidores. En 1219, era
senior en Madrid por beneficio real Rodrigo Ruiz Girén y su presencia es constante en
las validaciones de los primeros documentos de archivo conventual de Santo Domingo,
lo que me hace sospechar que su funcién en la villa era mas intensa e influyente de lo
que apunta Garcia de Valdeavellano. Esta bipolarizacién politica permiti6é al convento
dominico proyectar su actividad a la sombra de ambos poderes.

Sociolégicamente, Madrid era una villa en la que convivian cristianos, judios y
mudéjares, y el conjunto social estaba formado por hombres juridicamente libres con
poca presencia de ricos hombres que proyectasen la implacable sombra de su poder
sobre el territorio. Lo que si encontramos es la preeminencia social de ese segundo y
tercer estado de la nobleza que estaba representado por los llamados caballeros y
escuderos villanos, muchos de los cuales fraguaron su prestigio y riqueza a partir de los
servicios prestados al monarca, y es precisamente de este grupo social de campesinos
enriquecidos o profesionales —a los que se les denomina «buenos hombres pecheros»
que compartian la autoridad y el poder con los caballeros y escuderos— de donde
van a proceder las claustrales dominicas matritenses. Todos en conjunto formaban el
patriciado u oligarquia urbana vy, bajo ellos, los comerciantes, artesanos y campesinos
con calidad de medianos y menores contribuyentes. Cerraba el ecosistema social villano
un grupo caracterizado por su exencién fiscal a consecuencia de su pobreza. No eran
duefios de nada, los mejor situados vivian de su trabajo y los menos afortunados, pobres

Garcia de Valdeavellano, 1968.
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envergonzantes o de solemnidad, sobrevivian de la caridad y de la solidaridad asistencial
urbana. El convento procur6 negociar con los judios ricos, pero si llegaba el caso, los
acosaba econémicamente; utilizé a los mudéjares y a los cristianos menesterosos para
la produccién, transformaciéon y comercializacién, e intento, sobre todo, atraerse hacia
si a las oligarquias urbanas, a las que utilizé para fomentar su crecimiento econdémico y
reclutar a las integrantes del claustro.

Otra caracteristica del territorio perfectamente identificada por las dominicas fue
que éste presentaba también una dualidad entre espacio ciudadano y espacio aldeano; el
primero representado en exclusividad por la ciudad de Madrid y el segundo por el
numeroso conjunto de aldeas y lugares de la tierra. Reconocer esta caracteristica fue
imprescindible para lograr la estabilidad y sostenibilidad del proyecto conventual. El
territorio adopt6é un formato de ocupacioén social consolidado en torno a pequenios
nucleos o aldeas que ocupaba un poblamiento con dedicacién agropecuaria. Las
explotaciones mixtas agricolas y ganaderas encontraron un espacio agricola muy
adecuado para su desarrollo gracias ademas a una innumerable secuencia de fuentes y
regatos que aportaban una considerable abundancia de agua. Estos terrenos ofrecian
la posibilidad de crear un mapa de produccion agricola completo en la que no faltaban
hortalizas, sembradura, olivar, vifiedo y frutales. Junto a ello hubo una secuencia de
inmensas dehesas, sotos y prados que eran imprescindibles para el desarrollo de una
ganaderia mayor y menor.

Por su parte, cuando comenzaba el siglo X1 y, por tanto, cuando Domingo de Guzman
vino a fundar su convento, el espacio urbano de Madrid estaba plenamente configurado
y, como tantas ciudades medievales, su primer determinante en la distribucién
urbanistica era el perimetro amurallado de unos 660.000 m? densamente urbanizado.
Los panos de la cerca tenian, ademas de los portillos, cinco grandes puertas, que eran
la de Balnadu al norte, la de Guadalajara al este, la Gerrada o de Toledo y la de Moros
al sur, y la de Santa Maria, Segovia o Alvega al oeste. Otro elemento ordenador del
espacio fue el eje principal en torno al cual se produjo el mayor ajetreo de la ciudad.
Ese eje horizontal oeste-este era la travesia que unia las Puertas de Santa Maria con
la de Guadalajara. También influy6 en la distribucién y evolucién urbanas de Madrid
la presencia fisica de un edificio de significativa arquitectura en su parte noroeste, me
estoy refiriendo al castillo del Rey, antigua alcazaba musulmana. Este edificio frend
sustancialmente la expansion de los solares en esta direcciéon, como también lo hizo
la accidentada orografia en pendiente hacia la depresién del Manzanares, cuyo curso
fluvial zanjaba cualquier intento de crecimiento urbano en esa direccion. Estas razones
explican la constante tendencia de crecimiento de la ciudad hacia el oriente prolongando
sucesivamente la puerta de Guadalajara, luego del Sol, hoy de Alcal4, en direccién a San
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Jerénimo el Real” y en direccion al santuario de Nuestra Senora de Atocha. En el ano

1200 Madrid contaba una sélida red de colaciones con diez parroquias intramuros® y un
vigoroso espacio urbano extramuros que —desde finales del siglo X1y en torno al antiguo
monasterio benedictino de San Martin— se habia desarrollado como el vicus sanct: martini
situado al norte de la muralla y sobre el que se instituyo colacién aprovechando la iglesia
del cenobio, que hizo también las veces de parroquia. A partir de aqui, el crecimiento
urbano se produjo buscando el este de la ciudad. Al auge del siglo X111 y principios del
siguiente correspondio el desarrollo de una nueva colacién, cuya parroquia, que recibid
la advocacion de San Ginés, estaba situada al sur suroeste del «vicus» de San Martin
y al norte de la Puerta de Guadalajara. En el siglo xv y fruto de un nuevo impulso, se
urbaniz6 otra zona extramuros al sur del camino de Guadalajara, dando como resultado
un importante arrabal que se expandié en derredor de la naciente parroquia de Santa
Cruz’ y que, desde la que ahora es plaza Mayor, se prolongaba hacia el santuario de
Nuestra Sefiora de Atocha.

Hay que concluir que las duefias dominicas tuvieron la perspicacia de reconocer
las ventanas de oportunidad que ofrecia el contexto tanto para su proyeccion
en el ecosistema social como en el territorio, ya fuese este en su dimensién rural o
urbana. Las propiedades de explotacion agropecuaria y las propiedades inmuebles
de habituacién en la ciudad fueron elementos clave de la estrategia de crecimiento
patrimonial conventual.

3. La casa conventual, recinto sagrado y sede del poder corporativo

El epicentro de la actividad y del poder del sefiorio dominicano madrilefio fue la casa
conventual. En aquellos tiempos en los que los castillos y monasterios dominaban los
espacios rurales, en las ciudades eran las catedrales y los conventos los que se dispu-
taban la preeminencia arquitecténica en pugna con los palacios de los patricios, con
las iglesias parroquiales y con las sedes de los poderes politicos locales. Los frailes y
las duenas mendicantes construyeron sus moradas extramuros de los cascos urbanos,
pero no demasiado alejados, y conjugaron las cualidades funcionales de caracter
religioso y de representatividad social que deseaban alcanzar. Por su magnitud y por
su elevado coste, la historia de estas arquitecturas estd siempre jalonada de cam-
bios, reconstrucciones y demoliciones. El edificio conventual de Santo Domingo de
Madrid no tuvo una apariencia digna hasta treinta afios después de su fundacién,
conformandose, hasta entonces, con una modesta residencia en la que las duenas

Romero Fernandez-Pacheco, 1989%a.
Romero Fernandez-Pacheco, 1990, pp. 135-150.
Urgorri Casado, 1954, pp. 197-238.



30

vivieron con ciertas penalidades pero con alegria, porque en ella intervinieron, segun
la tradicion fundacional, las manos del mismo Domingo de Guzman. En realidad, las
dificultades por conseguir un edificio adecuado fueron consecuencia directa del terri-
ble esfuerzo econémico que ello significaba. Abordar la construccién o remodelacién
de un complejo de tales dimensiones y envergadura suponia dedicar buena parte
del excedente a esta tarea durante varias décadas en detrimento del consumo y del
crecimiento del dominio territorial y urbano del sefiorio conventual, pero merecia la
pena el esfuerzo.

La ubicacién de la sede del convento de Santo Domingo de Madrid fue elegida cuida-
dosamente. Otros conventos y monasterios tuvieron muy en cuenta la preeminencia de
ubicacioén arquitecténica de las dominicas y procuraron esquivar su cercania eligiendo
posiciones tangenciales al casco urbano y externas a las murallas, como San Francisco
—que en la segunda mitad del siglo X111 construy6 su convento al sur—y San Jerénimo
—que en 1502 busco el este para erigir su segunda y definitiva sede—. Cuando Santo
Domingo y los frailes primeros se decidieron a fundar en Madrid buscaron un lugar
extramuros pero cercano al recinto amurallado de la villa, con la que se comunicaba
directamente por su parte norte a través de la puerta Balnadt, no demasiado transita-
da por su lejania de las arterias fundamentales de comunicacién exterior de la ciudad.
Sus vecinos mas proximos eran el monasterio benedictino y el alcazar del Rey. Aunque
por argumentos de proximidad pudiera existir la razonable sospecha de que el conven-
to fue erigido precisamente en terrenos pertenecientes al Rey, lo cierto es que la tnica
concesion territorial realizada por los monarcas castellanos no se produjo hasta el 2 de
octubre de 1229' y consistié en la huerta de la Reina, situada en la Alvega, al este de
la muralla de la ciudad. Para conocer quién estuvo detras de la cesioén de esos terrenos,
hay que hacer una lectura atenta de las informaciones documentales y decantar lo
que es tradicion de lo que fue la realidad. Tanto Fernando del Castillo, en su cronica
sobre la orden dominica, como una bula de Honorio III expedida el 20 de marzo de
1220 refrendan la intervencion del concejo madrilefio en la cesion de terrenos para la
ubicacién del edificio conventual''.

Archivo Histérico Nacional (AHN), Clero, carpeta 1353/4.

Sobre la donacion de Fernando Ill, AHN, Clero, carpeta 1353, doc. 4. La bula de Honorio Ill, véase en
August Potthast, Regestan Pontificum Romanorum inde a 1198 ad 1304, vol. 1, n® 6214. Y fray Hernando
del Castillo, Historia General..., fol. 82.



FIGURA 2. Ubicacién espacial del convento de Santo Domingo'?.

La construccion y las reconstrucciones del complejo conventual fueron varias y vi-
nieron a coincidir con la mitad de los tres siglos, siendo Reyes de Castilla Alfonso X,
Alfonso XI y Juan II. Asi a Alfonso X —y particularmente a la reina dona Violan-
te— se les debe atribuir un papel muy destacado en la culminacién del primer edificio
conventual segtn lo reflejaba y confirmaba, hablando en pretérito perfecto, el propio

monarca en un privilegio de 1272". Las obras debieron realizarse en los afios siguien-
tes a la fecha en la que el pontifice Alejandro IV concedié unas indulgencias para
ayudar a labrar el monasterio, alld por 1257'. Parte fundamental de la arquitectura
conventual era la iglesia que, del mismo modo que la torre del homenaje en un castillo,
las torres de las catedrales, o la torre del reloj y campanario del edificio concejil, tenia
que destacar en altura reclamando su posicion preeminente en el espacio visual del
entorno urbano. La demanda de sepulturas, el aumento de profesas y posiblemente la
necesidad de equiparar la grandeza espiritual con la grandeza institucional alcanzada

“ Frederik Wit / Antonio Mancelli, La Villa de Madrid, Corte de los Reyes Catélicos de Espaia, Madrid,
1635. Procede del Servicio Geografico del Ejército.

' AHN, Clero, carpeta 1355/.
“ Archivo de Santo Domingo (ASD), Bulas, n° 6.
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por el convento provocaron que la primera iglesia fuese reemplazada en tiempos de Al-
fonso XI. Otra intervencién arquitectéonica importante realizada en este siglo xiv fue
la unificacién de todos los edificios que formaban el complejo cenobitico, porque hasta
entonces habian estado separados entre si por una calle o camino que, partiendo de
la Puerta de Balnadt, conducia al monasterio benedictino de San Martin, cuyo abad
siempre tuvo una oposicion frontal al proyecto porque les seccionaba su via natural de
comunicacién con la villa.

Aunque a los tltimos afios del reinado de Enrique III correspondié la construccion de la
capilla mayor, fue con Juan II, siendo priora dofia Constanza, cuando las edificaciones
religiosas del primer convento se reformaron considerablemente adoptando unos perfiles
palaciegos muy significativos, acordes con la evolucién social sufrida en el seno del grupo
religioso. Suntuosidad y confortabilidad fueron los nuevos ingredientes que se afiadieron
a las arquitecturas, buscando su concordancia con la magnificencia sociorreligiosa de la
institucién. Segun varios documentos eclesiasticos emanados de las altas jerarquias de la
Orden de Predicadores'®, la nieta del rey don Pedro levant6 un palacio para su uso perso-
nal, una red privada para las visitas, y se anexiond y cercé un huerto lindante al convento
para jardines propios. Cierto fue que —ademas de todo ello y segtin consta en una bula
de Nicolas V— se construy6 el campanario, un claustro, el refectorio y un dormitorio.
Los gastos debieron ser tan cuantiosos que la priora sufrié algo parecido a un juicio de
residencia o auditoréa, pero Lope Barrientos, obispo de Cuenca, confesor del Rey y oidor
del Consejo, aprobo la gestién. En realidad, Constanza hizo con su edificio lo mismo que
en aquellos tiempos estaban haciendo los sefiores laicos con sus castillos y los burgueses
mas ricos con sus casas de la ciudad.

El resultado de esta trayectoria arquitectonica fue un complejo edificio de grandes di-
mensiones que evolucioné buscando el predominio de la funcién religiosa y relegando el
caracter multifuncional que tuvo en sus origenes. En el afio 1500 el conjunto arquitecto-
nico habia alcanzado sus formas definitivas. Con vistas al exterior, el recinto presentaba
un aspecto cerrado con cerca de altos muros y algunos accesos, mas o menos restringidos.
El Libro de los Privilegios conservado aun en el archivo conventual tiene un interesante
dibujo del exterior —mno sé hasta qué punto idealizado— en donde los laboradores de
la unidad econémica trabajan bajo la atenta mirada de Santo Domingo y de una de las
dueias profesas.

Gonzalez Getino, 1919, 62. En adelante, Getino.
AHN, Clero, carpeta 1365/5y libro 7296.



FIGURA. 3. Portillo del huerto segtin el Libro de los Privilegios".

ASD, Libro de los Privilegios.
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Detalle del convento segiin Pedro Texeira'®.

4. La organizacion corporativa, lo que a todas atania por todas
debia ser resuelto

La estructura social y funcional de la organizacién conventual se caracteriza por su gran
complejidad. El primer criterio y quizas mas sustancial para hacer una primera clasifica-
cion es la condicion religiosa de sus miembros y la condiciéon de género. Asi, el que po-
driamos denominar grupo preeminente fue el religioso, y lo fue no solo por el compromiso
sacro que caracteriz6 a sus miembros, condicion indispensable y necesaria, sino también
porque fueron los detentadores del poder corporativo y de la riqueza personal e institu-
cional conventual. Todas ellas fueron reclutadas en la nobleza urbana, en la aristocracia
cortesana, en la alta jerarquia administrativa y en las clases medias burguesas. Vivian y
actuaban como auténticas patricias que entre si encauzaban y suavizaban sus relaciones
sociales de poder mediante la formula conciliar que les brindaba el capitulo, aunque, en
realidad, se organizaban utilizando una democracia corporativa que se apoyaba en una
concepcion jerarquica y vertical del ejercicio del poder sustentada por la obediencia de-
bida. Los priores y los frailes no dejaban de ser un mero instrumento del grupo religioso

Pedro Texeira, Mantua Carpetanorum sive Matritum Urbs Regia (Topografia de Madrid) (1656). Planos de
poblacion. Nueva impresion. IGN. Texeira. (1656). 1881. CC-BY 4.0
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femenino dominante; bien es cierto que el cardcter mas o menos acusado de las claustra-
les y sobre todo de la priora condicionaron la posicién de los frailes.

El grupo laico, por su parte, fue aquel que estuvo subordinado al grupo religioso y que
se dedico a producir la renta poniendo su trabajo o su patrimonio al servicio de la uni-
dad econémica. Pero mientras los que formaban parte del grupo religioso tuvieron una
fuerte conciencia integradora y de pertenencia conseguida precisamente por su indole
religiosa, el grupo laico se caracterizé por la tremenda variedad de situaciones sociales.
La heterogeneidad del ecosistema conventual afectaba tanto a los que mantenian
una vinculacién mas cercana con el convento como a los que tenian una relaciéon
mas tangencial. Algunos pudieron ser ricos y poderosos fuera del sistema, y otros solo
poseedores de su fuerza de trabajo. Personal de servicio doméstico, apaniaguados,
renteros, quinteros, vasallos solariegos y pastores configuraron un conjunto de subgrupos
muy diverso y variado.

La base de la organizacién corporativa era el capitulo de mujeres profesas que actuaba
bajo la formula conciliar de lo que a todas atafiia por todas debia ser resuelto. Asi, se podria
definir el capitulo como el conjunto de religiosas profesas en comunidad, era sinénimo
de convento o conventus por ser una reunién de iguales. El capitulo era la base social
y de poder del grupo religioso al que cohesionaba ideolégicamente dando fuerza
institucional a la nocién de grupo. Se enraizaba el capitulo, en cuanto que sistema
de organizacién social del grupo religioso, en la influencia que el universo conceptual
aristotélico tuvo en el movimiento predicador dominico y, en general, en el resto de
los modelos culturales y sociales del siglo xi1. Existieron dos denominadores basicos
que definian la pertenencia al capitulo conventual. El primero era, logicamente, el
de género, porque solo las mujeres tenian la posibilidad de integrarlo, y el segundo
era el de la profesion, pues solo las que habian alcanzado el compromiso religioso
pleno podian formar parte de ese capitulo. Fueron, por tanto, las duenas profesas las
que integraron la asamblea, y para llegar al estado de profesion debian haber pasado
un periodo inicidtico o de prueba que era definido como el estado novicio. Solo la
priora, con el consejo de la comunidad, tenia el poder de respaldar el ingreso tanto al
convento para las novicias como al capitulo para las profesas, normalmente después
de un examen y con el acuerdo de ambas partes. Los votos de obediencia, castidad,
pobreza, parcialmente el de silencio y el de clausura definian también el estado de
profesiéon y, en consecuencia, la pertenencia al capitulo.

Sobre la base social del capitulo se distribuyeron las responsabilidades del poder con
un conjunto de cargos perfectamente jerarquizados. Estos cargos fueron los de priora,
subpriora o vicaria, celadora y cillera. Los dos primeros eran cargos electivos y temporales,
mientras que los segundos los asignaba la priora con el consentimiento del capitulo. Junto
a estos cargos, hubo también una serie de oficios o misiones que cumplian las profesas
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como podian ser los de sacristana, redera, cantora, maestra de escuela o portera'. La
pertenencia al capitulo, entendido este como congregacién o sinodo de monjas profesas,
implicaba una serie de obligaciones, responsabilidades y privilegios. El convento se
entendia como un espacio jurisdiccionalmente independiente para las que alcanzaban el
estado de profesion. No nos extraiie, por ello, encontrar en fechas cercanas a la fundacién
privilegios reales en este sentido. En 1285, Sancho IV transformaba el recinto conventual
en una insula jurisdiccional de la que las primeras y principales beneficiarias eran las
profesas del capitulo cuya exencién a titulo personal de la justicia laica fue consustancial
con su estado de religion®.

El nimero de mujeres profesas que formaron parte del capitulo no respondié jamas
a unos margenes fijos, resultando practicamente imposible determinar su cantidad en
una secuencia temporal fiable porque los documentos solo las comienzan a relacionar
nominalmente en sus protocolos iniciales desde bien entrado el siglo xv. A titulo
ilustrativo, digamos que en 1442 se pueden censar 41 profesas®, y en 1510y 1511, 33%,
aunque debemos admitir que en algiin momento se pudiese alcanzar el desorbitado
namero de 80 sorores, como se afirmaba en un documento del papa Calixto expedido
por la cancilleria pontificia el dia 16 de abril de 1456, al poco tiempo de finalizarse las
obras de reconstruccién y acondicionamiento del edificio conventual®
sor Constanza de Castilla.

y siendo priora

En fin, reunidas a campana tanida, las duenas hacian sus deliberaciones y tomaban
sus decisiones sobre lo espiritual y sobre lo material que afectase a sus personas y al
convento. Salvando las excepciones internas, las capitulares representaban la élite del
poder corporativo y escenificaban su preeminencia con su vestimenta y con sus modos
de vida desempenando su mision espiritual en la tierra y en el conjunto de la sociedad
de la que formaban parte. Estas mujeres cristianas, enfundadas en sus habitos blancos y
con sus largos velos negros, eran tonsuradas ocho veces al afio, cumplian con mayor o
menor rigor los ayunos o la clausura, y dedicaban sus horas a la lectura, la meditacion
y los rezos, sin olvidar jamas la administracién de sus casas. Actuaban de intermediarias
de los hombres ante Dios en la tierra y por ello recibian el respeto, la admiraciéon y el

Sobre los conventos como espacios de acceso a la educacion de las mujeres, véase Echaniz, 1992, pp.
247-251. Sobre el oficio de maestra de escuela tenemos una referencia en una carta de poder para el
otorgamiento de un censo a favor de Alfonso Garcia Albardero fechada en 1420, Getino, 127, y en una
ejecutoria de 1431 cuando se cita a Inés Garcia en calidad de tal, Archivo Villa Madrid [AVM]-Secretaria,
2-2388-1.

AHN, Clero, carpeta 1356/17, «que nadie use la violencia, mate o hierra o aprese en las casas nien la
iglesia..».

Aparecen relacionadas en una carta de 1442 que publica Getino, pp. 127-128.

BN, Manuscritos, n°® 1892. AGS, Consejo Real, legajo 50, fol. 11.

AHN, Clero, carpeta 1356/17.
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temor de todos convirtiéndose en miembros sefialados y privilegiados de su sociedad,
a cuya organizacion espiritual y material contribuyeron de forma decisiva en los siglos
medievales.

5. El liderazgo

En principio, y segtin las constituciones conventuales, el acceso al priorato y, por tanto, a
la caspide del poder ejecutivo pasaba necesariamente por un sistema electivo en el que
el voto era ejercido exclusivamente por las duefias profesas que formaban el capitulo. La
carta de Santo Domingo al convento madrilefio no contenia, independientemente de
su momento de redaccion, los detalles del sistema electoral, pero en la copia de 1642 de
las constituciones antiguas se sefiala que la eleccion se podia organizar segun una triple
féormula: el escrutinio, el compromiso y por comun inspiracion, es decir y respectivamente,
por sufragio, por compromiso de una voluntaria que se debia autoproponer o ser
propuesta por varias capitulares o por aclamacién unanime del convento. El periodo
electoral se fijaba en un mes como maximo vy, en caso de no llegar al punto deseado, era
el prelado de la Orden quien podia elegir por designaciéon. De cualquiera de los modos
referidos, la priora debia ser confirmada por el maestro, el provincial o el vicario. Aunque
el mandato era temporal y no vitalicio, ello no era obstaculo para que se permitieran
sucesivas elecciones de una misma persona, como acaecié con los ininterrumpidos
prioratos de dona Constanza de Castilla, que recurrié incluso al papa para prorrogar
sus mandatos, segtin se lee en una interesante bula de Nicolas V expedida en 1449%. En
sentido inverso también se permitié la deposicion de la priora por la mayoria de quienes
la habian elegido y con el consentimiento del prior®.

Dificilmente un poder ajeno a la estructura conventual podia influir en su piramide
jerarquica. Pongamos como ejemplo los esfuerzos de Isabel I por implantar la
observancia en la claustra madrilefia intentando nombrar priora a Francisca de Herrera
en 1488% o a sor Eustoquio, quien, procedente del convento de La Madre de Dios de
Toledo?, fue priora entre 1490 y 1494. Si el primer intento fue un fracaso declarado
—pues ese mismo afo y con posterioridad al mes de febrero tenemos otra priora electa
que respondia al nombre de Isabel Acuna—, el segundo parece que solo fue un éxito
temporal que duré cuatro anos, aunque en favor de la Reina hay que decir que al fin se
implant6 la reforma observante en el convento de Madrid, el cual en 1495 recibia de
buen grado a los reformadores fray Juan de Picos, procedente de San Pedro de Toledo,

AHN, Clero, libro 7296.

ASD, Libro de la Regla y Constituciones.

Véase el documento que cita Getino, 278 recogiéndolo de Jerénimo Quintana, 1629.
Este documento lo recoge Getino, 272.
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y fray Pascual, de Ampudia®.

Las prioras eran la cabeza ejecutiva de la corporacion conventual. Asesorada por el capi-
tulo, autorizada cuando era estrictamente necesario por el provincial y con la ayuda del
prior y de los frailes que convivian en el convento, la priora fue la responsable tltima de
cualquier decision institucional. Su agenda debia estar muy saturada porque al gobierno
interno espiritual, que ejercia en exclusividad, se anadia su funcién institucional de por-
tavoz Unica ante las instancias de poder del mundo exterior y responsable tltima de la
gestion patrimonial. Se reunia en su reja con los representantes del concejo de Madrid
para resolver los litigios derivados de la posicién econémica del convento en el espacio
territorial de la comunidad de villa y tierra, enviaba a sus delegados y procuradores a tra-
tar con el arzobispo, con el provincial o con el papa, procuraba tener una relacion muy
fluida con el Rey —porque comprendia perfectamente que de ello dependia el bienestar
de las profesas—, buscaba la proteccion de los poderosos, frenaba la codicia de la iglesia
secular, mimaba sus relaciones con las ¢lites y oligarquias ciudadanas y aldeanas, velaba
por el prestigio religioso del convento y, sobre todo, se ocupaba de ordenar la explotacion
de la empresa, de comprar, vender o trocar, de contratar obras y servicios, y de obtener
la mayor rentabilidad posible a la tierra, que era la base de la posiciéon econémica de
la unidad de produccion. Desde 1225 a 1526 he detectado, a partir de las referencias
contenidas en la documentacion, la existencia de 44 priorazgos repitiéndose en 8 de ellos
la misma persona, es decir, se conoce el nombre de 36 prioras de Santo Domingo de
Madrid®. Los mandatos fueron de duracién muy irregular y podian oscilar desde varios
meses a los 50 anos que estuvo Constanza de Castilla, siendo lo mas comun periodos no
muy largos, entre 3 y 10 anos.

Como todo poder construido sobre un sistema electivo, el modo en el que las prio-
ras ejercian su liderazgo dependia del respaldo electoral obtenido, del prestigio per-
sonal o de la coaccién que se pudiera hacer sobre los electores. En funcién de ello, se
atravesaron periodos de debilidad del poder prioral y periodos de personalizaciéon de
ese poder. Asi, desde 1225 hasta 1530, se pasé por diversas fases. Si la permanencia
continuada la podemos entender como periodos de estabilidad, estos se produjeron
de 1247 a 1263 con dofia Sol, una de las responsables mas directas del tremendo
crecimiento del dominio territorial de Santo Domingo el Real, entre 1364 o 1365 y
1380 0 1395 con Urraca Sanchez, y entre 1416 y 1465 con Constanza de Castilla. Pero
mientras que en los dos primeros casos no se puede hablar de un proceso decidido e
intencionado de senorializacién en el sentido extremo y fue posiblemente el capitulo
el encargado de parar esa deriva institucional, en el tercero dicha sefiorializacion, e
incluso la privatizacién del convento en beneficio de un linaje, fue un hecho constatado

Getino, 286.
He de citar el esfuerzo incompleto que realiza Montero Vallejo, 1994, pp. 293-317.
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y solo frenado por los vientos de reforma tan consistentes que surcaron Castilla en el
ultimo cuarto del siglo xv y acaso también por los vaivenes politicos acaecidos en los
anos sesenta de este siglo plagado de luces y sombras. Por el contrario, se pueden definir
como periodos de extrema debilidad del poder prioral los afios que fueron de 1400 a
1407, con siete prioras diferentes, o los que mediaron entre 1495 y 1516, afos durante
los que se sucedi6 la desorbitada cantidad de once priorazgos distintos.

La presencia de los frailes en los conventos femeninos fue un hecho reglamentado y
fomentado; podian condicionar el liderazgo de la priora pero en ningtn caso suplantarlo
ni anularlo. La carta del Santo Fundador a las duenas de Madrid facultaba al prior para
actuar en el gobierno material del convento, para conducir a la comunidad dentro de la
disciplina religiosa pudiendo reprender las faltas, para dispensar de obligaciones y para
deponer a la priora si fuese necesario pero con el comun consenso de la comunidad™®.
Eran imprescindibles, junto a la priora, en toda transaccién y —dependiendo de las
épocas— eran los verdaderos responsables de la gestion administrativa de lo temporal en
cuanto que delegados del poder capitular y prioral. Evidentemente, tenian también una
importante mision religiosa que cumplir porque sobre ellos recaia la responsabilidad de la
salud espiritual de las profesas y la custodia de las almas y los cuerpos de quienes habian
logrado ser sepultados en las capillas de la iglesia conventual. Gomo funcién colateral y
con el tiempo, se ganaron el respeto espiritual en la tierra de Madrid como predicadores,
lo cual redundé en la expansion del prestigio religioso de la comunidad conventual v,
como consecuencia, de sus posibilidades de fomento y desarrollo econémico.

La actitud de la comunidad femenina con respecto a los frailes fue, por lo comun,
de general aceptacion; incluso se les llegd a considerar en muchos momentos como
imprescindibles, aunque en determinadas ocasiones, en cambio, fueron vistos como
elementos de discordia que convenia reemplazar. Asi por ejemplo, en abril de 1236 y a
peticion de las frailas, Gregorio IX ordenaba al padre provincial que devolviese a Madrid
alos religiosos que habia retirado porque las profesas se habian quedado sin frailes que las
custodiasen, les oyesen sus confesiones y les diesen alimento espiritual con su predicacién
y confesién, ministerio este que no era recomendable entonces realizar con presbiteros
seculares, ya que de ello se podia derivar una pérdida de independencia. Los frailes eran
los ojos, las manos y las piernas en el mundo exterior parala comunidad que, como unidad
econdmica, no podia permitirse carecer de ellos. Muy diferente, por el contrario, era la
situaciéon en la segunda mitad del siglo xv y primer tercio del siglo siguiente. De 1444 a
1530 la influencia de los frailes perdié importancia dentro del convento y particularmente
lo hizo la figura del prior, indudablemente porque dofia Constanza traté de evitar sus
injerencias y también porque la implantacion de la observancia ya a finales del siglo xv

Edicion de Gelabert y Milagro, 1958, p. 929.
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pudo ver en la presencia de los frailes un elemento discrepante y poco positivo. Si no su
desaparicion radical, si hubo un progresivo alejamiento de la estructura de poder del
convento pasando a ser figuras instrumentales. Los frailes y su prior perdieron, por tanto,
la posiciéon preeminente que habian tenido desde el siglo x111 porque la situacién era muy
diferente. Su asistencia espiritual fue complementada permitiéndose a las monjas la libre
eleccion de confesor e incluso la admisiéon de predicadores exteriores al convento, y su
trabajo como gobernadores de los asuntos materiales fue sustituido progresivamente por
la apariciéon de mayordomos laicos, comtinmente personajes prestigiosos y respetados
dentro del entorno de la comunidad de villa y tierra madrilefia. Al final, dejaron de
residir en el convento, por lo que fue imprescindible solicitar y obtener una fundacién
dominicana masculina en la villa.

Conocemos un total de 53 prioratos y 39 priores diferentes, y de su analisis cronolégico
se deduce que se sucedian con cierta rapidez y solo fray Gil de Villamediana en el siglo
X1y fray Juan de Llana a comienzos del siglo xv tuvieron una presencia duradera dentro
del convento, es decir, los priores no consiguieron personalizar en su propio beneficio
el poder derivado de pertenecer a una institucién conventual tan influyente como la
madrilena o acaso no se lo permitieron ni el capitulo ni las sucesivas prioras, verdaderas
lideresas del convento.

6. La sostenibilidad de la organizacion conventual

La sostenibilidad como gran objetivo corporativo estaba ya como principio rector en los
mismos origenes de Santo Domingo de Madrid, hasta el punto de que ese fue el sentido
de tornar la institucién de masculina en femenina, pero para asegurar esa sostenibilidad
era imprescindible disenar una estrategia. Las dominicas de Madrid consolidaron la or-
ganizacién y la mantuvieron en el tiempo utilizando como herramientas el crecimien-
to patrimonial constante, la consecucion de regulaciones de actividad privilegiadas y la
gestion eficiente del patrimonio. La inteligencia con la que abordaron estos retos fue
prodigiosa, recurriendo a elementos tradicionales y a otros que no lo eran tanto teniendo
como base una casa digna capaz de albergar las actividades profesionales del grupo reli-
21050 y una reputacion religiosa sélida y reconocida.

El primer eje de la estrategia corporativa y econémica consistié en poner como funda-
mento del proyecto el trabajo de las claustrales reemplazando el dicho benedictino de
«ora et labora» por «las que rezan trabajan» y se concret6 en cinco lineas de accion:

a) Captar donaciones de los campesinos ricos y de los habitantes de la ciudad
aprovechandose de la imitacién que la incipiente burguesia hacia de los modelos
aristocraticos feudales. Magistralmente expuso esta idea Georges Duby cuando escribia:

[...] dans le trés haut Moyen Age les rois seuls avatent une chapelle, faisaient orner leur tombeau
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et possédaient des reliques; a la fin du X1v* " quantité de familles bourgeoises possedent un autel
privé entretiennent des chapelains, ont une sépulture et commandent aux artistes de décore un
retable ou de construire des officier funéraires®'.

Esta oligarquia villana ejercia su generosidad por servir a Dios, salvar el alma o por la devocion
a Santo Domingo, y por ello estaba dispuesta a entregar todo su patrimonio. De las dieciséis
donaciones de gran volumen que recibi6 el convento, la primera de ellas fue muy especial
porque se produjo en mayo de 1219 cuando una familia al completo formada por tres
matrimonios —Yago Mamés y su mujer Mari Esteban, la hermana de aquel Leocadia y
su marido Lazaro, y la sobrina Mari Dominguez y su marido Pascual Domingo— hacian
donacién a la Orden de Predicadores de la heredad de San Julian de Valsobral situada
en Torrebermeja™.

b) También con el formato de donacién, las conventuales madrilefias atrajeron la
generosidad publica principalmente del Rey y de la Reina, que emitieron documentos
visados por la cancilleria en pleno bajo la justificacién diplomatica pro anima, pro remedio,
pro reino o pro salud. Asiy principalmente desde el siglo X111, se incorporaron al patrimonio
conventual numerosos activos econémicos en forma de cesién de tributos y rentas publicas.
En los preambulos de estos documentos es frecuente también invocar el compromiso de
la Corona por sacar adelante la institucién madrilefia, tal como se recogia en Las Partidas,
donde se aludia a la obligaciéon moral que tenian los monarcas, como cabeza de la res
publica se entiende, de ayudar y proteger econémicamente a las instituciones religiosas o
a las causas de Dios™.

c¢) Los ingresos, las dotes y las legitimas se convirtieron en una de las mas rentables
féormulas de acrecentamiento patrimonial para la comunidad conventual madrilefia,
hasta el punto de que se consiguieron de Roma tres bulas sobre tan importante
cuestiéon. En marzo de 1236 Gregorio IX pedia al Rey, ante la queja de las monjas
enclaustradas, que si moria una duefia y esta habia recibido bienes, no estuviese el
convento obligado a devolverlos a sus parientes®™; en 1258 fue el papa Alejandro
IV quien capacitaba a las duefias para que pudiesen exigir, recibir y retener las
posesiones, y bienes muebles e inmuebles que por sucesién u otro titulo obtuviesen,
exceptuandose a esta norma las «ebus feudalibus»®; y en 1265 el pontifice Clemente
IV?® defendia y avalaba el derecho de las duenas a que pudieran suceder en herencias
y a vender bienes heredados o su producto.

Duby, 1988, p. 195.
ASD, Pergaminos, n° 3.
Soterrana, 1959.

ASD, Bulas, n° 2.

ASD, Bulas, n° 10.
ASD, Bulas, n® 11.
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d) El convento madrilefio fue ademas una institucién religiosa que tenia la funcién
social de cuidar con sus oraciones las almas de los vivos y de los difuntos, y la misién de
custodiar los cuerpos muertos de los piadosos y generosos cristianos® garantizandoles
una ayuda inestimable en su anhelo de lograr la eternidad. Aunque el principal cliente de
estos servicios siempre fueron las oligarquias villanas, sobre todas las fundaciones destaco

la capilla y capellania del rey don Pedro, cuyos patronos de sangre fueron los Reyes de
Castilla desde 1464°%.

e) Por ultimo, el cuidado de los vivos fue otra linea que se desplegd en aras de la sosteni-
bilidad econémica corporativa. Eran solteras, solteros, viudas, viudos o matrimonios de
cierta edad, donados en general que, a cambio de todos o de parte de sus bienes y con
mas o menos condiciones, buscaban que se les dejase en bien acabar dentro del convento y
hasta que ello sucediera solicitaban ser cuidados. Asunto diferente fue el cuidado del pa-
trimonio de los menores, es decir, lo que juridicamente podriamos denominar curaduria,
que consistidé en conservar y gestionar los bienes de nifios huérfanos, normalmente de
padre y madre. Cuando estos llegaban a su mayoria de edad, los veinte afios, recibian,
no sin reticencias, el cargo y data de esa gestion, asi como la titularidad efectiva de la
propiedad de sus bienes.

El segundo ¢je estratégico que las dominicas de Madrid desarrollaron fue la obtencién
de unas profundamente privilegiadas condiciones en una economia intervenida por las
entidades reguladoras. De la maestria y eficacia con la que se esgrimiese este instrumento
iba a depender, en buena medida, el futuro de la institucién, y Santo Domingo de Madrid
lo comprendi6 y lo utilizé especialmente ante el poder del Rey, como ya lo expresara
Sancho IV en uno de sus diplomas porque avemos grand voluntad de levar adelante el monesterio
sobredicho™. La gracia y la merced del Rey y de las Reinas se manifest6 en exenciones de
algunas figuras tributarias del complejo sistema impositivo medieval como el portazgo
que gravaba el transito de mercancias estratégicas como el hierro, la madera, el pescado,
la lana y los pafios®, ya se las transportase directamente o viniesen aprovechando el
viaje trashumante de los pastores a su vuelta del viaje mestenio*'. Después del portazgo,
el segundo objetivo fue conseguir la exenciéon del gran ntmero de tributos que podian
ir asociados a la practica ganadera de la trashumancia en la que el convento participd
porque era fundamental en el sector agricola de su sistema econémico. El 12 de enero de

Romero Fernadndez-Pacheco, 1989b.

Transmision en copia del siglo xvii, AHN, Clero, libro 7297.
AHN, Clero, carpeta 1359/9.

AHN, Clero, carpeta 1355/3.

AHN, Clero, carpeta 1355/10.
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1272, Alfonso X* concedia a las duetias de Santo Domingo que sus ganados anduviesen
libres y seguros en todo el reino, paciesen las yerbas y bebiesen agua sin hacer dano
en vinas, mieses, huertas y prados de guadana, estando libres de montazgo, diezmo,
renta o servicio. Otras figuras tributarias que también soslayaron con maestria fueron la
exenciéon del pago de cancilleria y de la contribucién de acémilas, y la exencién de los
gravamenes que pudieran recaer sobre las personas libres que participaban en el sistema
econémico conventual.

Especialmente relevante fue esquivar legislaciones que atentasen contra la integridad y
la prosperidad del patrimonio. Asi se propusieron conseguir libertad para aumentar el
patrimonio territorial conventual sin limite alguno, refrendar el derecho de las profesas
a heredar libremente la parte que les correspondiera de los patrimonios familiares,
obtener permisos para la venta de las heredades incorporadas mediante el ingreso de las
duenas, lograr autorizaciéon para enterrar a laicos en la iglesia del convento y reforzar la
inviolabilidad jurisdiccional del espacio conventual conseguida plenamente desde 1285.
Ninguna justicia o autoridad civil, o lo que era mas importante, eclesiastica, podia entrar
por la fuerza, usar violencia, matar, herir, apresar o pedir rendicién de cuentas sobre la
gestién y hacienda del convento. Los obispos y sus representantes no pudieron de ningtin
modo intervenir en la organizacién econdémica, y sus visitadores tenian restringida la
entrada no solo en la iglesia y convento sino también en las casas y dependencias de
toda la unidad econémica. Las diferencias que se tuvieron con cualquier otra instancia o
persona se zanjaron ante la autoridad judicial que las duefias escogieron en cada caso. A
lo largo del siglo xv y particularmente en su altimo tramo, los intentos intervencionistas
del Estado y de la reforma propiciada con la implantacién de las observancias pusieron
a prueba estas garantias, que no se vieron alteradas.

El tercer eje de la estrategia econémica e institucional de las duenias dominicas fue la
organizaciéon de un sistema de proteccion y se puso a la cabeza de este escudo al Rey.
Desde Fernando I1I todos y cada uno de los monarcas que se fueron sucediendo expidieron
cartas de encomendaciéon y defendimiento a favor del convento, que, st llegaba el caso,
trataba de anticiparse a los acontecimientos en momentos delicados como los acaecidos
en la sucesion de Alfonso X pidiendo al infante Fernando primero y al infante don
Sancho después sendas cartas de proteccion cuando atn el Rey reinaba en su reino. O en
momentos tan dificiles como la sucesion de Pedro I, la cual se solventé con una destreza
magistral después de haber sido las duefias claramente «petristas» en la pugna fratricida.
E incluso se supo organizar el sistema de proteccion sustituyendo al Rey en tiempos de
minoria por el personaje mas relevante en el panorama politico del momento, como

No se conserva el original sino en una confirmacion del infante Fernando fechada el 23 de junio de 1275,
AHN, Clero, carpeta 1355/10.
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sucedi6 en la minoria de Alfonso XI buscando la defensa del tutor don Juan Manuel.
A ello se aftadi6 una cierta complicidad con las Reinas de Castilla; con dofia Violante
y dofia Maria de Molina en el siglo xi1, con dona Maria de Portugal en el siglo x1v y
con todas las que reinaron en el siglo xv: Catalina de Lancaster, la reina dofia Maria de
Aragén, dofia Juana de Portugal, dofia Isabel Iy dofia Juana I. El sistema funcionaba a
la perfeccion en parte por la frecuencia con la que el Rey y la Reina visitaban la villa de
Madrid residiendo en su alcazar y sefioreando su feudo privado de El Pardo.

Junto a la proteccion del Rey se buscd también la protecciéon de Dios. La construccion
del escudo protector del convento de Santo Domingo de Madrid culminé con la
independencia jurisdiccional de la autoridad de los obispos. Poseer de tal condicién
significaba tener muchas ventajas administrativas y econémicas porque la vinculacién
directa con Roma garantizaba su autonomia del todopoderoso sefior arzobispo de
Toledo y de sus visitadores™. Las dominicas de Madrid buscaron y consiguieron la
igualdad del convento madrileio en su consideracién de institucion privilegiada dentro
de la Orden de Predicadores, como lo eran a los conventos masculinos y femeninos mas
reputados de Roma. Si la situacién de conflicto o enfrentamiento llegaba a ser extrema,
el convento disponia de un tltimo recurso contando con la aquiescencia y ayuda de la
jerarquia eclesiastica secular a través de la promulgacion de la excomunién de quienes
hubiesen atentado gravemente contra los intereses conventuales y en una sociedad que
era consustancialmente religiosa ser separado de la iglesia podia significar para cualquier
individuo una losa dificil de levantar.

7. Los resultados

En estos trescientos afios de historia, de 1219 a 1525, este grupo de mujeres de Madrid
crearon un seflorio conventual eficiente. En su estrategia y en sus decisiones se percibe
dinamismo y modernidad en la planificacién econémica, inteligencia en el modo de
enfrentarse a la coyuntura y resultados 6ptimos en el balance econémico. Aunque los
fines institucionales de Santo Domingo de Madrid no eran econémicos sino religiosos,
el convento se convirtié en la mayor y mas rutilante unidad econémica del territorio, y
las duenas que ingresaron por amor a Dios encontraron en la clausura un espacio de
libertad y de realizacién personal a todos los niveles, sociales, econémicos y culturales.
Esta curiosa sintesis de opuestos se fundi6 con la angustia individual e institucional por
el futuro y gener6 un deseo universal por sobrevivir al presente mas alla de la caducidad
temporal de las personas. Para dar salida a esa obsesion por la perpetuacion institucional
solo habia una via, que era consolidar un soporte econémico lo mas amplio posible, por-

AHN, Clero, carpeta 1358/6.



45

que solo asi estaba garantizada su supervivencia. El convento tuvo una gestion ordenada
y una politica econémica con un rumbo perfectamente fijado en una tnica direccion, el
crecimiento. El sistema, obviando los vaivenes de las circunstancias, se organiz6 ya desde
el siglo X1 y constituy6 un éxito notable a juzgar por los resultados obtenidos. A co-
mienzos del siglo Xv1, la estructura econémica conventual giraba en torno a tres grandes
activos: el patrimonio agricola que suponia el mayor latifundio del territorio a excepcién
del sefiorio del Rey, el espacio urbano controlado en la villa de Madrid superaba los cien
inmuebles, lo que suponia que un diez por ciento de la poblacién de la villa vivia en casas
de las duenas y los activos financieros representaban una inyeccion de efectivo constan-
te. En definitiva, el convento de Santo Domingo estructur6 su arquitectura empresarial
haciendo lo que les habia ensefiado santo Tomas, buscando y encontrando la concordia
entre los opuestos. La dedicacién a una vida espiritual era compatible con la actividad
material tanto en el terreno personal como el corporativo.
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Introduccion

En los anos setenta del pasado siglo xX, la antropéloga italiana Ida Magli defini6 el
monacato femenino como un espacio cultural e institucional ambiguo®. Atishé de un
modo certero los muchos significados que para la experiencia historica de las mujeres tuvo
ese espacio multiforme vy, con el paso de los siglos, cambiante. Son muchos los estudios
hoy disponibles y los puntos de vista explorados. Ademas del conocimiento intrinseco
de sus formas, expresiones religiosas, organizativas, arquitecténicas y artisticas, desde la
historia de las mujeres y de las relaciones de género hemos trabajado en los significados
sociales, politicos y culturales que se dieron en estos espacios institucionales. Las paginas
sigulentes giraran en torno a algunos de estos significados. En particular, se quiere incidir
en el papel de los conventos femeninos como agentes activos en la construccion del
espacio urbano madrileno medieval, y en las funcionalidades que ofreci6 durante este
tiempo el monacato como campo de proyecciéon de acciones y estrategias femeninas.
En estos procesos se significa un recurrente hilo de fondo, la incidencia directa o
indirecta de las reinas castellanas, con las que se relacionaron las mujeres, monjas o
fundadoras, protagonistas de los hechos que aqui historiamos. Estas relaciones nos
permiten identificar nodos de interacciéon politica e institucional entre ambos mundos,
el cortesano y el monastico local. Estas evidencias no solo nos amplian los perfiles de las
monarcas medievales, también nos aportan elementos de juicio acerca de los significados
histéricos del monacato, un espacio femenino que, lejos de ser un fendmeno circunscrito
a si mismo, se convierte en un escenario integrado de estrategias sociales, culturales y
politicas de elevada proyeccién publica.

1. Los «ecosistemas monasticos»’: los monasterios femeninos y la
caracterizacion de los paisajes urbanos madrilefios

Los modelos de organizacién politica e institucional de las ciudades medievales limitaron
estrechamente las posibilidades de las mujeres como sujetos de accion significativa en
las formaciones urbanas. La ciudad —escenario indiscutible de los procesos de civili-
zacion— es producto de una logica territorial tipica de varones, como lo es también el

Magli, 1975.

Entiendo por ecosistema monéstico la configuracion que adquiere en las distintas coyunturas histéricas el
paisaje monastico y conventual en una entidad espacial territorialmente organizada, como por ejemplo
una ciudad, arcedianato, obispado u otras—. Se valoran en estos modelos, entre otras variables, las
relaciones entre el rango urbano de la poblacion, el nimero de fundaciones, el caracter masculino o
femenino de las mismas, las drdenes religiosas a las que se adscriben unosy otros, los agentes sociales
que las fundan y sostienen, y los modelos de conflictividad que se suscitan entre estas entidades,
incluidas las posibles formas de conflictividad con base en el sistema de géneros. Desarrollo estas
nociones en Munoz Fernandez, 1993y 1995: 15-58.
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derecho, que nace en conexién con el territorio y en especial con el desarrollo del mundo
urbano®. Iria esto en relacién con una cuestién ampliamente debatida en nuestro tiem-
po, el estatuto de ciudadania de las mujeres. Este estatuto, histéricamente deficitario, ha
estado sancionado por sistemas juridicos desfavorecedores y por una ubicacién periférica
de las mujeres respecto a los grupos de poder y los sistemas de participaciéon politica
ciudadana. Sin embargo, esta vision, que no esta exenta de verdad, esta siendo matizada
por los estudios de las altimas décadas, que ponen en el foco de atencion las agencias
femeninas y las contribuciones de las mujeres al desarrollo de las ciudades’.

¢Goémo nos acercaremos, pues, a una realidad que combine las relaciones entre unos
sistemas normativos que suelen confinar a las mujeres en los margenes de los sistemas
institucionales con las practicas espaciales que estas desarrollaron en las escenas urbanas
de su tiempo?

Tomemos como ejemplo la villa de Madrid. En el tejido urbano de la ciudad
contemporanea han quedado inscritas como registros de memoria unas instituciones
muy particulares, los conventos femeninos. Unas veces, en la mayoria de los casos, la
institucién ha desaparecido, borrandose toda huella material, pero su recuerdo queda
fosilizado en la toponimia actual dando nombre a la calle o plaza que ocupd, dispuesta
para ser rememorada por unas gentes que a buen seguro en su mayoria ignoran su origen.
Pongamos por caso, en Madrid, la actual plaza de Santo Domingo.

En otras ocasiones, sin embargo, la instituciéon permanece como registro de memoria
viva, abriéndonos la posibilidad de traspasar las barreras del tiempo nada mas cruzar el
umbral de sus puertas de acceso, pensemos en las Descalzas Reales o el convento de la
Encarnacién, entre otros. Puede darse el caso, incluso, que una mujer, La Latina, quede
perpetuada en la memoria de la ciudad donde desarroll6 su actividad fundacional, dando
nombre a un distrito y a su correspondiente estacion de metro. Todos estos indicios nos
invitan a seguir la pista de los conventos femeninos.

La expresion material de los conventos, sean masculinos o femeninos, nos permite trazar
diversas escalas de observaciéon. Los planos generales nos conducen a las dinamicas
socioespaciales generadoras y ordenadoras de ciudad. Pero estan también aquellos mas
ajustados a la escala humana que nos llevan a los microprocesos de creacion y regulacion

Viannello y Caramazza, 2002.
Diez Jorge, 2015; Martinez Lépez y Serrano Estrella, 2016; Martinez Lopez et al, 2019.
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de espacios de vida. En unos y otros se plasmaron las iniciativas de mujeres dotadas de
la capacidad econémica, estatus social e influencia politica necesarios para ocupar un
espacio monastico o para acometer con éxito un programa fundacional y adaptarlo en la
medida de lo posible a sus necesidades.

Las caracteristicas socioeconémicas y el peso politico de un nutcleo urbano guardan
relacién con la configuracién de su mundo conventual. En el caso que nos ocupa, el
de Madrid estuvo marcado por su caracter de villa de rango medio, privilegiada por
una estratégica ubicacion en el cruce de importantes vias de comunicacion. La villa de
Madrid fue un enclave estratégico de la transierra castellana, que pronto se integré en los
ejes principales de comunicacién trazados por la itinerancia de la corte real®.

La frecuente presencia de los Reyes y de su aparato de corte en Madrid desde los tiempos
de Fernando IIT es un hecho contrastado. En la villa, los monarcas dispusieron de un
espacio propio, el alcazar, y en el entorno de Madrid se generaron importantes espacios
de recreo dada la riqueza cinegética de su territorio. La presencia de la corte nos hace
reparar también en la figura de las reinas y en las mujeres que se integraron en el aparato
politico que se construy6 en torno a sus casas, pues son factores que, segun hemos podido
constatar, incidieron en el mundo conventual femenino madrilefio. Algunas de las mas
destacadas fundadoras de establecimientos conventuales se integraron en la estructura
de servicio de la casa de la reina; se inspiraron en modelos religiosos inspirados por
sus sefioras, e incluso recibieron de ellas apoyos politicos, mercedes y donaciones que
facilitaron su empresa fundacional.

Fundacién Advocacién Orden GENero

1086 San Martin Benedictina Masculino
1217 San Francisco Franciscana Masculino
1218 Santo Domingo el Real Dominica Femenino
1460 Visitacion de N*. S™ Clarisa Femenino
1464 San Jerénimo el Real Jerénima Masculino
1508 Concepcién de N*.S™ Jerénima Femenino
1510 Santa Catalina de Siena Dominica Femenino
1512 Concepciéon Francisca Concepcionista Femenino
1523 N* S* de Atocha Dominica Masculino

Sistema conventual medieval y precapitalino de Madrid. Fuente: Munoz, 1995.

Romero, 1990; Canas Galvez, 2014: 80-90.
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Si dejamos de lado el monasterio benedictino de San Martin, establecido como wvicus
independiente de la villa —con el tiempo, convertido en parroquia—, nuestra historia
comienza en las primeras décadas del siglo xur’. Iruto de la convergencia de intereses
entre la orden y el concejo de Madrid, en 1219 se dieron los primeros pasos para la
fundacién de un convento dominico. Superadas las vacilaciones iniciales, la casa fue
finalmente ocupada por una comunidad de monjas. Con poco tiempo de diferencia,
la orden franciscana también fund6é un convento masculino en la villa. Quedo asi
conformado un sistema monastico caracterizado por un cierto equilibrio de fuerzas entre
estas dos ordenes rivales, dado que en el convento de Santo Domingo permanecié un
grupo reducido de frailes, que facilit6 la proyeccion pastoral de la comunidad dominica
en la villa y su entorno.

Las dominicas madrilefias quedaron instaladas en las cercanias de la puerta de Valnadu,
y durante casi tres siglos sefiorearon en la villa como la Gnica comunidad religiosa
femenina asentada en su suelo. Este panorama se vio alterado en el altimo tercio del
siglo xv, con la apertura de un ciclo de fundaciones femeninas directa o indirectamente
conectado con la figura de Isabel I de Castilla, en el que se aprecian dos etapas que
coinciden con los inicios y con el final del reinado de la monarca castellana.

Se abre el ciclo con el convento de la Visitacion. Entre 1460 y 1468, Catalina Nufiez
levantaba en la villa un nuevo convento poblado con monjas sujetas a la Orden de
Santa Clara de la Observancia. La dama fundadora y su casa conventual madrilefia
de signo franciscano se relacionan con el mundo de la corte por diversas vias. Catalina
Nufiez tuvo ocasiéon de conocer de cerca los espacios cortesanos como esposa de
Alonso Alvarez de Toledo, contador de Juan II. De su hijo Enrique IV obtuvo rentas
y privilegios para la fundaciéon de la nueva casa conventual. La bula fundacional fue
otorgada por el papa Paulo 1II el 19 de noviembre de 1468. El proceso de fundacion
requiri6 emprender numerosas iniciativas. Pagé los correspondientes derechos de
emisioén de los privilegios reales que le concedian rentas para el sostenimiento del
convento; llevo a cabo la peticién de diversas bulas papales, la adquisiciéon de ajuares
litdrgicos y de otros objetos de intendencia doméstica, necesarios para la vida de las
monjas, a las que donoé también algunos libros. Llevé a cabo un considerable proceso
de remodelacion espacial que implicé la compra de siete casas y un horno. Estos
inmuebles se demolieron para dar forma a una nueva entidad material y espacial,
la construccién de un monasterio situado en las cercanias de la parroquia de San
Sebastian, dotado de iglesia con claustro, huertas y oficinas, cuyo coste ascendié a
cerca de un milléon de maravedis®.

Romero, 1991, 1992; Munoz, 1993.
Cétedra, 1987.



52

Las tradiciones cronisticas de la villa ponen énfasis en el vinculo significativo que mantuvo
Isabel de Castilla con esta dama madrilena. Gil Gonzalez Davila destaca esta relaciéon
en estos términos:

Fue tan noble esta sefiora en su viudez exemplar que teniendo en consideracion a
ello la Reyna Catolica, la hizo merced de visitarla en su casa, y estar en ella quince
dias, sin querer otro servicio que el de las duenas dofia Catalina, y le dio un retablo de
marfil de la vida de Nuestra Senora. He visto cartas de la Reyna escritas para ella. En
una carta, su data en febrero de 1467 le pide oiga al Guardian de San Francisco de
Madrid, y le ruega que por su amor y servicio haga las cosas que le dira de su parte’.

Ciertamente, el linaje paterno de la promotora habia apoyado el bando isabelino en
la guerra de Sucesion. Y la orden clarisa y el régimen de la observancia —una forma
rigorista de aplicar la disciplina monastica que buscaba la perfeccién espiritual— fueron
muy del gusto de la reina Isabel. Pero este convento se desarrolla en un ciclo previo de
fundaciones clarisas observantes, patrocinado por Enrique IV. Por otro lado, si damos
por cierta la fecha que figuraba en el epitafio de Catalina Nufiez, recogida por Gerénimo
de Quintana, la fundadora habia fallecido en 1472, mucho antes de la subida al trono
de dona Isabel, antes incluso de la guerra de Sucesion (1474-1479) que la enfrent6 a su
sobrina Juana. Ello nos lleva a considerar que esta relacion de apoyo tuvo lugar siendo
Isabel princesa. Sea como fuere, podemos apreciar el valor que en las memorias urbanas
del tiempo de los Austrias se concedi6 al patrocinio religioso de esta monarca.

La segunda etapa de este ciclo de fundaciones nos lleva al final del reinado de Isabel
I y, afinando mas, al periodo posisabelino. Tiene como principal protagonista a
Beatriz Galindo, que acometi6 la fundacion de dos nuevos conventos femeninos, como
veremos mas adelante. Hacia 1512, la villa de Madrid presentaba un paisaje monastico
significativo. En su horizonte se podian ver ocho comunidades religiosas. Tres de ellas eran
masculinas (San Martin, San Francisco y San Jerénimo el Real) y otras cinco femeninas:
Santo Domingo (monjas dominicas), la Visitacion (clarisas observantes), la Concepcion
Jerénima (monjas jerénimas) y la Concepcion Francisca (monjas concepcionistas)'?.

Gonzalez Davila, 2003: 208.
Mufoz, 1993, vol. 2y 1995: 15-58.



FIGURA 1. Distribucién urbana de los conventos del ciclo medieval y precapitalino. Sobre el plano de

Teixeira (1656). Fuente: https://www.arcgis.com/home/item.html?id=75fal4cdee934c3fal71d259d73bb25d
© Instituto Geografico Nacional de Espana. Empezando por la parte superior, se pueden ver los complejos

monasticos de Santo Domingo, el convento de la Visitacién, la Concepcién Jerénima y la Concepcién Francisca
con el hospital anexo.

A este panorama se sumaron dos comunidades de beatas. En 1448, una mujer vecina
de Madrid, Marina Mexia, dio origen a una comunidad de beatas, que recibi6 la
advocacién de la Concepciéon de Nuestra Sefiora. Doté a la comunidad con sus bienes
personales y las acomodo en una casa que habia sido propiedad de su esposo, el alcaide
Francisco Davila, ya fallecido. Se organizaron al modo de una hermandad puesta bajo la
jurisdiccion del arzobispo de Toledo y se las conocié entre sus convecinos como las beatas
de San Pedro el Viejo. Cuando entraron en la escena local madrilefia, a mediados del
siglo xv, la villa solo disponia de un monasterio femenino, Santo Domingo el Real. Esta
comunidad de mujeres religiosas se integré en el convento de la Concepcién Francisca
fundado por Beatriz Galindo en 1512.

Se anadia a este sistema una comunidad de terciarias dominicas promovida por Catalina
Téllez, camarera de Isabel la Catdlica en 1510. Segin las crénicas, la dama se reunid
«con otras deudas suyas» en una casa proxima a la puerta de Valnad(, no muy lejos del
convento de dominicas de Santo Domingo el Real, y fundé el beaterio de Santa Catalina
de Siena. Este beaterio alcanz6 la forma institucional de convento en 1574, fecha en la
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que se trasladaron a un lugar cercano a Leganitos. Las religiosas, siendo ficles a su origen
terciario, hicieron votos de obediencia, pobreza y castidad, pero no de clausura.

1.1. Constanza de Castilla y Santo Domingo de Madrid. El monas-
terio como escenario de proyeccion personal, cultural y politica

La presencia de este convento dominico desde 1219 supuso la temprana participacién
de la villa de Madrid en féormulas novedosas en materia de 6rdenes religiosas, dada la
reciente creacion de esta orden y de su rama femenina''. El prestigio de los origenes fue
alimentado por las monjas, que disponian de unas costumbres o modo de vida que, segin
la tradicién, les habia otorgado su fundador santo Domingo de Guzman. Y custodiaban
la pila bautismal en la que se decia que este habia sido bautizado. El convento desarrolld
un importante patrimonio rural y urbano, y mantuvo fuertes conexiones con las mas im-
portantes instituciones ciudadanas. Acogié en sus dependencias las reuniones del concejo
de Madrid y custodi6 el arca que contenia los documentos de la institucion.

Desde el punto de vista de la historia cultural y politica de esta institucion, el episodio
histérico mas sobresaliente de Santo Domingo vino marcado por la presencia de
Constanza de Castilla'. Esta monja dominica hizo del convento una plataforma de
poder femenino con fuertes implicaciones politicas y culturales. Por si misma ejemplifica
de forma modélica las muchas oportunidades que el convento podia ofrecer a las mujeres
de las clases aristocraticas, en este caso vinculadas por lazos de sangre con la familia real.

Constanza naci6 de la uniéon de Elvira de Eril con el infante don Juan, hijo del rey
Pedro Iy de Juana de Castro. No conocemos con exactitud la fecha de su nacimiento.
La documentamos por primera vez en 1405, ya en el monasterio de Santo Domingo de
Madrid. Alli vivié los siguientes 73 anos de su vida, hasta que, en 1478, a avanzada edad,
le sobrevino la muerte. De 1416 a 1465 fue priora de la comunidad. Del largo periplo
conventual de Constanza de Castilla queremos destacar aqui tres frentes de accién.

Comenzaremos por los modos de intervencion en el espacio conventual y en los preceptos
normativos de su orden religiosa. Los lugares, recordémoslo, no son ni fueron contenedores
estancos que permanezcan invariables en el tiempo; mas bien, hemos de pensarlos como
construcciones dinamicas que participan de las prescripciones normativas, pero también
y, fundamentalmente, de los contenidos y usos que desde la experiencia diaria les den sus
ocupantes. Hemos de tomar en consideracion la capacidad de las mujeres para incidir en
la construccion de espacios y dotarlos de sentido de acuerdo con una variada gama de

Romero-Fernadndez Pacheco, 2007.
Sobre Constanza de Castilla: Mufioz, 1995: 123-159 y 2005: 724-734 y Surtz, 1995: 41-67.



intereses. Esta capacidad femenina de accion y de adecuaciéon de sus comportamientos
espaciales a logicas autorreferenciales, acordes con sus intereses —negociando siempre
con las circunstancias dadas— dependi6 del tiempo y de los avatares que les tocaron
vivir, pero también de la posicién socioeconémica y del talante personal de cada cual.

La priora de Santo Domingo dejé su impronta en el aspecto externo e interno de la
institucién mediante un importante programa de edificaciones. Culminé la capilla mayor
de la iglesia que se habia comenzado en tiempos de Alfonso X1 y levanté el campanario.
Acometi6 la construccién de un claustro, refectorio y dormitorio, dependencias en las
que se desenvolvia la vida comun de las religiosas. En todos estos lugares se exhibieron
inscripciones en piedra que publicitaban a los presentes y futuros su nombre y la autoria
de su accion. Constanza se nombraba con orgullo nieta del rey don Pedro, cuya memoria
se encargaria de rehabilitar.

FIGURA 2. Detalle del monasterio de Santo Domingo el Real del plano de Teixeira (1656).

Fuente: https://www.arcgis.com/home/item.html?id=75fal4cdee934c3fal71d259d73bb25d © Instituto Geografico
Nacional de Espana. Se pueden apreciar la amplitud y diversidad de las dependencias monasticas, con la iglesia, los dos
claustros, uno de ellos el construido por Constanza de Castilla, huerto, jardines y casas de los trabajadores al servicio
de la institucion.
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En 1419, pocos afos después del ingreso en Santo Domingo, disponiendo de la licencia
de la orden para la libre posesion y administracion de bienes, dofia Constanza obtenia el
permiso para edificar una cdmara encima de la bodega del monasterio. La autorizacion
incluia el derecho de tenencia y uso personal de la misma, asi como la facultad para
distribuir seguin su criterio las dependencias construidas entre sus criadas y familiares.
Cercéd y se anexiond un huerto lindante al convento que transformaria en jardin, y
levanté otro claustro reservado para su propio uso. Este nucleo espacial, comunicado
y al tiempo plenamente diferenciado de las dependencias ocupadas por sus hermanas
de comunidad, disponia de sus propias puertas y vias de acceso, asi como de una red
privada, estancia donde recibia las visitas'. En el corazén del monasterio Constanza se
construia un palacio, una casa a su medida dotada de cocina, dos dormitorios —uno
personal y otro para criadas y acompafiantes—, un oratorio privado, un claustro y jardin.

Entre 1241y 1422 recibi6 del vicario general de la orden dominica una serie de privilegios
que la eximian de obligaciones propias de su estado religioso, pautado por los preceptos
normativos de su regla monastica. Unas concesiones incidian en los dispositivos de
control masculino que regian la comunidad y regulaban sus relaciones con los elementos
masculinos de la orden y las jerarquias eclesiasticas. Otras le aseguraban unas practicas
espaciales alejadas de la estricta clausura, lo que incluia la libertad de relaciones dentro
de ese particular mundo de intramuros que eran sus aposentos. Y también consiguid
sustraerse a la disciplina reglar en aspectos que afectaban a su propio cuerpo, como
la exencién de llevar velo de lino. Resultaban asi legalmente flexibilizadas, cuando
no incumplidas, pautas basicas de la vida en comun, y dos de los tres votos simples
obligatorios en una monja: pobreza y obediencia.

Constanza de Castilla también logré flexibilizar el voto de clausura. Consiguié permisos
especiales para viajar hasta la corte y librar los asuntos de su interés con el Rey; para
desplazarse hasta Toledo, donde tenia propiedades, con el permiso para alojarse en el
monasterio de Santa Clara de esta ciudad. La fuente de este régimen de privilegios —del
que fueron igualmente participes sus parientas las monjas de Santo Domingo el Real de
Toledo— provenia de las relaciones de patrocinio entabladas por Catalina de Lancaster
con la orden dominica, unas relaciones que mantuvo su nuera la reina Maria de Aragoén,
esposa de Juan II.

Elsegundo frente de accién de Constanza de Castilla que queremos destacar es la funcion
autorial. Los oficios y oraciones, un elemento consustancial a la vida religiosa regular,
ocuparon un importante capitulo en las tradiciones escritas de la orden dominica. En
el convento de Santo Domingo de Madrid estas tradiciones sobresalen de manera muy

Romero, 2007; Mufioz, 1995.
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destacada. A los materiales compilados en el llamado Cédice de Santo Domingo'*, que
incluia una copia de Los nueve modos de orar de Santo Domingo, un modelo de oracién muy
difundido en la orden, se sumé un original conjunto de piezas recogidas en el Libro de
oractones compuestas y ordenadas por una monja dominica, cuya autoria es, sin discusion, atribuida
a dofia Constanza®. De esta forma, nuestra priora —junto a su coctanea y también
monja Teresa de Cartagena— se significa como una de las primeras escritoras conocidas
en lengua castellana.

Frente a las formulas heredadas, Constanza efectué una audaz intervencion sobre el
régimen de la palabra orante. Elegir la oracién como tema de escritura significaba
transitar en el didlogo con la divinidad sin mas mediaciéon que la palabra propia, sin la
necesidad institucional de la mediaciéon sacerdotal que se nutre del cuerpo, del gesto y de
la palabra masculina.

Sobre este volumen, véase Catedra, 2005: 127-170 y 506-568.

Este es el titulo de catalogo del manuscrito de la Biblioteca Nacional de Madrid [Ms. 7495) datable en la
segunda mitad del siglo xv. La descripcion fisica y de la estructura interna del texto, asi como la cuestion
de la autoria y datacion del manuscrito, las aborda Ana M2 Huélamo (1993); fue editado por Constance
L. Wilkins [Constanza de Castilla, 1998] y estudiado por Mufioz, 1995y 2011.



FIGURA 3. Pagina del Libro de oraciones de Constanza de Castilla. Biblioteca Nacional de Madrid (Ms. 7495), I.
77v-78r. En el folio de la derecha podemos leer: «Sefiora yo Costanca indigna esclava tuya que estos quince gozos
rezo, te pido merged por reverengia dellos ayas manera de en todas mis tribulaciones, angustias, necesidades non
me desampares nin aborescas nin menospregies, por tu virtud mienbrate que por los pecados nascio mi redemptor
de tus entrafias...».

En el Libro de oraciones de Constanza se reunian los registros de la enunciacién, la
invocacion, la alabanza, la peticion y la stplica. Y, en una tradicién que sostenia como
mandato el silencio de las mujeres, que penalizaba los excesos de la palabra femenina,
exploraba las virtualidades de la palabra, pronunciada por ella y sus monjas, como
fuerza agencial. El conjunto de piezas que da forma al Libro de oraciones es original y
significativo por varios motivos. Por un lado, constituye un texto pasionario temprano,
pues ahonda en la fuerza redentora de la Pasion de Cristo, sin dejar de lado la figura
de la Virgen Maria, su madre. Fue ademas un texto pasionario que se adentré en las
culturas de la introspeccion y exploré formas de perdéon cursadas fuera del sacramento
de la penitencia. Por otro lado, este Libro de oraciones fue un canal de afirmacién de
memoria y de autoria femenina. Incorpora la insistente afirmacién de un yo orante con
todas sus marcas de identidad, la religiosa, el nombre propio y la procedencia familiar.
Constanza de Castilla fue la «que lo compuso e ordend», la que explora las salmodias
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del yo, la que se nombra de muchas maneras —yo, mi, y en tercera persona— como
nicta, parienta y amiga de reyes y reinas, por los que expresamente ofrece plegarias en
su Libro de oraciones.

Eltercerfrente de acciéon de Constanza de Castilla que queremos destacar esla culminacion
de un proyecto politico centrado en la rehabilitaciéon de la memoria de su abuelo el
rey don Pedro. Un proyecto iniciado por su prima, la reina Catalina de Lancaster, que
favoreci6 la creaciéon de unas solidas redes petristas a través de los conventos dominicos
de Santo Domingo el Real de Toledo y Santo Domingo de Madrid. Constanza lleg6 a
materializar la construccién de un sepulcro para el rey don Pedro'®. En marzo de 1446
sus restos mortales fueron conducidos desde Puebla de Alcocer al convento de Madrid. Y,
a instancias suyas, Juan II fundé en dicho convento una capilla y capellania que tendria el
rango de capilla real. Juan II delegd en dofia Constanza, a la que llama su tia —y en otras
ocasiones su aya—, la facultad para elaborar las constituciones que habian de regirla,
labor que culminé en 1460". Para el cuarto monarca trastamara, este gesto culminaba
la politica conciliadora que se habia iniciado con el matrimonio de sus padres, Catalina
de Lancaster y Enrique III. Resarcia una deuda dinastica contraida en Montiel por su
antecesor Enrique de Trastamara, que ordené el asesinato de su hermanastro, el Rey
legitimo de Castilla.

1.2.Beatriz Galindo ysusfundaciones madrilefias: transformaciones
urbanas y matronazgo civico

A Beatriz Galindo se la conoce de forma generalizada como La Latina'®, un sobrenombre
que le fue dado en vida y que ha contribuido a su consagraciéon en el recuerdo histérico
como prototipo de la humanista del Renacimiento hispano'®. Las historias tradicionales
han aireado la posicién de Beatriz como maestra de latinidad de su sefiora la reina Isabel
I de Castilla, una relacién de magisterio que parece, sin embargo, improbable. Los
testimonios de la época, en cambio, si permiten documentar entre estas dos mujeres un
rico tapiz de relaciones e intercambios reciprocos alimentados por la posicién de servicio
de una de ellas y por el afecto y la confianza mutua.

Arias Sanchez etal., 2011.
Romero, 2007; Rabade, 2003.

Lucio Marineo Siculo, en Mujeres ilustres y memorables en letras y otras virtudes, la exalta en estos
términos: «Vimos en el palacio de los Reyes Catélicos a Beatriz Galindo, mujer que fue de Francisco
de Madrid, secretario de la reina dona Ysabel, camarera y consejera de la misma reyna, muger muy
adornada de letras y sanctas costumbres. La qual alli por sus virtudes como por la doctrina singular fue
muy privada y bien quista en la casa Realy por la lengua Latina que hablaba sueltamente fue dicha por
sobre nombre “Latina”». (Marineo Siculo, 1530: CCLII v).

Marquez de la Plata, 2005: 79-143. Caravias Torres, 2021.



FIGURA 4. Busto de Beatriz Galindo tallado en el monumento funerario que se conserva en la actual iglesia del
monasterio de la Concepcion Jeronima. La fecha de 1531 que aparece bajo el medallén nos indica que fue realizado
en vida de la representada, lo que nos lleva a considerar que se trata de un retrato fidedigno®.

Entré a servir en la casa de la reina en calidad de «criada» en 1486. A la joven, como era
habitual en estos circulos, se le concerté un matrimonio conveniente con otro servidor de
la Coorona, Irancisco Ramirez (1445-1501), un madrilenio de larga trayectoria al servicio
a los Reyes Catolicos. Se inici6 con su toma de partido por la princesa Isabel en la guerra
de Sucesion castellana, en una de cuyas mas significativas batallas, la de Toro, tuvo
una destacada acciéon. Conocido también como El Artillero, obtuvo repetidas victorias
durante la guerra de Granada. Por todo ello fue generosamente compensado por los
monarcas con una serie de propiedades en los reinos de Jaén y de Granada que sumoé al
cuantioso patrimonio que acumulaba en Madrid?'. Esta etapa de su vida la compartié
con Beatriz Galindo, pues en 1489 consta que ya estaban casados.

0 https://es.wikipedia.org/wiki/Beatriz Galindo#/media/Archivo:Beatriz Galindo, LA LATINA,
cenotafio_de 1531, Monasterio de la Concepci%C3%B3n Jer%C3%B3nima, Madrid.JPG.

" Porras Arboledas, 1995; Arroyal Espigares et al., 2006.
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Durante 28 afios Beatriz Galindo estuvo al servicio de la reina, un periodo dilatado
durante el cual pudo intimar con ella y estrechar lazos de servicio, consejo y amistad.
Fueron también anos de aprendizaje, de conocimiento profundo de la accién de gobierno
de su senora, de apercibimiento y colaboracién con sus politicas religiosas y culturales.
Fue también un tiempo de interiorizaciéon de un modelo de mujer fuerte, decidida y
poderosa, encarnado por la insélita figura de Isabel la Catolica.

En 1504, a la muerte de la reina, dej6 atras la corte. Viuda desde hacia tres afios, se retird
alavilla de Madrid, solar de arraigo del linaje de su difunto esposo. En adelante, este fue
el escenario de sus intensas actividades de fundacion, gestion y organizacion, hasta que
el 23 de noviembre de 1535 lleg6 el final de sus dias.

De Francisco Ramirez heredaba el cometido matrimonial de fundar en Madrid un
convento de monjas clarisas y un hospital. Pero la Beatriz Galindo que se asentaba como
una viuda independiente en la villa parecia tener criterio propio. En unas cartas de
privilegio emitidas por dofia Isabel en 1504, la monarca exponia a sus contadores que
habia hecho a su «criada» unas donaciones para la dotaciéon del monasterio de clarisas
que construia en la villa de Madrid. Pero dona Beatriz ahora le hacia saber que estaba
reconsiderando la orden religiosa a la que entregar el convento. En consecuencia, la reina
ordenaba expedir un nuevo documento que ratificaba los términos econémicos previos,
pero dejaba sin especificar la orden conventual a la que se destinaria la fundacién. Dona
Isabel, inequivocamente, hacia sitio a las intenciones de Beatriz Galindo.

La rama femenina jerénima, una orden incipiente en proceso de consolidacién en esos
momentos, fue la eclegida por Beatriz Galindo. Mantenia la ubicacion inicial en las
casas familiares situadas cerca de la ermita de San Millan, no muy lejos del convento
de San Francisco. Aqui surgi6 el conflicto; los frailes se negaron a la instalaciéon de un
convento perteneciente a otra familia religiosa en su drea de influencia®. De la oposicién
de los frailes surgi6 un litigio cuya consecuencia inmediata fue el traslado de las monjas
jerénimas a otras casas de la promotora en 1508. En 1512, cerrado el pleito con los
franciscanos, decidi6 mantener una comunidad de monjas junto al hospital, como
inicialmente se habia pensado. Eligi6 esta vez la Orden Concepcionista, que habia sido
fundada por Beatriz de Silva, una antigua dama de la reina Isabel de Portugal, integrada
en la familia franciscana hacia apenas un afio.

Mufoz, 1993, vol. 2y 1995: 161-178.



FIGURA 5. Coonfiguracion de los edificios y trama urbana del monasterio de la Concepcién Jeronima, segin detalle

del plano de Teixeira. Fuente: https://www.arcgis.com/home/item.html?id=75fal4cdee934c3fal 71d259d73bb25d
© Instituto Geografico Nacional de Espana.

Las iniciativas llevadas a cabo por Beatriz Galindo en el Madrid del primer tercio del
siglo XvI son representativas del modo de hacer de las mujeres de los circulos isabelinos.
La puesta en practica de su propio ideario religioso, asistencial y de patronazgo dio como
resultado la acometida del proyecto fundacional mas ambicioso de la historia madrilefia,
dos monasterios de monjas y un hospital. Un proyecto que hizo y rehizo a lo largo de los
treinta y un afos que le quedaban de vida. En Beatriz Galindo descubrimos importantes
claves de matronazgo civico que podemos sintetizar en los siguientes puntos:

Tuvo un papel activo en los procesos sociales de produccion del espacio con intervenciones
que dieron como resultado la transformacién de los paisajes urbanos situados en las
inmediaciones de la ermita de San Millan. Ello comport6 la adquisicion y recalificacion
de solares urbanos de uso artesanal, la creacién de nuevos elementos arquitectonicos
o la transformacion de otros, como fueron sus casas principales, que se tuvieron que
readaptar a las formas y usos de una comunidad conventual.

En las intervenciones madrilefias de Beatriz Galindo se aprecia el deseo de crear
espacios sagrados y espacios femeninos, concebidos ambos en estrecha asociacion. Estos
monasterios, por voluntad de la fundadora, acogieron mujeres de distintas procedencias,
doncellas y viudas de familias hidalgas maltratadas por la fortuna; beatas dispuestas a
profesar en una orden religiosa y mujeres de su propia familia, presentes y futuras. En
el hospital sefial6 sitio para otras cinco mujeres (beatas). Las queria de edad madura,
dispuestas para asumir diversas tareas asistenciales. Y en el piso superior del mismo se
reservo un aposento donde la antigua dama de la reina se encontraba con sus libros. Este
lugar, «muy aparejado para servir a Nuestro Sefior», segiin escribia en su testamento,
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quedaba a disposicion de cualquier mujer de su linaje, honesta, honrada y soltera que se
quisiera alli recoger. Legaba una «habitacion propia» a aquellas que ni el matrimonio ni
el convento convencia, un lugar en el que poder ser sin las presiones de la norma social.

Beatriz Galindo contribuy6 igualmente a la creaciéon y dotacién de espacios de culto
en la ciudad, con gran atencién a la provisién de objetos que caracterizaban los ajuares
sagrados. En sus fundaciones dejo libros y tablas legados por su sefiora la reina. La iglesia
del hospital de la Concepcion estaba dispuesta para el uso de las monjas, de los enfermos
del hospital, y de los vecinos y moradores de la villa. Los capellanes que administraban
los oficios recibian el encargo de rezar por la salvacion del alma de los fundadores y sus
descendientes, y por los reyes Isabel y Fernando, sus benefactores. Pero también ofrecia
oficios religiosos a las gentes de Madrid.

Asociado al hospital, dot6é un detallado programa de obras pias destinadas a remediar
en lo posible las necesidades de los menesterosos, con atencién especial a los tiempos
de escasez y carestia. También en este caso, junto a otras categorias de necesitados
reaparecian las mujeres, indigentes unas, en espera de una dote para maridar otras.
La fuerte proyeccion civica de estas medidas se aprecia en el disefio de un sistema
de patronazgo multiple que aseguraba el correcto funcionamiento de este dispositivo
asistencial. Integraban este patronato sus descendientes, el concejo de Madrid y las dos
instituciones religiosas masculinas de mayor peso, el guardian de los franciscanos y el
prior de los jeréonimos, de los que dependian sus dos conventos.

Un programa tan «ortodoxo» le granje6 no pocos conflictos y enfrentamientos con los
frailes locales y con su propio hijo. ¢(Dispendiaba dofia Beatriz los bienes que harian falta
a sus hijos y herederos para situarse en el mundo y que ella, su madre, mera usufructuaria
de estos tenia la obligacién de conservar y legarles? Asi salia al paso de estas acusaciones
en su testamento:

Declaro que todo lo que he gastado en los edificios y dotaciones de los dichos
monasterios y hospitales ha seydo de algunas mercedes que la reina dona Ysabel,
nuestra sefiora que haya santa gloria, me fizo, asy para los dichas edificios y dotaciones,
como para el gasto de mi persona y casa, del cual gasto yo me retraxe todo lo que
pude, viviendo pobre y estrechamente [...] Y todo lo que habia de gastar, segin lo
que tenia y la honra en que estaba, lo quise gastar en ciertas obras pias y en otras
cosas mas que en vivir honradamente como lo pudiera hacer. Y digo y declaro que
con buena conciencia pudiera haber gastado mucho mas en las dichas obras y lo he
gastado en harta demasia en mis hijos [...] asi que mis nietos ni otras personas no
tienen razén de quexarse de mi por haber fecho las dichas obras.
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Beatriz Galindo hacia estas declaraciones en 1535, al final de su vida. Habian pasado
mas de tres décadas de la muerte de la reina, pero en la memoria de su servidora y amiga
se mantenia vivo el recuerdo de la mediacién que hizo posible su hacer.

Todo este universo de realidades institucionales, sociales y materiales fue significado
bajo la clave del inmaculismo. Las tres fundaciones —los dos conventos y el hospital—
recibieron la advocaciéon de la Inmaculada Concepcion. Ponian el punto de atenciéon en
un asunto teolodgico muy debatido en su tiempo que algunas mujeres supieron resignificar
en clave de valor y potencia femenina. Juana de la Cruz, una terciaria coetanea de Beatriz
Galindo, autora de un amplio sermonario mistico, una de las voces femeninas y feministas
mas destacadas de su tiempo, llegd a afirmar sin rodeos de la Virgen Inmaculada: «De la
que Dios tomd carne, Dios puede ser llamado»*.

Como se ha podido ver, patrimonios, cultura material, funcionalidades sociales multiples
y memoria se dan la mano en los procesos historicos asociados al mundo conventual
y monastico femenino. Sabemos que monjas y laicas lograron configurar espacios y
desarticular, dejar en suspenso o atemperar, las lineas de fuerza restrictivas que regian
el sistema de géneros en su aplicaciéon al mundo conventual. Por ello, estos mundos
constituyen un pasaje necesario para la comprension de la historia de las mujeres y de
sus acciones en el tiempo.

Mufoz, 1995: 179-191.
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La vida conventual femenina ha suscitado en los tltimos tiempos una enorme curiosidad
entre los estudiosos y publico en general. Esta existencia, que transcurre tras los muros
de la clausura papal, o encerramiento perpetuo sin fisuras, esta marcada por la cadencia
de las horas canénicas, donde hay un tiempo para la oracién, un tiempo para el trabajo,
un tiempo para el servicio comunitario, un tiempo para los huéspedes y un tiempo para
el ocio. Es en este marco donde se sitan las fundaciones de las Descalzas Reales y de
la Encarnacién de Madrid, comprendidas como espacios para mujeres tejidos por una
labor coral de mujeres; las Habsburgo como fundadoras y las monjas clarisas y agustinas,
respectivamente, como moradoras de los monasterios.

Fueron dos mujeres las encargadas de levantar sendos proyectos en la villa y corte:
la princesa Juana de Portugal —que inspir6é el monasterio de Nuestra Sefiora de
la Consolacién, vulgo Descalzas Reales— y la reina Margarita de Austria —que
promovié el monasterio de la Encarnacién—. Ambas se guiaron por el deseo de dejar
su huella personal, y especialmente la del linaje, en unas fundaciones que debian elevar
perpetuamente oraciones por sus almas y por las de sus sucesores®.

Estos monasterios estaban integramente financiados por la hacienda real, y en el caso
de las Descalzas por la hacienda privada de dona Juana. Esta dadiva era una forma de
expiar los pecados cometidos en vida: al fundar un monasterio se presentaba una obra
digna ante Dios, y al mismo tiempo, y fundamental, la memoria de estas fundadoras
quedaba perpetuamente unida a su obra a través de los sufragios ofrecidos por sus almas.

A la par que se establecian unas comunidades religiosas en unos enclaves destinados a
orar perpetuamente por la dinastia reinante, se pretendia asentar la reforma monastica
que ya comenzara en su dia Cisneros, en su afan por extender los movimientos
observantes de finales de la Edad Media, cuya intencién era una vuelta a la pureza de los
origenes de la vida monastica. Este proceso es el que culminé en el Concilio de Trento.
No fue el objetivo de estas fundaciones convertirse en panteones como sucedidé con
otros monasterios reales —véase Najera, Las Huelgas o El Escorial—, aunque existan
enterramientos singulares —como los de Juana de Austria, la emperatriz Maria y sor
Margarita de Austria en las Descalzas, y Mariana de San José, Luisa de Carvajal y sor
Ana Margarita en la Encarnacién—, sino que, mas bien, se convirtieron en la expresion
palpable de la fidelidad demostrada por la monarquia hispana hacia la Iglesia.

Juana de Austria fue un claro modelo de mujer Habsburgo desde la cuna, porque la idea

fundamental que guio su vida fue el ser fiel servidora del linaje y de la estirpe familiar,
aunque esto supusiera importantes renuncias en su vida personal. Fue fiel aceptando el

Sanchez, 1997; Sdnchez, 2019: 505-536.
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matrimonio con el heredero de Portugal; continué la senda del servicio asumiendo el
gobierno del reino en ausencia de su padre y de su hermano, aunque tuviera que dejar
a su hijo de cuatro meses en Lisboa, al que no volvié a ver nunca mas: el legendario
don Sebastian, y, finalmente, culminé su obra fundando las Descalzas Reales como
manifestacion y reflejo de la espiritualidad descalza asentada en la corte de los Austrias
y auspiciada, entre otros, por Francisco de Borja®. El poder lo desempeiié por mandato
de una figura masculina, su padre; su labor la llevé a cabo gracias a la elitista educacién
recibida de su madre, la emperatriz Isabel, y del circulo cortesano formado por ella, a la
que se uni6 enseguida la citada religiosidad descalza heredera de la Devotio Moderna.
Finalmente, la autoridad de su figura se cre6 gracias a sus proyectos culturales, como
fueron el cuarto real de las Descalzas* con la formacion del relicario, y el disefio de su
enterramiento en una capilla junto al altar mayor de la iglesia monacal’.

Una vez cumplido su papel como regente, Juana pergeii6 la fundacién de un monasterio
dotado con su hacienda particular en el que pudiera disponer de unos aposentos
adyacentes para pasar en ellos algunos momentos. Le sirvi6 de gran inspiraciéon la
fundacién del monasterio lisboeta de clarisas de la Mare de Deus que habia llevado a cabo
su tia Leonor de Austria siendo reina de Portugal, y cuyo patronazgo habia continuado
su tia y suegra, Catalina de Austria, también reina de Portugal. Su propésito se llevo a
cabo con las pautas dadas por su confesor, el jesuita Francisco de Borja, que le aconsejo
escoger como primeras fundadoras a las descalzas del monasterio de Santa Clara de
Gandia, famoso por acoger en su seno a mujeres procedentes de la familia Borja, y por
ser la primera comunidad que habia introducido en Espaiia la reforma de santa Coletta
Beulat, cuya regla todavia se profesa en las Descalzas.

Hubo una curiosa concatenacién de acontecimientos, porque antes de que Juana
expusiera a su confesor los deseos de fundar, este ya habia disehado la expansion de
la reforma coletina. El primer fruto del plan ideado por el jesuita fue la fundacién del
monasterio de Casalarreina (La Rioja) con monjas de Gandia, gracias al patronazgo
ejercido por la duquesa de Frias, Juliana Angela de Aragon. Las monjas permanecieron
en aquel lugar entre 1551 y 1557, afio en el que muri6 la duquesa. Justo en ese momento,
la princesa Juana se encontraba en Valladolid al frente del gobierno en ausencia de su
padre y de su hermano. Francisco de Borja decidié instalar en Valladolid a las monjas
de Gandia salientes de La Rioja, en espera de poder trasladarlas a Madrid. La nueva
comunidad de clarisas vivié en Valladolid en una casa de prestado con su iglesia, coro
y clausura, el tiempo comprendido entre 1557 y 1559, afio en el que se trasladaron a
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la villa de Madrid. El monasterio de las Descalzas Reales de Madrid se asienta sobre
dos pilares fundamentales: por un lado el ordenamiento civil encarnado en las actas
fundacionales de Juana de Portugal, que recogen las caracteristicas de la comunidad, la
dotacién hacendistica, la organizacion de capellanias y celebraciones, y el ornato de la
casa, y por otro, el ordenamiento eclesiastico plasmado en la regla monastica de Santa
Coleta. Ambas disposiciones se inscriben en el marco global del Concilio de Trento, que
marcard, a partir de estos momentos, las directrices generales y concretas de la Iglesia®.

El siglo xviI nos brinda una galeria de reinas muy sugerentes: Margarita de Austria,
Isabel de Borbon y Mariana de Austria, la tnica propietaria del trono. Para el
tema que nos ocupa, nos interesa la esposa de Felipe III, Margarita de Austria. Fue
la primera reina catélica que tuvo una casa con unas ordenanzas redactadas en
1603, muy detalladas en la enumeracién de espacios y funciones, e integrada en la
tradicién de la etiqueta borgofiona como tronco comun de la monarquia hispana. A
este ordenamiento hay que afadir una cuestién de suma importancia, como era la
espiritualidad radical descalza practicada por ella y su circulo de influencia, que con
tanta simpatia contemplaba Roma en aras de controlar al monarca espaifiol’. Esta
religiosidad que compartié con Juana de Austria, entre otras mujeres, implant6 una
manera de pensar y de actuar alejada de la religiosidad hispana del siglo xvi. Una de
sus manifestaciones fue el monasterio de la Encarnacién®.

El monasterio de la Encarnaciéon de Madrid debe su origen a un deseo personal de la
reina Margarita. Es de sobra conocida la querencia que la soberana profesaba a las
Descalzas Reales de la princesa Juana, sin embargo, su aspiracién consistia en erigir
un monasterio cerca del alcazar, que le permitiera estar en perpetuo contacto con ¢él.
La idea de establecer su propio cenobio fue cobrando fuerza durante el breve tiempo
que la corte se trasladé a Valladolid: 1600-1606, ¢ iba levantando fundaciones como
el monasterio de Iranciscas Descalzas de Valladolid o el colegio salmantino de la
Compania de Jests. En la ciudad castellana cuajé firmemente el propésito de elevar
una fundacién singular y propia, al entablar contacto con la que seria la fundadora y
primera priora de la Encarnacién, Mariana de San José¢, impulsora de la recoleccién
agustiniana, que por entonces se encontraba al frente del monasterio de las agustinas
recoletas de la ciudad vallisoletana.

Paralelamente, concibi6 la idea de sacar a las monjas agustinas fundadas por san Alonso
de Orozco en 1589 de su edificio de la calle del Principe, donde estaban pasando serias
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vicisitudes econdémicas y ambientales, para colocarlas en la «casilla» de Antonio Pérez de
la calle de Santa Isabel, dando lugar a un monasterio del mismo nombre. El germen del
futuro monasterio de la Encarnacién estuvo, posiblemente, en este grupo de agustinas de
la calle del Principe, las cuales, regidas bajo el priorato de Mariana de San José, que ya
se habria trasladado a Madrid, residirian en Santa Isabel en espera de la culminacion del
nuevo edificio. Lo que hay que dilucidar es sila Reina pretendia trasladar en un segundo
momento a todas las monjas de Santa Isabel a la Encarnacién, o bien si su intencién era
aprovechar la mala situacién del monasterio de la calle del Principe para que las monjas
cuidaran del colegio de nifias de Santa Isabel, fundado por Isabel Clara Eugenia, que se
habia trasladado desde Alcala de Henares a los aledaiios de la calle de Atocha®.

Mariana de San José llegd a Madrid el 20 de enero de 1611; se instalé en un primer
momento en casa de la condesa de Miranda, Maria de Zafiiga, y después en las Descalzas
Reales, para pasar, enseguida, al monasterio de Santa Isabel, cuyas monjas acababan
de ser trasladadas desde la calle del Principe, el 4 de diciembre de 1610. Mientras
Mariana de San José y las monjas que vinieron con ella se encontraban en Santa Isabel,
se puso la primera piedra de la Encarnaciéon el 10 de junio de 1611. Debido a las
tensiones surgidas en el monasterio, y a la espera de que finalizaran las obras del nuevo
monasterio en el solar situado entre el colegio de dofia Maria de Aragén y las casas del
marqués de Pozas, al lado del alcazar, las monjas se instalaron durante casi cinco afios
en la Casa del Tesoro, concretamente desde el 4 de febrero de 1612. El establecimiento
definitivo de las monjas en el nuevo edificio tuvo lugar el 2 de julio de 1616, y el 29 del
citado mes, se inauguré oficialmente el recinto con una misa presidida por el arzobispo
de Toledo. Fallecida la reina el 3 de octubre de 1611, fue Felipe III el que consolidd
la memoria de su esposa. El monasterio se rigié6 por las actas fundacionales dadas
por ¢l en 1618 y ratificadas por Felipe IV en 1625, junto con la regla monastica de
la recoleccién agustiniana, y al igual que las Descalzas, regidas por el ordenamiento
juridico implantado por el Concilio de Trento'.

Las fundaciones madrilefias buscaron en la reforma del Carmelo de Teresa de Jesas
un ejemplo a seguir, igual que hicieron la totalidad de los monasterios que nacieron en
este tiempo. Teresa fue una consecuencia decisiva de los movimientos espirituales de
recoleccion y descalcez que se extendieron por la Europa del siglo xvi, y que fueron
herederos de dos importantes corrientes espirituales del siglo x1v: la Devotio moderna;
y las casas de observancia que se habian desarrollado en el seno del franciscanismo. En
1562, la carmelita inici6 la reforma de la orden trasladandose a la casa abulense que
habia adquirido un afio antes su hermano Lorenzo. El Carmelo de San José fue, y sigue
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siendo, el fruto de una direcciéon muy personal de Teresa, que implanté la realizacién
de una arquitectura hecha bajo las premisas de la pobreza. La experiencia de San José
marcé el estilo de los sucesivos carmelos, un estilo que no fue mas que el reflejo de
la nueva forma de vida carmelitana inspirada en el mas hondo espiritu evangélico: la
jornada eremitico-contemplativa, la clausura estrecha, la soledad, el nimero reducido de
monjas con severos criterios de aceptacion, y la pobreza individual y colectiva''.

La vivencia religiosa fue uno de los aspectos troncales que conformaron el desarrollo
de la corte de los Austrias y en especial de las mujeres. Las principales manifestaciones
de la religiosidad de las Habsburgo fueron los oratorios privados, la practica de cultos
y devociones concretos a determinadas advocaciones'?; y fundaciones de monasterios,
colegios y hospitales. Las reinas siguieron un modelo de espiritualidad impuesto desde
Isabel la Catolica, que se centraba basicamente en proyectar hacia los stbditos una
imagen de proteccién divina a través de las practicas religiosas de las monarcas. Esta
religiosidad fue sustituida por la irrupcion de la espiritualidad descalza, que encarné
nitidamente Juana de Portugal, y que desembocé en la construccion de espacios mas
intimos, los denominados oratorios privados de las reinas, que alcanzaron su apogeo
con Margarita de Austria e Isabel de Borb6n®. Especial relevancia tuvo el culto a la
Virgen de la Expectacion del parto', como protectora de las reales madres, y el auge
de la devocion al Santisimo Sacramento, que se convirtid en una practica dinastica,
reestructurando el ceremonial litdrgico de la corte.

Las fundaciones reales fueron la puesta en practica de la experiencia religiosa de
las mujeres de la corte, que tejieron una red religiosa, cultural y politica, en la que
participaron reinas, princesas, nobles y monjas. Esta constante interrelacion entre la
corte y la clausura fue la expresiéon mas palpable de la educacién de las mujeres después
del Concilio de Trento, poniendo de relieve la corriente de la espiritualidad descalza
como ¢je fundamental para su andadura y desarrollo: una espiritualidad que modela la
corte y define la monarquia austriaca como catélica, a la vez que influye decisivamente
en su entorno®.

Existe una circunstancia que diferencia sustancialmente los monasterios de hombres y
de mujeres, y que condiciona de forma decisiva la vida cotidiana de ambos: la clausura.
El rigor de la clausura femenina —tal y como ha llegado a nosotros y es comprendido
de forma general en la actualidad— se afirmé en la sesion XXV del Concilio de Trento:
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capitulo V del decreto sobre la reforma de religiosos y religiosas, con algunas alusiones en
el capitulo IV que regulaba la visita de obispos y seglares, y la disposicion de locutorios
y rejas. Trento no innovo la doctrina dictada en legislaciones anteriores ni abundé gran
cosa sobre la cuestién, inicamente se limité a ratificar la bula Periculoso promulgada en
1298 por Bonifacio VIII, ampliando la obligacién de la clausura a todos los monasterios,
congregaciones de hermanas u otras formas de vida, e indicando que el Gnico motivo
para salir del convento era sufrir enfermedad contagiosa. Este decreto abrié el debate
sobre si era licito que el concilio impusiera el encerramiento perpetuo a las mujeres
que no lo prometieron el dia de su profesién, porque la regla monastica no lo recogia.
El decreto conciliar fue ampliado el 26 de mayo de 1566 con la publicacién de la bula
Circa Pastoralis de Pio V. En ella se decretaba el encierro perpetuo para todas las monjas
presentes y futuras de cualquier religién, incluyendo 6rdenes militares y de Jerusalén,
terciarias o penitentes, y advirtiendo que si no habian emitido voto de clausura, lo
hiciesen ahora. En caso de resistencia por parte de las monjas, se ordend a superiores y
ordinarios del lugar que obligasen a cumplir la normativa, incluso apelando a la Corona
o prohibiendo la admisién de novicias. Los problemas econémicos derivados de la
clausura intentaron paliarse con la provision de todo lo necesario para vivir: dotes, rentas,
limosnas y establecimiento de un cupo de monjas por monasterio, cuestién que implicaba
la absoluta necesidad de encontrar patronos dispuestos a fundar institutos femeninos,
aparte de condenar a las monjas a vivir en unas condiciones econémicas penosas, que se
hicieron mas criticas con las guerras, las hambrunas y las sucesivas desamortizaciones.
Esta doctrina se complet6 con bulas posteriores que abundaban sobre la obligatoriedad
de la clausura para preservar el decoro y la honestidad de las monjas, y aplicaban la
excomunion late sententiae para las que salieran del monasterio sin permiso, y para las
superioras que lo consintieran sin autorizacion del ordinario del lugar. La regulacion de
la clausura femenina tuvo una repercusiéon dramatica en el habitat y en la vida cotidiana
de las monjas, ya que se implantaron dispositivos materiales que configuraron auténticas
fortalezas arquitectonicas, adecuadas para establecer un corte radical con el mundo, e
imponiendo serios impedimentos para llevar a cabo trabajos fuera de la casa'®.

A pesar de la abundante literatura escrita en torno a ambos monasterios, persiste
una mentalidad, incluso entre los propios investigadores, que sigue reproduciendo
clichés caducos que responden a una visiéon estereotipada del mundo conventual,
y mas concretamente de las fundaciones reales. Estas ideas preconcebidas se refieren
basicamente al régimen econémico que disfrutaron las comunidades, a la relacion de la
familia real con sus fundaciones, y al tipo de mujeres que profesaron en estos monasterios.
Resulta habitual escuchar que estos monasterios —igual que pasaba con Las Huelgas o
El Escorial— disfrutaban de una posicién mas que desahogada, tinicamente atendiendo
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a la magnificencia de sus obras de arte y a las moradoras de ilustre linaje. Sin embargo,
a la vista del monto total de las rentas y de la distribucién de los gastos, podemos afirmar
que las fundaciones reales dispusieron, al menos en teoria, de una magnifica organizacioén
econdmica, en cuanto a la definicién de las partidas presupuestarias, la designaciéon de un
mayordomo y de un contador que se encargaban de recibir el dinero y de distribuir las
cantidades destinadas a los gastos concretos, la supervisiéon de las labores realizadas por
este personal hacendistico a cargo de los visitadores en su visita anual y, muy importante,
la cantidad destinada al ahorro. Sin embargo, este planteamiento nunca llegé a funcionar
porque la trayectoria econémica de las fundaciones reales resulté ser un fiel reflejo de la
politica econémica de la casa real.

La financiacién llevada a cabo por la hacienda real condicioné desde sus comienzos
a los monasterios a raiz de todas las obligaciones y dificultades acaecidas desde el
reinado de Felipe II. Si a esto afiadimos la prohibicién de salir a pedir limosna que
pesaba sobre las monjas, y el impedimento para ejercer cualquier ocupacién que les
reportara un beneficio econémico, en virtud de la comprension de la clausura femenina,
las fundaciones femeninas no tuvieron mas remedio que depender de la financiacién a
través del sistema de juros otorgados graciosamente por la Corona.

Una de las practicas frecuentes que realizaba la real era la requisa de los juros monasticos
para asignarlos a otras necesidades, cambiando el dinero destinado a las fundaciones a
otrasrentas, lamayoria de las veces menos seguras que las anteriores. Aparte de la situacién
derivada del precario sistema de juros, las fundaciones reales estuvieron marcadas por
una mentalidad suntuaria plasmada en adquirir ricas tapicerias, costosas custodias y
relicarios, ornamentos litargicos y piezas de altar de plata y bronce, pinturas para los
claustros, ornato de pequenias capillas y oratorios, y por supuesto la organizacién de
todo tipo de actos litirgicos que manifestaran la magnificencia de la monarquia hispana.
Semejante politica de mecenazgo obligé a que muchos de los asientos se destinaran
exclusivamente a la culminacién de las obras de las iglesias y a pagar a los trabajadores y
obradores que trabajaban en ellas.

Todavia sigue presente la idea de que estos cenobios fueron lugares destinados a las
mujeres de la casa de Austria, bien como profesas, bien como residentes. La realidad
fue que en cuatrocientos afos, entre ambas comunidades, solo profesaron cinco mujeres
pertenecientes a la familia real: en Encarnacion, Ana Margarita de Austria, hija natural
de Felipe IV; en Descalzas, Margarita de la Cruz, hija de la emperatriz Maria; Ana
Dorotea de Austria, hija natural del emperador Rodolfo II; Margarita de la Cruz, hija
natural de don Juan José de Austria; y Mariana de la Cruz, hija natural del cardenal
infante don Fernando. Otra cuestion es la entrada en el claustro de damas procedentes de
linajes nobiliarios que, en el caso de las Descalzas, no asi en Encarnacion, se exigié que
pertenecieran a la grandeza de Espafia. La presencia en alto nimero hasta el siglo Xix
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de monjas ilustres ha dado lugar a que estos monasterios se denominen, erréneamente,
segundas «cortes» o las «otras cortes», como si la corte y la familia real tuvieran la
potestad de transitar por claustros y pasillos.

La corte y los patronos mantenian una relacién estrecha y fluida con las comunidades,
pero hay que tener presente que cada uno disponia de su espacio: para las monjas,
la clausura; para los laicos, el cuarto real, en el caso de Descalzas, y el cuarto del
pasadizo que unia el alcazar con el monasterio y los balconcillos de la iglesia, en el
caso de Encarnacion. Unicamente algunas religiosas autorizadas podian acercarse
a los espacios citados para seglares, porque las entrevistas entre mundo y claustro
siempre tenian lugar junto a la reja de los locutorios o en momentos concretos junto
a la reja del coro. Ciertamente, existen determinados acontecimientos que por su
singularidad y excepcionalidad permiten a la corte traspasar los muros de la clausura
—por ejemplo la asistencia a un enterramiento o la presencia de un sefialado
prelado—, pero esto se realiza siempre de acuerdo con unas pautas protocolarias
marcadas por el visitador apostolico'”.

¢Se relacionaron algunas monjas con el poder politico y religioso? Sin duda: mujeres
como Mariana de San José y Aldonza del Santisimo Sacramento en Encarnacion, y
Margarita de la Cruz y Ana Dorotea de Austria en Descalzas departieron cara a cara
y epistolarmente con validos, patronos, nobles, nuncios y mecenas acerca de asuntos
relativos a la marcha de la politica y de la Iglesia, pero sin olvidar que en estos monasterios
existia una espiritualidad descalza y recoleta de hondo calado, y que se asumieron desde
los inicios las pautas dadas por Trento sobre la clausura.

Una tergiversaciéon continuada ha sido la creencia de que casi todas las mujeres
acudian a la vida consagrada de manera obligada, y que esta circunstancia, junto con
la procedencia social acomodada de las profesas, hacia que se reprodujeran en los
monasterios las formas de vida seglares. La realidad fue mucho mas compleja, porque st
la relajaciéon y abandono de la observancia es un hecho documentado, también es cierto
que la vida religiosa femenina traté de recuperar el espiritu de los inicios. Ciertamente, la
convivencia de monjas vocacionadas junto con otras aristocratas y viudas ilustres —que
trasladaban al monasterio un estilo de vida laical caracterizado por el lyjo y la relajacién
de la observancia— provocaba una mezcla de vivencias e intereses que giraban en torno
al misticismo, la frivolidad, la devocién, la milagreria, las farsas y, sobre todo, una vida un
tanto mediocre y rutinaria como consecuencia del estancamiento espiritual desarrollado
durante los siglos x1v y xv. Lejos quedaba la cultura religiosa que llevaron a cabo
importantes figuras femeninas de los siglos X1y X111

Sanchez Hernandez, 2018: 133-154.
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Las mujeres solo podian optar por el claustro o por el matrimonio —la mayor parte de
las mujeres rurales ni tan siquiera eso—, y el convento era el camino para aquellas cuyas
familias no disponian de dote suficiente para concertar un matrimonio. Las solteras eran
una rara avis: mujeres como Leonor de Mascarenas, el aya portuguesa de Felipe II, o
Luisa de Carvajal'®, que predico contra el anglicanismo en Londres, fueron la excepcion.
No todas las mujeres que profesaban lo hacian con plena vocaciéon religiosa, ya que
existen variadas causas, y muchas de ellas entremezcladas.

Las motivaciones de las mujeres para profesar pueden circunscribirse en siete grupos:
1) Mujeres que huian de matrimonios no deseados y de muertes seguras por embarazos
y partos, pues hay que tener presente que las monjas eran bastante longevas, al
verse libres de esta lacra, y de otros contagios, como las pestes, gracias al muro de
contencién que suponia la clausura. 2) Mujeres obligadas a profesar en contra de
su voluntad por razones familiares de dote. 3) Mujeres que profesaban después de
enviudar con el fin de mostrar a la sociedad cémo las viudas debian seguir una vida
retirada y recatada ante la falta de su marido. 4) Mujeres que fueron damas de reinas y
de nobles, cuya profesion religiosa era una soluciéon a su vida arreglada por su sefiora.
5) Las bastardas reales. 6) Nifias que eran enviadas a los monasterios por orfandad o
para ser educadas, que profesaban con el tiempo. 7) Mujeres que experimentaban una
sincera vocacion religiosa.

Lo que si esta claro es que la consagracién a la vida religiosa constituyd una interesante
posibilidad para que las mujeres ocupasen un lugar en los acontecimientos historicos,
porque mientras la casi totalidad de la poblacién femenina —salvo algunas excepciones
de reinas o aristocratas relevantes— ha permanecido en el anonimato de la historia,
las monjas podian acceder a una cierta formacioén intelectual que permitia, entre otras
cosas, la transmision escrita de su experiencia religiosa. La denominada escritura
conventual femenina permite la textualizacion de la conciencia individual y colectiva de
las mujeres de los siglos XvI y XvII, no cefiida exclusivamente al terreno de lo religioso,
sino ampliada a espacios politicos y culturales. Existen tres tipos de literatura espiritual
presente en los monasterios: las escrituras del alma, que son los diarios, las cuentas
de conciencia y las visiones; las escrituras de la memoria, que integran los registros,
las vidas ejemplares y las créonicas monacales; y las escrituras tisulares, que conectan
los monasterios con el exterior a través de los epistolarios. Veremos escritoras como
Mariana de San José en Encarnaciéon y sor Ana Dorotea de Austria en las Descalzas,
todas ellas radicalmente influenciadas por el modelo carmelitano impuesto por Teresa
de Jests, cuya espiritualidad estuvo muy presente en la corte'?.

www.bieses.net (Bibliografia de escritoras espafiolas. ss. xvi a xix).
Marcos Sanchez, 2019: 537-568.
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Asimismo, las Gltimas tendencias historiograficas han puesto de relieve el estudio de las
bibliotecas monasticas, sefialando la diferencia existente entre las lecturas de varones
y mujeres. El estudio de las bibliotecas de los monasterios citados son una elocuente
expresion de los usos lectores de las monjas, y por tanto de las mujeres en general, a lo
largo de cuatro siglos: un tanto por ciento importante de los fondos proviene de las reinas
y mecenas, y de las dotes que traen las profesas®.

El entramado corte/patronatos nos brinda la posibilidad de concluir que los
monasterios no eran un coto cerrado y aislado, sino enclaves religiosos y culturales
perfectamente integrados en la sociedad de los siglos xv1 y xvi. El hecho de que
sean fundaciones promovidas por la Casa Real implica que sus moradoras tienen la
posibilidad de relacionarse con Felipe II, Felipe III y Felipe IV; Lerma y Olivares;
el patriarca de las Indias, Francisco de Borja, y el cardenal Barberini; la casa de
Borja y la casa de Miranda; o los archiduques hijos de la emperatriz Maria, asi como
los Médicis. Por otra parte, son fundamentales las relaciones con las mujeres de la
familia real y de la corte. La convivencia entre Juana de Portugal, la emperatriz
Maria, Ana de Austria, Isabel Clara Eugenia, Margarita de la Cruz, Ana Dorotea de
Austria, y previamente con Catalina de Austria, en Descalzas, supuso un importante
vinculo entre Madrid-Viena-Lisboa. La convivencia de Margarita de Austria con
Mariana de San José, Luisa de Carvajal, la condesa de Miranda, y mas tarde la
relaciéon con la duquesa de Toscana en Encarnacion, reafirmaron los vinculos entre
Madrid-Londres-Florencia-Napoles.

Hay dos mujeres singulares, una profesa en las Descalzas Reales y otra estrechamente
relacionada con el monasterio de la Encarnaciéon, cuyas andaduras vitales tejieron redes
en la corte de los Austrias: sor Margarita de la Cruz y Luisa de Carvajal.

Margarita de Austria, de la Cruz (Viena, 1567-Madrid, 1633) era hija del emperador
Maximiliano Il y de Maria de Austria, una de las hijas de Carlos V, y una de las hermanas
de Felipe II. En 1580, sali6 de Praga en direcciéon a Madrid acompanando a su madre,
la emperatriz viuda. Ambas mujeres se instalaron en las Descalzas Reales el 13 de marzo
de 1581. Margarita estuvo destinada a ser la quinta mujer de Felipe II, pero ella decliné
el ofrecimiento, para profesar como clarisa coletina en el monasterio fundado por su
tia. Fue una monja que encarné en su persona, y en su forma de llevar a cabo la vida
religiosa, las caracteristicas que moralistas y confesores asignaban a este estado de mujeres
en sus tratados y en las vidas ejemplares de las profesas mas sobresalientes. Mujer de
arraigada vocacion religiosa, ingreso en el claustro por propia voluntad. Al pertenecer
a la familia real, disfrut6 de ciertos privilegios en el monasterio, como el tratamiento

Sanz Hermida, 1997: 133-235.
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de alteza real; una celda particular para ella; una asignacién monetaria legada por su
madre para su manutenciéon, cuando esto estaba prohibido en la regla; y la fundacién
de unas capellanias que la encomendaran a su muerte. Clemente VIII expidié un breve
el 12 de agosto de 1599, en el que expuso que quedase siempre absuelta de cualquier
excomunion, suspension, entredicho o sentencia eclesiastica, y que, en virtud de tener a
su persona serena, decretaba que no la eligieran nunca abadesa. A lo largo de su vida,
los distintos papas le otorgaron varios breves, en los que —aparte de enviar la bendicién
apostolica y de reconocer su valia y entrega como monja de clausura— le pedian una
labor de intercesion ante la corte espafiola para apoyar a la Iglesia, y una ayuda personal
para los sucesivos nuncios?'.

Sor Margarita no cultivd la escritura espiritual, como si hicieron muchas monjas
contemporaneas de su tiempo, integradas por los investigadores en el grupo de autoras que
ha dado lugar ala denominacién de «escritura conventual femenina de la Edad Moderna
en Espafia». Sin embargo, se conservan algunas cartas destinadas a personalidades de las
cortes europeas encaminadas a mediar en cuestiones matrimoniales. Su vida se conoce
gracias al relato escrito por su confesor Juan de la Palma, que mas que una biografia
hace una hagiografia que encaja a la perfeccion en el esquema de las descripciones de
las monjas modélicas: podria definirse como un aparato propagandistico encaminado a
difundir las virtudes de esta mujer, en aras de ser elevada a los altares. La otra biografia
conocida de Margarita, que practicamente es un calco exacto de la citada de Palma, es
la compuesta por Palafox y Mendoza. Ella fue, junto con la emperatriz Maria, una de las
grandes defensoras de la proclamacién del dogma de la Inmaculada Concepcidn, tal y
como se manifiesta en el programa iconografico de la capilla de Guadalupe del madrilefio
monasterio, que mandé construir como homenaje a su afan inmaculista su pupila mas
querida: sor Ana Dorotea de Austria. Muri6 el 5 de julio de 1633, y fue enterrada en el
coro de las monjas, a los pies del sepulcro de su madre. Su aportacion personal a la vida
religiosa conventual se conoce fundamentalmente por el libro de oraciones que mand6
Imprimir para ser observado durante todo el afio en las Descalzas.

Luisa de Carvajal nacié en Jaraicejo, Caceres, el 2 de enero de 1566 y murié en Londres
el 2 de enero de 1614. Siempre me ha llamado la atencién la enorme atraccién que
ha ejercido la figura de Luisa de Carvajal en las investigadoras norteamericanas. Esa
misionera afincada en Inglaterra para combatir el anglicanismo —que rechazé el
convento y el matrimonio con el fin de liberarse de los controles impuestos a las mujeres
de su tiempo— pudo desarrollar esa vida tan excepcional gracias a sus origenes y a
sus posteriores contactos familiares y sociales. Su autobiografia da a conocer su vida
en Espafia, pero es la correspondencia lo que ilumina la segunda parte de su existencia

Sanchez Hernandez, 2018: 133-154.
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que transcurrié en Inglaterra. Carvajal cre6 una red social gracias a las cartas en las que
reflejaba sus proyectos religiosos y politicos: escribié a los jesuitas; a Magdalena de San
Jerénimo, que acompanaba a Isabel Clara Eugenia —he aqui una importante conexién
con la corte de Bruselas y su entramado conventual—; a la condesa de Miranda; y a la
fundadora de la Encarnacién de Madrid, Mariana de San José, entre otros, que fue la que
reclamo su cuerpo para depositarlo en el relicario de su monasterio. Juntamente con las
epistolas, Luisa intercambi6 objetos como estampas, reliquias y libros?.

Para culminar esta semblanza, me gustaria asomarme a algunos espacios monasticos
creados especificamente por mujeres.

- Elrefectorio. Es el lugar en el que la comunidad se retine para comer. En ambos monasterios
tiene una planta rectangular presidida por un crucifijo y un lienzo que representa la Ultima
Cena. Los asientos son bancos corridos que se adosan en los muros con las mesas exentas
y fijas dispuestas en la parte delantera, de forma que las comensales solamente ocupan el
espacio comprendido entre el muro y los asientos. La mesa de la cabecera esta reservada
a la prelada y los cargos principales del monasterio, que disponen de una campana de
mano para indicar el comienzo y la finalizacién de las colaciones. En uno de los lados de
la estancia se ubica un pulpito al que se accede por una escalera lateral, donde se coloca la
lectora que va a leer durante la comida, que era en silencio. Las comunidades disponian
de plato o escudilla, cuchillo, cuchara, vaso y servilleta, porque en la vida religiosa no eran
frecuentes los manteles. Asimismo, hay otra serie de utensilios complementarios de barro,
estano y cobre como jarras, fuentes, tazones, saleros y pimenteros, y las mancerinas para
las jicaras de chocolate®

- La sala capitular. Es una de las principales estancias de cualquier monasterio, y debe
su nombre a la celebracién de los capitulos de la comunidad con motivo de la eleccion
de cargos, la revisién de constituciones, y las cuestiones relacionadas con el gobierno
conventual; asimismo, era el lugar donde las novicias eran despojadas de las ropas seglares,
para vestir el habito monastico, y se les cortaba el cabello. Solia estar decorada con unos
sencillos bancos con una presidencia en el testero: en ella se colocaban obras de arte de
gran valor para la comunidad: en la Encarnacién estaba presidida por el Cristo yacente de
Gregorio Fernandez, hoy en la sala de esculturas del museo monacal. La sala de Descalzas
brinda escasas noticias sobre su decoracién, solamente los inventarios realizados entre 1900
y 1961 resefian diferentes montajes en su altar. En 1961, coincidiendo con la apertura al
publico del monasterio, aparecen por primera vez un grupo de esculturas en la sala, para
que el publico pudiera contemplar algunas de las obras de mas calidad del convento.

Rhodes, 2000; Cruz, 2014; Sdnchez Herndndez, 2022a.
Sanchez Hernandez, 2016a: 251-278.
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Lo realmente original son las paredes que presentan catorce escenas de la Vida de
San I'rancisco, 6leos sobre lienzo, que se integran en la decoracién mural de z6calos,
inscripciones y columnas. Sobre la puerta de entrada, también en pintura mural, la
religiosa crucificada. Los catorce lienzos de la Vida de San Francisco son obra anénima
del siglo Xv1, con una factura muy primitiva, y en todo caso anterior a la de la sala,
circunstancia que induce a pensar que se trata de una obra procedente de otro lugar
y reutilizada. Es posible que estas pinturas formaran parte de una gran sarga, en la
que a modo de retablo se distribuyeron las escenas; posteriormente fueron recortadas
y adecuadas al espacio disponible en la sala capitular. El objetivo de la colocaciéon es
eminentemente ignaciano, ya que sigue las recomendaciones hechas por el santo en
sus ejercicios para meditar: «Para hallar mayor facilidad en la meditacién se pone una
imagen que represente el misterio evangélico, y asi, antes de comenzar la meditacion,
mirara la imagen».

Las dos mujeres de la casa de Miranda ejercieron un patrocinio personal en la
Encarnacién: Aldonza y Maria. Aldonza de Zufiga fue la segunda priora de la
Encarnacién. Era hija de Maria de Zuniga Avellaneda y Bazan, y Juan Lopez de Zaniga
Avellaneda y Bazan, primer duque de Pefiaranda de Duero, grande de Castilla, y virrey
de Napoles y Catalufia. Tomo el habito el 18 de marzo de 1611, el velo el 25 de marzo
de 1612, e hizo la profesién solemne el 25 de marzo de 1612. Murié en 1648 a los
60 anos. Ostento los cargos de tornera mayor, consultora y subpriora: fue priora entre
1638 y 1648. Su madre, Maria de Zuaiiga, tuvo una estrecha relacién con las claustrales
de la Encarnacién. Era hija de Pedro de Zuniga Avellaneda y Bazan y Juana Pacheco
de Cabrera; fue la sexta condesa de Miranda del Castafar, entre sus muchos titulos.
Se cas6 con su tio carnal, Juan Lopez de Zuniga Avellaneda y Bazan, primer duque
de Pefiaranda de Duero, grande de Castilla, y virrey de Napoles y Cataluia. Maria es
heredera del papel desempefiado por las nobles castellanas en la promocién artistica de
la Edad Moderna. Aldonza fundé en el claustro bajo la capilla del cordero, presidida por
el cuadro realizado por Juan van der Hamen en 1625, representando la Visidn del cordero
mistico por los 24 ancianos, segun el texto del Apocalipsis de San Juan. En el centro de la
composicién se contempla la imagen de Aldonza como mecenas de la capilla: no se trata,
como dijo William Jordan, de un homenaje a Mariana de San José hecho por la condesa
de Miranda, sino de una iniciativa personal de su hija que interpreta el texto joanico
como compendio de la salvacién. Dofia Maria fund¢ la capilla del Loreto, contigua a la
de su hija en el claustro bajo, presidida por la Virgen de este nombre, que es una de las
advocaciones de la Casa de Austria. Ambas capillas se comunican por el ventanuco del
confesionario: las penitentes se colocan en el Loreto, mientras que el confesor se ubica
en el Cordero®.

Sanchez Hernandez, 2020: 143-169.
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Una de las piezas mas entrafiables del convento, es, sin duda, la miniatura de madera
policromada que representa a La Virgen de la Paz con el Nifio, obra espanola del primer
tercio del siglo xv1, y localizada en la cocina grande en un pequefio altar compuesto por
un baldaquino dieciochesco de madera tallada y policromada. La devocién a Nuestra
Sefiora de la Paz estd muy arraigada enla Encarnacién, por ser laimagen que Mariana de
San José llevaba a todos los conventos que fundé de la recoleccién femenina agustiniana,
por eso, esta Virgen también es conocida con el nombre de La Fundadora. Es una de las
manifestaciones mas claras de la interacciéon de lo religioso en la vida cotidiana, porque
qué mas cotidiano que la alimentacion.

Finalmente, el periodo fundacional se refleja nitidamente en un espacio altamente
singular: el relicario. La lipsanoteca monacal se caracteriza por ser un ambito
creado por y para mujeres. Es de sobra conocida la practica de la Casa de Austria,
y especialmente de sus mujeres, de dotar grandes estancias destinadas a albergar las
reliquias mas relevantes de la cristiandad. La mayor parte de los relicarios y reliquias
proceden del oratorio privado que Margarita de Austria tenia en sus aposentos del
alcazar de los Austrias; la reina, que en un principio habia legado estas piezas a la
compaiiia, revoco su decisiéon y decidié que pasaran a su fundacién. Fue Mariana de
San José la que exigié al patriarca de las Indias —capellan mayor real— y al conde-
duque de Olivares, en sendas cartas, el traslado del citado oratorio al monasterio, y
fue Aldonza de Zuniga, siendo subpriora de la comunidad, la encargada de ordenar
y engalanar los contenedores llegados de palacio y de otros donantes. La primera
descripcién que existe sobre esta pieza fue redactada por la cronista de la comunidad,
Isabel de la Cruz en 1629, que mas tarde copiaria Luis Mufioz en su obra sobre la
Encarnacién de 1645. Destacan varias reliquias donadas por la condesa de Miranda;
las obras devocionales montadas en marcos y altares de mosaico florentino, que enviaba
la duquesa de Toscana a su hermana la reina Margarita para su oratorio privado, y que
luego pasaron al monasterio; y el sarcéfago con los restos de Luisa de Carvajal traidos
desde Londres en 1615, que descansa en la pared del lado de la huerta®.

Sanchez Hernandez, 2016b.
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Introduccion!

Todas las ordenes religiosas emplearon el agua en la liturgia y para el consumo,
aunque el Cister dio a este elemento una utilidad econémica caracteristica®. Estos usos
generaron estructuras hidraulicas que cada casa fue completando y modificando segin
sus necesidades, su emplazamiento y los recursos disponibles. Habia grandes diferencias
en este sentido entre monasterios urbanos y rurales’, y entre las ramas masculina y
femenina de la Orden. Este trabajo expone el alcance de dos usos del agua: la liturgia y
la higiene, tomando como ejemplo el monasterio de Las Huelgas, fundado por Alfonso
VIII y Leonor Plantagenet en la década de 1180 al suroeste de la ciudad de Burgos, en
la llanura aluvial del Arlanzoén.

Los usos del agua pueden estudiarse a escalas macroespacial o territorial; mesoespacial
o relativa al paisaje inmediato del monasterio; y microespacial, donde se incluyen los
elementos hidraulicos en el edificio claustral y el coto. Esta Gltima incluye dos redes de
abastecimiento: la interna, de agua potable, y la externa, de agua no potable, con una
estructura semejante: captacion, conduccién, distribucidn, almacenaje y evacuacion®.

1. El sistema hidraulico del monasterio de las Huelgas

Las Huelgas conté desde su fundacién con una infraestructura hidraulica suficiente para
cubrir las necesidades de la comunidad, que fue evolucionando con los cambios internos,
la coyuntura externa y su uso continuado (Figura 1). El monasterio tiene dos claustros:
Claustrillas, de finales del siglo x11, y San Fernando, del siglo xm®. Si el complejo de
Claustrillas fue en origen el centro de un monasterio autbnomo, tuvo que disponer
de un sistema hidraulico propio, pero si el conjunto se planifico de forma conjunta, el
abastecimiento a ambos claustros tuvo que ser comun, y asi quedo finalmente configurado
en la Baja Edad Media.

Este trabajo e investigacidon han sido realizados en el marco de mi tesis doctoral, financiada por la
Fundacion Juanelo Turriano.

Coppack, 2006: 189; Bond, 1989: 84; 1996: 467; 2001: 114, 117-118; Magnusson, 2003: 11, 14; Rouillard,
1996:379; Benoit, 1994: 378; 1996: 478-482; Jorge, 2012: 67-68; Hoffmann, 1996: 143; Berthier, 2012: 51.

Bond, 1989; 1993: 43-73.

Sobre este cenobio: Rodriguez, 1907; Agapito, 1908; Alonso Abad, 2007; Alonso Alvarez, 2009; Abella,
2016; Carrero, 2004; 2014a: 117-132; 2014b.

Mascarenhas, Abecasis y Jorge, 1996; Armelle, Wabont, Pressouyre y Benoit, 1996; Jorge, 2012; 2018;
Lopez, 2012; Benoit y Rouillard, 2012; Bond, 1989; 1993; 1996; 2001.

Sobre la construccion de Las Huelgas: Abella, 2016; Alonso Abad, 2007; Hernando, 1992.
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FIGURA 1. Sistema hidraulico interno y externo del monasterio de Las Huelgas de Burgos (segiin la arquitectura
de 1922). Fuente: Elaboracién propia con Google SketchUp.

1.1. Hidraulica interna

- Captacion. Elagua potable se tomaba en dos manantiales amedio kilometro del monasterio:
el de San Zalés, al sureste, y el del Arenal, incorporado para dar servicio a la parte oeste
—dependencias reales, de las infantas y viviendas del compas—’. La captacién de San
Zalés tenia una arqueta que recogia el agua de distintas surgencias, almacenandose a
continuacién en un depdsito que regulaba el flujo®. La captacién y arqueta del Arenal

" Archivo General de Palacio (desde ahora: AGP), Patronatos Reales (desde ahora: PR), Huelgas y Hospital
del Rey (desde ahora: Hy HRJ, Pls. 1712, 1713, 1714; Agapito, 1908: 83; Abella, 2016: 1201-1205, 1226,
1228, 1229: Alonso Abad, 2007: 350, 372-373; 2012: 51-52; Carrero, 2004: 709-711.

Se reconstruyeron en la década de 1920 por su mal estado e ineficacia. (1920) AGP, PR, H y HR, Caja
104, Expdte. 2, Cuadernillo 3, fols. 2v-5r; (1884) Expdte. 2. Proyecto de abastecimiento de aguas al Real
Monasterio de Las Huelgas, Doc. 1, fols. 4v-év, 8r.
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u %, u i uni i 1
fueron remodeladas en 1923°. Esta agua, perteneciente a la comunidad'’, nacia en tierras
que originariamente también le pertenecian: la primera mencién al terreno de San Zalés

data de 1232'".

- Conduccion. Las dos conducciones mencionadas'? fueron reformadas a finales del siglo
x1x"?, cuando tanto las monjas como los vecinos del barrio de Las Huelgas advirtieron
que el agua no llegaba a las fuentes ptblicas del Compas y a la clausura por el mal estado
de la tuberia de ceramica, que atravesaba terrenos de labor y se encontraba a apenas 30
cm bajo la superficie, lo que provocaba roturas y filtraciones de agentes nocivos'.

- Distribucion. La conduccion de San Zalés daba servicio a la fuente de la plaza del Juego
de Bolos y a un abrevadero®. Era una estructura dependiente cuyos vestigios se aprecian
en la fabrica exterior de la tapia del monasterio. Tras ingresar en la clausura, abastecia
la fuente del Cementerio (distribucién), de cronologia desconocida'®. Es probable que
hasta que finaliz6 la construccion de las dependencias de San Fernando, la comunidad

(1923) AGP, PR, Hy HR, Caja 104, Expdte. 2, Reparacion del viaje del Arenal, fol. 1r.

AGP, PR, Hy HR, Caja 2464, Expdte. 14, Doc. 2, fol. 1v.

Archivo del Palacio Real (desde ahora: APR], Caja 183, Expdte. 6; edit. Lizoain, 1985b, Doc. 269, p. 22;
Rodriguez, 1907: 37; AGP, PR, Hy HR, Caja 137, Expdte. 21, s/fol.

(1232) APR, Caja 183, Expdte. 6; edit. Lizoain, 1985b, Doc. 269, pp. 21-23. En 1430 «fizo el monasterio
agisar e alimpiar el canno de la plaza de los clérigos». Archivo Histérico de la Nobleza (desde ahora:
AHNob), Frias, Caja 388, Doc. 1, fol. 33v. Seguramente se refiera al Compas de Adentro, quiza ya
abastecido desde el Arenal. Sobre este espacio: Abella, 2016: 1201-1205; Camara, 1987: 337-338;
Agapito, 1908: 83; Alonso Abad, 2007: 372-373; 2012: 51-52; Carrero, 2004: 711. Otras referencias a la
reparacion de canalizaciones: (1435) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 2, fol. 42r

(1870) AGP, PR, Hy HR, Legajo 12, Expdte. 15. Comunicacion del Administrador de Las Huelgas consultando
acerca de obras en la caneria de aguas; (1893) Legajo 66. Conduccion de aguas a las fuentes del Patronato;
(1922) Caja 2464, Expdte. 14, Doc. 1. Carta del Administrador al conde de Aybar, sobre la disputa por la
ausencia de agua en las fuentes del barrio de Las Huelgas.

Archivo Histérico Municipal de Burgos (desde ahora: AHMBJ, Archivo General (desde ahora: AG), Fondo
Municipal (desde ahora: FMJ, Aguas (desde ahora: A) 2-281; 2-1090; AGP, PR, Hy HR, Caja 137, Expdte.
21, s/f; Legajo 42; (1884) Caja 104, Expdte. 2. Proyecto..., Doc. 1, fols. 1r-4v, 13v; Caja 104, Expdte. 2,
Cuadernillo 1, fols. 1r-2v; Cuadernillo 3, fols. Tr, 3r-3v, 6r; (1911-23) Caja 2464, Expdte. 14. Servicio
publico de aguas en el barrio de Las Huelgas..., Doc. 1, fols. 1r-5r; Doc. é, fols. 1v-2r; Doc. 7; Doc.
8, fols. 1r-2r; (1923]) Caja 104, Expdte. 2, Reparacion..., fols. 1v-2r; Expdte. 2, Cuadernillo 2, fols. 2r-2v.
AGP, PR, Hy HR, Caja 2464, Expdte. 14, Doc. 1, fol. 2v; Doc. 2; Doc. 6, fols. 1r-1v; Doc. 7; (1884) Caja
104, Expdte. 2. Proyecto..., Doc. 1, fols. 1r-1v; (1872) Caja 137, Expdte. 21, fol. 1r. Reclamacién presentada
por el Ayuntamiento de Burgos sobre las fuentes de Las Huelgas; (1872) fol. 2r. Carta al Sr. Don Alejandro
Aced y Arana. [1875] Legajo 20, Expdte. 7. Expediente sobre rotura de algunas cafierias de las fuentes y su
composicion; Alonso Abad, 2007: 200.

AGP, PR, Hy HR, PL. 1713.
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tuviese acceso al agua en la fuente de las Claustrillas, abastecida desde el este!’. Tras
la construccién del complejo de San Fernando, se habria incorporado la fuente del
cementerio, punto intermedio para distribuir el agua hacia las Claustrillas por la esquina
noreste, y hacia San Fernando tras atravesar el locutorio, antiguo paso hacia la huerta'®,
donde se desconoce si hubo una fuente medieval, si bien en 1430 ya se documentan
canalizaciones'. Posteriormente, la conduccién proseguia hacia las cocinas. Ya en el
siglo XIX se afladi6 a la red la fuente del Patio del Principe, y posteriormente abastecia
la del Jardin de la Abadia®. En la segunda mitad del siglo xvi1 se sumo la fuente de la
sacristia, abastecida por un tercer ramal desde la fuente del cementerio?'.

La conduccion del Arenal ingresaba por la tapia sur de la huerta?. Se desconoce su fecha
de incorporacién y su trazado original, pues da servicio a una zona muy transformada®.
Antes de la reforma de 1923, iba a la fuente del Patio de la Infanta, a la del Compas (siglo
Xvi) y a la cocina conventual, reservandose finalmente para dar servicio a esta tltima
estancia®!, mientras que la conduccion de San Zalés fue modificada para ir a las fuentes
del Compas y de la Infanta, realizando un recorrido circular por el exterior?.

Eltrazado de la conduccion se aprecia en la reforma de 1922: AGP, PR, Hy HR, Pls. 1712, 1714. La fuente
de este claustro seguramente se corresponda con «la fontezilla de la abadesa» o «fuente del abbadesa
de su casa». (1435) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 2, fol. 39v; (1472) Doc. 4, fol. 97v. Otras referencias:

(1472) «Jueves, XXIII de otubre, a Juan de Herrén que andudo aderecar los cannos de la fuente que fezia
agua, doze maravedis». Doc. 4, fol. 97v; (1472) «se conpré para fazer betUn para la fuente dos libras de
azeyte e cal e estropaio e sosas, que costd todo quarenta e ocho maravedis». fol. 98r.

Rodriguez, 1907, Vol. II: 259-260; Abella, 2016: 811-812, 821; Carrero, 2014a: 127-128; Alonso Abad,
2007: 314. (1430) «cannos en la vodega en la rueda»; (1430, agosto) «a tres omnes [que alndudieron a
adobar los dichos cannos en el parlator». AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fols. 39r, 40r.

Se pagd «a tres omnes que abrieron los cannos a do mora la sopriora e en el erbolario, a ocho maravedis
cada uno, que montan veynte e quatro maravedis», y «a Sancho Ferrandez, servillero, que labré en los
cannos en el erbolario, veynte e cinco [borroso] omnes que le ayudaron [...], e costaron tres celemines
de carbén para rretyr el estanno tres maravedis». (1430) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fols. 39v-40r.
(1884) AGP, PR, Hy HR, Caja 104, Expdte. 2. Proyecto..., Doc. 1, fols. 1r-1v.

Véanse las fotografias: AHMB, AG, Coleccién Grafica (desde ahora: CGJ, Coleccion Fotografica (desde
ahora: CF), FO-28717; FC-3981; FO-28719. Y los planos: AGP, PR, Hy HR, Pls. 1712, 1713, 1714; Abella,
2016: 784, 787-790; Alonso Abad, 2007: 185, 302; Rodriguez, 1907, Vol. Il: 256; AHPB, PN, 3083, cit.
Camara, 1987: 340.

(1923) AGP, PR, Hy HR, Caja 104, Expdte. 2, Reparacion..., fols. Tr-1v.

AGP, PR, Hy HR, Caja 104, Expdte. 2, Cuadernillo 3, fols. 6v-7r.

(1923) AGP, PR, Hy HR, Caja 104, Expdte. 2, Reparacion..., fols. Tr-1v; Pls. 1712, 1713.

(1884) AGP, PR, Hy HR, Pls. 1712, 1713, 1714; Caja 104, Expdte. 2. Proyecto..., Doc. 1, fols. 9v-10r.
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- Evacuacion. El agua de San Zalés, una vez empleada en las dependencias al sur, se
evacuaba en «la Esgueva», uno de los ramales de la conduccion externa®, que
seguramente abastecia las dos letrinas documentadas en los Libros de Mayordomia del siglo
XV y en un plano de 1920. Ademas, la enfermeria debia contar con unas privadas y, si se
ubicaba en el pabellén oeste de las Claustrillas?’, es probable que estuviesen emplazadas
sobre «la Esgueva». En el siglo Xv habia una enfermeria para la comunidad® y otra
para las legas®. Ademas, la abadesa disponia de casa con servicio propio®, aunque se
desconoce si compartia alguna estancia con la enfermeria®'. Por otro lado, si el dormitorio
se encontraba sobre la sala de monjas, en el pabellon este de San Fernando®, es probable
que las letrinas comunitarias se hallasen en su extremo, accediéndose a los puestos desde
el dormitorio y encontrandose «la Esgueva» en el inferior®. El agua del Arenal, tras
abastecer el patio de la Infanta y el Compas de Adentro, se evacuaba (antes de 1920), en
el ramal norte de la conducciéon externa®.

AGP, PR, Hy HR, Caja 594, Expdte. 12; Archivo del Monasterio de Las Huelgas de Burgos (desde ahora:
AMHBY, Libro de Caja, Memoria de los trabajos ejecutados desde el 3-noviembre-1888 a finales de 1889);
Abella, 2016: 395-398; Alonso Abad, 2007: 211-214. (1430) «las canales del sanolbador, por do va el agua
a la salzeda del mayordomo». AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fol. 3%v.

Pablo Abella sugiere que la sala principal de la enfermeria se encontraba en el pabelldn norte de las
Claustrillas. Abella, 2016: 1144-1147, 1193; 2013: 116-118; Carrero, 2014a: 117, 119, 122-123, 125. Sin
embargo, no es practico por la ausencia de agua: al este, las letrinas podrian desarrollarse en el extremo
del dormitorio, sobre la conduccidn externa, y disponer de agua corriente de la fuente del claustro. En
todo caso, palacio abacial y enfermeria debian encontrarse en el entorno de las Claustrillas. Sobre las
enfermerias de los monasterios: Bell, 1998; Hall, 2004; Gilchrist, 2020: 71y ss.

Sobre la enfermeria en el siglo xv: (1430) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fol. 42r; (1435) Doc. 2, fol. 42v;
(1472) Doc. 4, fol. 97v. Sobre las dependencias de la enfermeria de Las Huelgas: Abella, 2013: 117-119;
2016: 1189. Con certeza, este espacio contaba con un refectorio o «refitor» en 1435. AHNob, Frias, Caja
388, Doc. 2, fol. 42v. Las cubiertas y suelos del pabelldn se reformaron en 1472: Doc. 4, fol. 98r.

(1472) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 4, fol. 91r.

(1435) «Este dia [jueves, xv dias de setiembre], costé una tabla grande para unas privadas en casa de la
abbadesa, que fizo nuevas, quinze maravedis». AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 2, fol. 41v.

Carrero, 2014a: 117. La «casa de la sefiora abadesa», en el siglo xv, disponia de corral, huerta, fuente,
etc. (1435) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 2, fols. 40r-40v, 41v; (1472) Doc. 4, fol. 97r-97v.

Abad, 1998: 232; Abella, 2016: 774; Alonso Abad, 2007: 319; 2012: 49. En 1430 se hizo una obra en «el
dormitor de las monjas». AHNob, Frias, C. 388, Doc. 1, f. 42r.

(1472) «Este dia, a tres obreros que echaron tierra de las dichas casas e alinpiaron el camino por do
van a las privadas que se cerré quando derribaron la casa de Moreno donna Ysabel de Porras». AHNob,
Frias, Caja 388, Doc. 4, fol. 90v. Otra referencia a las letrinas, a las que se accedia desde las Claustrillas,
es de 1856: «se ha reconstruido toda la escuadra de la cubierta del claustro viejo, llamado Claustrilla
y cubierto el paso a los comunes alli inmediato, levantando un trozo de pared que estaba arruinado».
Informe: AGP, PR, H y HR, Caja 594, Expdte. 12, cit. Abella, 2008: 53. Los planos de 1922 recogen un
paso en paralelo al jardin de la Abadia: la «entrada a las necesarias del parque». AGP, PR, Hy HR, Pls.
1713, 1714.

AGP, PR, Hy HR, Caja 2464, Expdte. 14, fols. Tr-1v.
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1.2. Hidraulica externa

- Captacion. Era un azud pasado en puente de Santa Maria, a 1,3 km del coto®,
que fue el origen de muchos pleitos contra el concejo de Burgos, en los que la
Corona tendié a favorecer al monasterio®. Se menciona por primera vez en
1232, y de nuevo en el siglo xv¥’. En 1674 se determin6 que la comunidad podia
tomar el agua de los dos primeros ojos del puente durante una serie de horas,
para lo que existia una compuerta que permitia cerrar el cauce y vaciarlo para
limpiarlo o repararlo®™. Esta infraestructura existi6 hasta la década de 1970%.

- Conduccion. Recogida en la documentaciéon como el «calge de los molinos que ua por
medio», «el arroyo que ua a los huertos», «el calge de los molinos de la puerta» (1232),
el «calge que corre»* o el «arroyo de la regadera del monasterio de Sancta Maria la
Real» (1253)", era un canal abierto superficial que, ademas de dar servicio a los molinos
y huertas del coto monastico, irrigaba las plantaciones de los propietarios del entorno,
que establecieron conciertos para repartir el agua: entre molineros y hortelanos en
1666%, y entre regantes en 1674*. El cauce, tras pasar bajo el pontén de la Infanta
—mencionado por primera vez en 1430 y sobre el que la abadesa colocé escudos en
1958—*, se hacia subterraneo cerca del Carmelo descalzo®, volviendo a superficie
hasta el barrio de Las Huelgas®.

(1960) AHMB, AG, FM, Obras Publicas (desde ahora: OPu), AD-640/5; CG, CF, FC-4001; (1892) CG, CF,
FC-2710; (1893) CF, FC-1813; (1970-1980) CG, CF, FO-28346; FM, OPu, 18-4101.

(Enrigue 11, 1396) AMHB, Legajo 5, N° 158, en Pefa, 1991, Doc. 484, pp. 238-241; (Juan 11, 1437) Legajo
23, Doc. 867; AHMB, AG, FM, Seccién Histérica (desde ahora: SH), HI-0755, fol. 29r; (1477) AMHB, Legajo
30, Doc. 870; (1577) Legajo 23, Doc. 876; (1723) AHMB, C1-8-8/5; (1738) AMHB, Legajo 23, Doc. 873;
(1741) Legajo 23, Doc. 876; (1740) AHMB, AG, FM, SH, HI-1838; (1842) Aguas, 2-50; (1863) 2-98; (1870)
AGP, PR, Hy HR, Legajo 12, Expdte. 10; (1880) AHMB, AG, FM, Aguas, 2-244; (1881) 2-303; Alonso Abad,
2007: 113-114, 187, 207.

(1232) «la presa del monesterio; de cuesta, rio Arlancén». AGP, Caja 183, Expdte. 6, edit. Lizoain, 1985b,
Doc. 269, pp. 21-26. (1430) «Viernes, veynte e ocho dias de jullio, a XII omnes que tomaron agua a la
puente de Santa Maria, a ix maravedis cada uno». AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fol. 39v.

(1674) AHMB, AG, FM, SH, HI-0755; (1683) HI-860.

AHMB, AG, FM, Obras Particulares (desde ahora: OPar], 17-15015; OPu, AD-641/15.

AGP, Caja 183, Expdte. 6, edit. Lizoain, 1985b, Doc. 269, pp. 21-26.

AMHB, Legajo 12, N° 391-2, edit. Lizoain, 1985b, Doc. 436, pp. 229-230. En el siglo xv también hay
referencias a su reparacion: (1430) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fols. 40r, 41r; (1435) Doc. 2, fols. 39r, 41r.
Casado, 1987: 205-206; Camara, 1987: 337.

AHMB, AG, FM, SH, HI-0755, fol. 12v. Se crearon comunidades de regantes en 1879 y 1935. AHMB, AG,
FM, Seccién Facticia (desde ahora: SF), C-19-B/2; OPu, 18-2702.

(1430) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fols. 37r, 38r, 40r; (1435) Doc. 2, fol. 34r; (fin S. XVI) Garcia, 1942:
14; (1855) AHMB, AG, FM, OPu, 18-793; (1861) Aguas, 2-374; (1876) OPu, 18-844; (1877) 18-834; (1879)
Aguas, 2-313; (1880) 2-241; (1958) OPu, 18-785; Alonso Abad, 2007: 202.

AHMB, AG, FM, SH, HI-860.
Rodriguez, 1907: 34; AGP, PR, Hy HR, Pls. 1713, 1714.



= Dustribucion y evacuacion. Al llegar al arco del Amparo, el cauce se dividia en tres ramales.
El primero de ellos rodeaba el monasterio por el norte, pasando tras las casas de la
actual calle Alfonso VIII, accionando el pisén del Compas, abasteciendo a las casas del
Compés de Adentro, con algunos lavaderos?, el molino y la huerta conventual vy, tras
abandonar el coto por la esquina noroeste, surtiendo el recinto del Hospital del Rey*.
El segundo tramo, «la Esgueva», ingresaba por la esquina sureste, pasado el lavadero,
y recogia su sobrante. Recorria la zona sur del monasterio de este a oeste, pegado a
la tapia, recibiendo el agua de la evacuacién interna y seguramente pasando bajo las
letrinas, para posteriormente salir hacia el sur, antes de llegar a la huerta conventual,
y unirse con el tercer ramal*. Aun quedan restos bajo los pabellones adosados a la
tapia. Se trataba de un canal abierto de mamposteria y seccion cuadrada. Por tltimo, el
tercer tramo rodeaba el monasterio por el sur y abastecia la zona oeste, donde pasaba
a llamarse «de la Renta Grande»™.

= Elementos asociados. Dentro del valle horticola del Arlanzon®, el monasterio poseia varias
huertas, algunas abastecidas por su sistema hidraulico externo, tal como se dispuso en
época fundacional y Enrique III reiter6 en 13962 La huerta menor estaba surcada
e irrigada por el cauce norte, y, segin el apeo de 1232, «es dentro de las puertas del
monesterio he es cerca del muro en que son los molinos que mand6 fager la infant»*.
En 1430 figura como «huerta de las freiras»™ y «tiene su molino»™ harinero para

AMHB, Libro de Caja, 1888-1889, Santiago Fernandez Cano, Admin., cit. Alonso Abad, 2007: 381, nota
623.

Vuelo Americano B (1956-1957). Véase Instituto Geografico Nacional ([desde ahora: IGN], Plan Nacional
de Ortofotografia Aérea (desde ahora: PNOA] Histérico: https://pnoa.ign.es/pnoa-historico (consultado
el 13/03/2021). Alonso Abad, 2007: 187-188; Garcia, 1942: 15.

Alonso Abad, 2007: 319. Agradezco a Madre Julia (monasterio de Las Huelgas de Burgos), esta
informacion.

Planimetrias MTN 50 (12 Ed.). Fuente: http://centrodedescargas.cnig.es/ [consultado el 29/05/2022).
Casado, 1987: 138.

AMHB, Legajo 5, N° 158, edit. Pefia, 1991, Doc. 484, pp. 238-241. En 1232, el monasterio tenia la huerta
mayor, la huerta de dentro, la de la juderia, la del barrio de la Vega, la de Domingo Rinal y el Parral.
APR, Caja 183, Epx. 6, edit. Lizoain, 1985b, Doc. 269, pp. 25-26. Ademas, tenia otras cerca del Hospital
del Rey: (1213) AMHB, Legajo 12, Doc. 361, edit. Lizoain, 1985a, Doc. 114, pp. 183-184; en el barrio de
la Vega: (1260) AMHB, Legajo 12, Doc. 391/11, Lizoain, 1985b, Doc. 517, pp. 352-353; AMHB, Legajo 12,
Doc. 391/29, edit. Lizoain, 1985b, Doc. 518, pp. 354-355; y en el barrio de San Juan: (1396) APR, Caja
3050, Doc. 10, edit. Pefa, 1991, Doc. 496, pp. 267-274. En 1430 y 1435 se hace alusion a las huertas
mayor, menor, juderia/casas de suso, camino del Gamonal, Per Adam, Pie de Perro, Girén, Sabucos,
Maestre Baly, Pesquera y Sero; y en 1472 figuran todas menos la del Girdn, Maestre Baly y del Sero.
AHNob, Frias, Caja 388, Docs. 1-4; Casado, 1987: 141.

APR, Caja 183, Expdte. 6, edit. Lizoain, 1985b, Doc. 269, p. 26.

(1430) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fol. 37r.

(1430) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fol. 37v.
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el servicio de la comunidad®; en 1435 aparece como «huerta de dentro»®” o «de las
rragiones»™. En el siglo XIX estaba arrendada, y los hortelanos residian en el compés™.
Los Libros de Mayordomia también mencionan la «huerta de la abadesa»®, seguramente
ubicada en la zona sur. Por Gltimo, cabe mencionar el «herbolario» o claustro de San
Fernando, en cuyo jardin se cultivarian plantas medicinales®.

Las dos industrias abastecidas por la conduccion externa eran el piséon del Compas y un
molino harinero®. Segun el apeo de 1232, habia «otra casa que mandé fager la intant
dona Constantia ena huerta, en que ha II ruedas, para moler el pan del monesterio», el
unico molino que no estaba arrendado®. Fue edificado entre 1222 y 1232%, y en 1235
figura como molino de la infanta®. El 12 de mayo de 1430, tres hombres trabajaron «en
la huerta que tiene su molino»®, y el Catastro de Ensenada recoge que «el combento de Las
Huelgas tiene un molino de una rueda con su casa y pajares dentro de su compas, que
sirve al que abastece a su comunidad, y se regula y renta al afio en mil reales de vellén»®’.
Por su parte, el molino del Compas figura por primera vez en 1232: «otra casa a la
puerta, que mando renouar la infant, en que ha tres ruedas, a la puerta del monesterio»®.
Estaba adosado al torreén de entrada, tenia una presa y disponia de una casa para el

APR, Caja 183, Expdte. 6, edit. Lizoain, 1985b, Doc. 269, p. 25.

(1435) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 2, fol. 40v.

(1435) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 2, fols. 10v, 11v, 39r, 40v; Doc. 3, fol. 9v; (1472) Doc. 4, fol. 10r.
(1884) AGP, PR, Hy HR, Legajo 10, Expdte. 35; Legajo 40 bis; Camara, 1987: 337; Abella, 2016: 1205,
nota 3283.

(1435) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 2, fols. 40v, 41v; (1472) Doc. 4, fol. 97v.

(1430) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fols. 39v-40r.

En Burgos, tenia en 1232, la «Casa en la Salceda, en que ha tres ruedas», la «Casa [...] ena huerta», la
«Casa de molino de la Bodega», el «molino nueuo», el «molino de Haleua», «Casa [...] a la puerta del
monesterio» y el molino de Foras. APR, Caja 183, Expdte. 6; edit. Lizoain, 1985b, Doc. 269, pp. 21-26.
En el primer tercio del siglo xv se conservaban los molinos «de las tres ruedas», de la huerta, Nuevo,
el pison de Haleva, y el pison del Compas, desapareciendo los de la Bodega y el de Foras y sumandose
los del barrio de San Llorente, de la Vena, la Camareta y del Forno. AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 2,
fol. 34r. En 1472, habian desaparecido los del barrio de San Llorente y del Forno. Doc. 4, ff. 11r-11v. Y
entre los siglos xvi y xvii se conservaban los «de las tres ruedas», el de la huerta, el del Compéas y uno
nuevo: el de Gamonal, mientras que en el siglo xvii Unicamente figuran el molino de la huerta y el del
Compas, ambos desaparecidos en el siglo XX. ARCHV, Pergaminos, Caja 61, Doc. 11; ARChV, Registro
de Ejecutorias (desde ahora: REJ, Caja 1356, Doc. 23; ARChV, Pleitos Civiles (desde ahora: PL Civiles),
Alonso Rodriguez (F), Caja 784, Doc. 1; Archivo General de Simancas (desde ahora: AGS), CE, RG, L. 21,
f. 156r.

APR, Caja 183, Expdte. 6, edit. Lizoain, 1985b, Doc. 269, p. 25; Lizoain y Garcia, 1988: 228, 231.

La primera noticia de la presencia de dona Constanza, hija de Alfonso VIl y Leonor Plantagenet, en el
monasterio de Las Huelgas se remonta a 1222. Reglero, 2016: 9.

AMHB, Legajo 12, N° 398, en Lizoain, 1985b, Doc. 370, pp. 9-10.

AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fol. 37v.

AGS, Consejo de Estado (CE], Registro General [RG), Libro 21, fol. 156r.

APR, Caja 183, Expdte. 6, edit. Lizoain, 1985b, Doc. 269, p. 25.
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molinero en el siglo xvii**; pues estaba arrendado™. Todos los documentos del siglo xv
lo mencionan como «pisén del Compas», ya que fue reconvertido a batan seguramente
para dar salida a la producciéon de lana de la cabana ganadera del monasterio. En el
Catastro de Ensenada (1754) aparece de nuevo como molino harinero, y tenia «su horno y
paxar a la entrada en su compas»’’.

2. La higiene y la liturgia

El circuito hidraulico respondia a los usos que la comunidad daba al agua’: ademas de
para la economia, el consumo y el cocinado, era empleada en la liturgia como elemento
purificador, y para la higiene, aspecto relacionado con la salubridad de los espacios,
enseres y personas. Su presencia en las celebraciones obligaba a disponer elementos
arquitecténicos y utensilios especificos bajo una normativa muy estricta, existiendo
particularidades en cada monasterio’. La liturgia estaba condicionada por el género de
la comunidad, pues las mujeres no podian celebrar la Eucaristia ni presidir ciertos ritos.
Por ello, contaban con capellanes externos bajo las 6rdenes de la abadesa’™. Las labores
en la sacristia también estaban divididas: supervisadas por la sacristana’”, habia tareas
que solamente podian ¢jecutar los sacristanes externos’.

2.1. Celebraciones

En la consagracion de la iglesia, el obispo rodeaba el edificio tres veces por el exterior
rociando la cimentacién con agua bendita, y ejecutaba la misma operacién en la altura
de los muros interiores, imprimiendo un refuerzo y una limpieza espiritual’”’. Asi debi6

(1430) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 1, fol. 42v; Abella, 2016: 1205-1206; Camara, 1987: 339.

(1435) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 2, fol. 11v; (1472]) Doc. 4, fol. 11v; Franco, 1991: 161; (1840) AMHB,
Legajo 43, Doc. 2250, cit. Alonso Abad, 2007: 144-146; AMHB, Libro de Caja, 1881-1887, Miguel Novoa
Varela, Administrador, cit. Alonso Abad, 2007: 382-383.

AGS, CE, RG, Libro 21, fol. 156r.

Jorge, 2012: 45; 2018: 36; Bond, 2001: 89; Lopez, 2012: 82; Benoit y Rouillard, 2012: 13; Magnusson,
2003: 133; Penas, 2018: 87-94.

Bond, 2001: 100; Abella, 2016: 965; Catalunya, 2017: 91-160; Carrero, 2014a: 124.
Kosch, 2001: 22: Alonso Alvarez, 2009: 341.
En ocasiones, varias, como en San Vicente en 1506. Archivo de la Real Chancilleria de Valladolid (desde

ahora ARChV), PL Civiles, Zarandona y Walls (Olv], Caja 1445, Doc. 1, fol. 1r. Los usos del siglo XVIII
recogen los oficios de sacristana y sosacristana. VW.AA., 1798, Cap. 48.

En Las Huelgas habia tres sacristanes en el siglo XVII. Alonso Abad, 2007: 68-69. En Alcobaca habia una
jerarquia de tres sacristanes en el siglo xv. Gomes, 2013: 443.

Gallart, 2013: 84-86; Debiais, 2021.
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realizarse durante la consagracion de los altares de Las Huelgas en 127978, La segunda
celebracion, que tenia lugar mas de una vez al dia, era la Eucaristia. Ademas de disponer
de agua en una de las vinajeras para mezclarla con el vino y consagrarla, como simbolo
del agua que broté del costado de Cristo cuando fue traspasado por la lanza, el sacerdote
se purificaba’™. Tiene su explicacion en la generalizacion durante la Plena Edad Media
de la doctrina de la Transubstanciacién, segtin la cual el pan y el vino se convertian
realmente en el Cuerpo y la Sangre de Cristo, por lo que el sacerdote debia lavarse
las manos antes de la misa, durante el Ofertorio y tras la comunion®. Para verter esa
agua se creo la piscina litargica®. El agua empleada en la higiene de los vasos y pafios
sagrados también debia evacuarse alli, pues contenia particulas del Cuerpo y la Sangre
de Cristo. Por su parte, la Vigilia Pascual incluye el rito del agua, para el que el sacristan
debia preparar todo lo necesario, entre otras cosas, el agua bendita®. Ademas, en la
celebracién de la Purificacién de Santa Maria, la comunidad salia en procesion por el
claustro y se realizaban aspersiones®.

Otras dos ceremonias eran el Mandatum y la recepcion de huéspedes®. La Regla de San
Benito y los Ecclesiastica Officia regulan ambos rituales, que tienen su raiz en el Lavatorio
que Cristo realiz6 antes de la Ultima Cena, con un significado de servicio y purificacion®.
El Mandatum lo realizaba la abadesa el Jueves Santo, y durante ¢l debia lavar los pies de
monjas y legas®™. Por su parte, las comunidades masculinas invitaban a tantos pobres
como monjes hubiese®. Ademads, los sdbados, las semaneras de cocina lavaban los pies
a toda la comunidad en acto de servicio®. El Mandatum tenia lugar en la panda norte,
aunque muchas comunidades lo realizaban en la sala capitular®. En los monasterios
masculinos, existia la costumbre de dar aguamanos y lavar los pies a los huéspedes cuando

Alonso Abad, 2012: 44: Alonso Alvarez, 2009: 344: 2012: 222: 2013: 367-370: Carrero, 2014a: 121: Abella,
2008: 42.

Kroesen, 2010: 245, 250-251; Ecclesiastica Officia (desde ahora: EEQQ), Cap. LIII, edit. Guignard, 1978:
141-150.

Kroesen, 2010: 239.

Mufoz, 1998: 108.

Sobre la Vigilia Pascual: EEOO, Caps. XX, XXIlI, edit. Guignard, 1878: 110, 116-118.
Kinder, 2002: 131; EEOO, Cap. XLVII, edit. Guignard, 1878: 135-136.

Kinder, 2002: 136-137; Cavero, 2007: 229; Bond, 2001: 100.

Jn, 13: 4-5, 34, edit. Conferencia Episcopal Espanola, 2021.

EEOQQO, Cap. XXI, edit. Guignard, 1878: 110-113; VV.AA., 1798: 278-279.

Espanol, 2003: 20.

Regla de San Benito (desde ahora: RSBJ, Cap. XXXV, edit. OCist, 2000: 73-76; EEQOQ, Cap. XXI, edit.
Guignard, 1878: 110-113; Abella, 2016: 1091; Jorge, 2012: 46.

Abella, 2016: 372-373, 1041y ss.; Espanol, 2003: 19-21.
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llegaban al monasterio, pues en ellos se recibia al mismo Cristo®. En las casas femeninas
este rito no existia debido a la clausura: de ahi que pocos monasterios presenten pabellén
sobre su fuente, como es el caso de Maubuisson®. El sacristan debia preparar ambas
ceremonias™.

Existian otros ritos como la bendicién abacial nocturna y la procesion dominical, en
los que, empleando acetre e hisopo, se rociaba agua bendita. En el primero, la abadesa,
al finalizar el oficio de Completas, rociaba unas gotas de agua sobre cada monja, que
hacia una genuflexién profunda. Ademas, todos los domingos, la comunidad salia en
procesiéon por el claustro, bendiciendo con agua todas las estancias del monasterio™,
costumbre mantenida hasta épocas recientes”. Habia otras bendiciones mdas puntuales
como la de rociar el féretro de las difuntas antes de sepultarlas, cuyo cuerpo también
debia prepararse®.

2.2. La materialidad litargica del agua

2.2.1. Arquitectura

El uso litargico del agua tenia lugar en la iglesia, la panda norte y la sacristia. Solian
existir dos sacristias: interna —para la comunidad— y externa —para los capellanes
y sacristanes de fuera—, como sucede en Vilefia y en Las Huelgas®. Ambas estaban
comunicadas a través de tornos y cajones para pasar los ornamentos, que se reforzaron
tras el Concilio de Trento”. Algunas sacristias disponian de rentas para su provision®:
la de Las Huelgas, en 1460, tenia propiedades en Castil de Peones, Santa Maria de

RSB, Cap. LIII, edit. Ocist, 2000: 105; Jorge, 2012: 46; Cavero, 2007: 228-231; Normore, 2015; 34-35, en
Pelaz, 2017: 67.

Agradezco al Rvdo. D. Jaime Vila esta informacion.

«E daras pera cruz e pera augua beenma: alvas com almatigas», Regimento dos Sacristdes-mores, fol.
2v, edit. Gomes, 2013: 437.

EEOO, Cap. LV, edit. Guignard, 1878: 151-153; AMHB, Consueta, Cap. 137, fols. 72r-73r, edit. Catalunya,
2017:151-152; Kinder, 2002: 275; Abella, 2016: 1059.

Agradezco a sor M@ Paz Domingo [monasterio de San Vicente el Real] que me facilitase esta informacion.

Lekai, 1987: 486; EEOOQ, Caps. XCV, XCVI, XCVII, XCVIII, edit. Guignard, 1878: 209-217; Carrero, 20142:
124-127; Abella, 2016: 1194. Ni la refitolera «nin la que ha de seruir al conuento» lavaban el cuerpo de
la difunta por motivos de salubridad. AMHB, Consueta, Cap. 126, fol. 69v, edit. Catalunya, 2017: 116, 144.

Abella, 2016: 1056, 1060-1061; Casas, 2004: 296-297; Alonso Abad, 2007: 254.
Sobre las reformas de la sacristia de Las Huelgas en la Edad Moderna: Alonso Abad, 2007: 182.
Esta costumbre se enmarca en el contexto de las obediencias. Andrade, 2009: 52.
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Invierno, Piedrahita de Juarros, Quintanapala o Villanueva del Camino®, ademas de la
«renta el molino nuebo, que quité la sacristana, mill e trezientos maravedis por anno, e
un par de gallinas», en 1472'%.

La estructura hidraulica més importante del espacio sagrado era la piscina litargica'”!, un
sumidero en el lado de la Epistola de los absides romanicos, de amplia tipologia: podia
ser una columna exenta, adosada al altar, inserta en el muro —de uno o dos vanos—, o
proyectarse hacia el exterior'®. Si no se ubicaba en la iglesia, solia estar en la sacristia'®.
Su desagiie se dirigia a la cimentacion, reforzandola espiritualmente, evitando que las
telas y fluido que habian estado en contacto con el cuerpo de Ciristo saliesen del espacio
sagrado'™. Los tres dbsides de Arroyo la presentan en forma de dos vanos de medio punto,
uno con piscina littrgica y el otro con mesa credencial; en Canas estan enmarcados por
una hornacina trilobulada (Figura 2); Villamayor tiene dos piscinas proyectadas hacia el
exterior en los absides norte y central, y tres de las capillas de la cabecera de Las Huelgas
la incorporan en un tnico vano de medio punto, protegido con una puerta'®.

El sacristan era Martin Fernandez de Ofia. AGP, PR, Hy HR, Caja 181, Expdte. 3, fol. 10r.

AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 4, fol. 11r.

EEOO, Cap. CXIlII, Guignard, 1878: 233-235; AMHB, Consueta, Cap. CXXXIX, edit. Catalunya, 2017: 152-
153.

Kroesen, 2010: 240-241.

Munoz, 1998: 108; Kroesen, 2010: 245, 249, 252.

Kroesen, 2010: 238, 247-249, 252: Mufioz, 1998: 108: Alonso Alvarez, 2004: é4: Abella, 2016: 1058.
Villamayor de los Montes: Mufioz, 1998: 108; Santa Maria de Melrose (Escocial: Fawcett y Oram, 2004:
166; Santa Maria de Matallana: Crespo, Herrdn y Puente, 2006: 90. Justin Kroesen plantea que pudo ser
un fenémeno de expansion cisterciense. Kroesen, 2010: 244.



FIGURA 2. Piscina litargica del altar mayor, Cafas. Fotografia: Ester Penas Gonzalez (16/10/2016).

En algunos monasterios existen fuentes, bien en la iglesia, como en Buenafuente del
Sistal, o en sus proximidades, como en la sacristia de Las Huelgas. Ademas, en la nave
y el transepto de la iglesia, en la panda norte del claustro y a la entrada de algunas
capillas, habia pilas de agua bendita, llenadas manualmente por la sacristana'®. En Las
Huelgas se conserva una en el transepto de la iglesia, con la inscripciéon «Ave Maria» y
un fuste decorado, y otra pequeiia de alabastro con la cabeza de un angel en el muro de
cierre de la panda del refectorio, seguramente a la entrada de una de las capillas que se

incorporaron en la Edad Moderna'”’.

Muy pocos monasterios cistercienses cuentan con pilas bautismales, pues el capitulo
general prohibi6 que ejerciesen como parroquias'”. Sin embargo, si las tienen aquellos

0 VWLAAL, 1798: 262; Bond, 2001: 100.
107 Alonso Abad, 2007: 46, 290.
" Abella, 2016: 1018-1019.
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afiliados a la orden que habian sido parroquias previamente. El caso de Villamayor
es complejo, puesto que antes de fundarse la comunidad femenina en 1228, fue un
monasterio de candnigos regulares'®, mientras que San Vicente continué ejerciendo

como parroquia hasta 1868'°.

2.2.2. Utensilios

Entre los utensilios relacionados con el uso del agua destacan las vinajeras, jarritas para
contener el agua y el vino que iban a consagrarse, una de las cuales se marcaba con la letra
«A»!!; el céliz, el acetre y el hisopo, para rociar agua bendita; los aguamaniles y gemellions,
para que el didcono vertiese agua sobre las manos del sacerdote en la Eucaristia''?; y
jarras y palanganas para la misa, el Mandatum y la higiene de enseres. Por otro lado, en
las celebraciones se empleaban pafios como corporales, que se extendian sobre el altar
para consagrar el pan y el vino; purificadores para limpiar el caliz y el copén; y toallas
para secar los pies en el Mandatum, las manos del sacerdote en la Eucaristia, etc. Estos
enseres se comenzaron a inventariar de forma obligatoria a partir del siglo Xvi, a raiz de
los abadiatos trienales'?. En Las Huelgas se instituyeron en 1606, y se conservan los de

1697 y 1704'"*. No debian salir de la sacristia, y en tal caso, se hacia bajo la vigilancia de

la abadesa''.

Sobre este monasterio: ORDAX, 1992; Casas, 1998; VV.AA., 1998.

San Cristobal, 1996: 11.

Kroesen, 2010: 246.

Kroesen, 2010: 251.

Definiciones para el Monasterio Real de Las Huelgas cerca de Burgos [fin siglo XVI); Definiciones de Sebastian
Pérez, obispo de Osma, para las filiales de Las Huelgas. AGS, Patronato Eclesiastico (desde ahora: PEC),
Legajo 300, s/f; Alonso Abad, 2007: 127.

En 1697, la sacristia contaba con «un caliz de plata dorada. La copa por dentro con la plata»; «Otro
caliz blanco liso, con su patena»; «Otro del mismo, con su patenay un cuadro volante en la copa»; «Otro
con su patena dorada»; «Otro de plata com su patena», seis pares de vinajeras de plata y aspersorios,
etc. En 1704, tenia seis calices «con sus patenas, las dos doradas y otras cuatro plateadas con su
cucharita cada uno», y seis pares de vinajeras de plata. Alonso Abad, 2007: 254-261; Abella, 2016: 1057.
A la vuelta de la comunidad tras la guerra de la Independencia, Vilena aportd un céliz, purificadores y
corporales; Carrizo, un caliz, panos y bolsas para corporales; Arroyo, dos bolsas para guardar calices; y
Santo Domingo de la Calzada, un caliz, tres pares de vinajeras de plata, corporales, pafos para calices,
purificadores, etc. Alonso Abad, 2007: 275.

Alonso Abad, 2007: 257, 261-263.
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2.3. La higiene en la sacristia

Por el sentido purificador, la higiene estaba muy relacionada con el uso liturgico del
agua: dentro de las celebraciones —FEucaristia y Mandatum— vy para la limpieza de los
vasos sagrados. Los Ecclesiastica Officia''® y la Consueta de Las Huelgas'"”
higiene en la sacristia, y el Regimento dos Sacristaes-mores de Alcobaca (Portugal) (1431-
1446)"® seniala que el sacristan debia lavar las toallas empleadas en el mandatum'"?, los
vasos sagrados, ornamentos y espacios de uso litargico'®. Las Definiciones de Maria
Esperanza de Aragon para los capellanes de Las Huelgas (1543)"?' revelan pautas de
comportamiento por género dentro de la sacristia: la sacristana no podia lavar los pafios
que habian estado en contacto con el Cuerpo de Cristo, aun teniendo autoridad sobre
el sacristan externo:

ya regularon la

«corporarlia, offertoria, tersoria quibus digi sacerdotis post communionem terguntur, et pallam ataris super
quam extenditur corporale, in vase ad hoc deputato separatim lavans, et singulas lavaturas in piscinam
proiciens, pallam quidem cum ceteris linteis lavandam cellarario reddat, cetera vero in olla ad hoc deputata
aqua cinericia calefacta ipsemet abluat». EEOO, Cap. CXIIII, edit. Guignard, 1878: 233-235.

«El jueves antes de Pasqua [...] ssea tollido el panno dese vaso, e otro panno ap&-re—>sentado aquella
ora del sachristan ssea puesto ennese panno; e aquel panno mudado dese ssachristan. Luego, el abbat
o el que canta la misa, encierre onrrada mente la parte dela Santa comunién que es a guardar por el otro
dia en el vaso que desuso diximos. E estonce, el panno viejo acuciosa mente ssea ssacudido enla patena
e ssea quinado ssobre la piscina, e las cenisas dél ssean echadas ennlla. E es a saber: que eneste dia
missa priuada non ssea cantada de ninguno sy non para comulgar los conuersos o la muchedumbre
lo demandare, e eso mismo sea del dia polr] la missa de Santa Maria, ala que ninguno este dia non
comulgue, e la missa cotidiana». AMHB, Consueta, Cap. CXXXIX, edit. Catalunya, 2017: 152-153.
Gomes, 2013: 434.

«Quando lavem as ambulas do oleo»: «Nota que dom abbade mandou que em dia de lava pees o
sancristam lavasse as ambulas do oleo na picina. E que sempre ficasse na sancristia huum pouco em
hua boceta ataa que veesse outro. Esto pera algua necessidade se pervemtura veesse. A qual j& aqui
aconteceo nom ha muitos dias nesta casa». Regimento dos Sacristaes-mores, fol. 2v, edit. Gomes,
2013: 437.

«Do asselhar os panos»: «Nota que o sancristam deve a lancar todos los panos da sancristia ao sol
ao mais pouco duas vezes no anno, e sacudilos e alimpa los mui bem, e tee los mui limpos. E mais
a cortinha que sta sobre o altar mayor deve aa decer hua vez no anno e lanca la ao sol e sacudir la
e alimpar la mui bem e tornar la logo a poer hu stava, porque nom he honesto star o altar sem ela.
Outrossy manda a todolos que teverem os altares que lancem todalas roupas delles ao sol que se nom
percam pela humidade. Todalas cousas da eglesia perteencem ao sancristam que ou as faca ou as
mande fazer que se nom percam por la sua culpa e negligencia». «Do varrer a eglesia»: «Nota que o
sancristam he obligado a varrer a sancristia e o altar moor ataa o graao e mais nom. E deve de mandar
aos que teverem os altares que os varram e que os tenham mui bem limpios. E ao prior que mande aos
monjes varrer e alimpar toda a eglesia que assy foy e he o costume desta casa, de o sancristam teer este
cuydado. E dom abbade assy manda que se fezesse». «De apl[riontar os altares em vespera de Pascoa»:
«Nota que o sancristam em vespera de Pascoa ha de mandar lavar todalas ymageens do altar moor e o
angeo e a Virgem Maria do graao com ovos e com vinho branco o melhor que el poder [...]». Regimento
dos Sacristdes-mores, edit. Gomes, 2013: 439.

AGS, PEC, Legajo 297, s/f; AMHB, Legajo 43, Doc. 2270, cit. Alonso Abad, 2007: 49-52.
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Yten, ordenamos y mandamos quel sacristan que fuere tenga cuidado de labar los
corporales de dos a dos meses por lo menos, y st ansi no lo hiziere, pierda la ragion
por tres dias, e no consienta que se laben dentro del monesterio y aunque la sacristana
se lo mande, no se los dé para secallos dentro del, sino que los faga secar aca fuera, so
la dicha pena cada vez'?.

Y mandamos al dicho sacristan, tenga la yglesia, altares y ornamentos muy linpios e
bien tratados, so pena de pribaciéon de la racién del convento por tres dias cada vez

que se hallare culpado'®.

Las Definiciones del Obispo de Calahorra de 1606 también sefialan que «En ninguna
parte debe haber mas limpieza [...] que en la Sacristia, donde se revisten para sacrificar
a Jesucristo los ministros de Dios», prestando especial atenciéon al cuidado y guarda de
los vasos sagrados'?!. En la sacristia del Hospital del Rey, atendida por freilas y freiles, se
repetia el patrén anterior: la sacristana solo podia lavar los pafios que no hubiesen estado
en contacto con las Especies, y nunca los vasos sagrados:

Sacristana: Ha de labar la ropa blanca de los altares y sacristia'®.

Sacristdn: Tenga limpios los altares, tapinses e alhonbras, hara barrer la iglesia cada
sabado, e las fiestas, limpierad la lampara cada semana, no preste los ornamentos,
labarse han los corporales de tres en tres meses, limpiara las vinageras, hagasele cargo
de todo lo que hay en la sacristia por inventario'®.

Segan el Libro de Usos de la Congregacion de Castilla (siglo Xvin), el sacristan debia lavar

los Corporales, Purificadores y mundicias en una bacia diputada para solo esto;
echando las primeras lavaduras en la piscina. Entregara al Cillerero los corporales
para que los mande almidonar y componer, como corresponde. [...] Lavara los
Calices una vez cada semana por dentro y por fuera, lavandose antes las manos, y
echard las lavaduras en la piscina, como también las de sus manos. Ha de procurar
que se enjuaguen diariamente las jarras de agua y vino, y que se laven cada semana
las vinageras, sin fiarlo a otro siempre que pueda, para evitar en quanto sea posible
cualquier yerro 6 defecto que pueda cometerse'?.

AGS, PEC, Legajo 297, s/f, fol. 3v.

AGS, PEC, Legajo 297, s/fol.

AMHB, Legajo 41, Definiciones de 1606, Capitulo 3, cit. Alonso Abad, 2007: 254.
Suma de las definiciones del Hospital del Rey (S. XVI). AGS, PEC, Legajo 300, s/f.
Suma de las definiciones del Hospital del Rey [S. XVI]. AGS, PEC, Legajo 300, s/f.
W.AA., 1798: 260-261.
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Los objetos del monasterio habian de cuidarse «como si fueran los vasos sagrados del

altar», pues era una forma de servicio a la comunidad'®. Para la sacristia se utilizaban,

ademas, recipientes exclusivos, tal como se observa en San Vicente de Segovia (Figura 3

)129.

de varro para la sacristia»

Fecha Anotacion Precio Referencia
1794, septiembre, 17 «Clompré 2 cazuelas' ) 9 reales AHI—\, Clero, Libro
grandes para la sacristia» 11953, fol. 32r
«Pagué por componer la . .
o . AHN, Clero, Libro.
1795, julio, 19 copa de la .SZ.LCI“ISUa» [entre 139 reales 11953, fol. 34r
otros utensilios]
Arref s v tArTOS DA
1776, febrero, 14 ones y tarios b 7ry 17 mrs 12045, Cuaderno 4,
la sacristia y camara, para .
. fol. 30v
cosas precissas»
«Compré diferentes fuentes,
platos, limetas y vasos de AHN, Clero, Libro
1777, junio, 23 Talabera, y vidrio para 38 reales 12045, Cuaderno 4,
la cdmara, enfermeria y fol. 30v
sacristia»
a ¢ diferent . AHN, Clero, Libro
1780, octubre, 23 «hompre Crierentes vasyas 2 reales 12045, Cuaderno 5,

fol. 29r

Extracto de las cuentas de la «Sacristia y Ceera» de San Vicente el Real. Fuente: Elaboracién propia.

2.4. Espacios para la higiene en Las Huelgas

Todos los monasterios tenian areas de lavanderia que, por la contaminacién del
agua, debian encontrarse al final del circuito hidraulico. Ademads, se compraban
lavaderos portatiles, las artesas. En Las Huelgas habia un lavadero pétreo rectangular

RSB, Cap. XXVII, edit. OCist, 2000: 68.
(1795-1798) Archivo Histérico Nacional (desde ahora: AHN), Clero, Libro 11958; (1804-1806) AHN, Clero,

Libro 12040.
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de grandes dimensiones, con varios puestos, abastecido por una conduccién
subterranea bajo la capilla de Santiago'®. Sin embargo, las estructuras higiénicas
mas visibles eran las fuentes. En Las Huelgas existieron las del Juego de Bolos,
cementerio, sacristia, Claustrillas, San Fernando, Patio del Principe y Jardin de la
Abadia. Unicamente la de las Claustrillas es plenomedieval, y seguramente la del
cementerio y la original de San Fernando fueron bajomedievales. La fuente actual
de Las Claustrillas fue incorporada en 1969"*', y la medieval, documentada a través
de fotografias antiguas (Figura 4)'*, es seguramente la citada como «fontezilla de la
abadesa», siendo también conocida como fuente de «dofia Elvira»'*®. Por su traza,
fue seguramente edificada por dofia Elvira Fernandez entre 1254 y 1260. La de San
Fernando, de 1853, sustituye a dos anteriores'*'. Puesto que en el siglo XV este patio
disponia de canalizaciones, es probable que existiese alguna estructura de acceso al
agua'®. La fuente del Principe, en el patio homénimo, fue edificada por la abadesa
Bernarda Ruiz Puente en 1864, y tras ella, el circuito abastecia la fuente del Jardin de
la Abadia, actualmente sustituida por una mas reciente y emplazada en el entorno de
la antigua abadia de Ana de Austria'*®. En la red del Arenal se encontraban la fuente
del Patio de la Infanta, reflejada en los planos y documentos de la década de 1920'%,
y la fuente del Compas de Adentro, adosada al muro exterior de la cilla en 1784

Agradezco a sor M2 Paz Domingo (monasterio de San Vicente el Real) esta informacion. AGP, PR, H'y
HR, Caja 2464, Expdte. 14, Doc. 8, fols. 1r-2v; AGP, PR, Hy HR, PL. 1712.

AMHB, Papeles sueltos. Informe del Arquitecto Mayor, 1862/10/25; Alonso Abad, 2007: 211-214; Abella,
2016: 402.

AHMB, AG, CG, CF, FO-1991; FO-628; FO-28748; Fototeca de Patrimonio Histérico (desde ahora: FPH]J,
Archivo de Arte Espafiol (desde ahora: AAE], V-11-17-P; V-11-19-P; V-11-21-P; WUN-09329-P; WUN-
09333-P; WUN-09334; Escriva, 1976, Lamina XXXII.

Agapito, 1908: 141. (1435) AHNob, Frias, Caja 388, Doc. 2, fol. 39v. (1472) «se conpraron dos libras de
pez para betln para la fuente del abbadesa de su casa». Doc. 4, fol. 97v. En este caso, el palacio abacial
tendria que encontrarse en las proximidades de las Claustrillas. Pablo Abella propone su proximidad a
la capilla de Santiago, independiente de las Claustrillas. Abella, 2016: 1245. En ese caso, la fuente de la
abadesa seria otra estructura.

Agapito, 1908: 135. La forma original de la fuente actual: AHMB, AG, CG, CF, FC-3787. La fuente previa
databa de 1790. AMHB, Libro de Cronica del Administrador Fol. Nebreda, 1889; Alonso Abad, 2007: 188.

«los cannos en el erbolario». (1430) AHNob, Frias, C. 388, Doc. 1, f. 40r.

Alonso Abad, 2007: 47, 363-364.

(1922) AGP, PR, Hy HR, Pls. 1713, 1714. Sobre este patio y su funcionalidad: Abella, 2016: 895, 1226,
1228, 1229; Alonso Abad, 2007: 51.

AGP, PR, Hy HR, Caja 2464, Expdte. 14, Doc. 3, fols. 1r-2r; PL. 1712; Rodriguez, 1907, Vol. II: 248; AMHB,
Libro de Créonica del Administrador Fol. Nebreda, 188%; Alonso Abad, 2007: 188.
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FIGURA 4. Fuente original a principios del siglo xX y dos monjas de la comunidad. Fuente: Instituto del Patrimonio
Cultural de Espana, MCD. Fototeca de Patrimonio Histérico, Archivo de Arte Espariol, V-11-22-P.

Conclusion

Los monasterios cistercienses femeninos y, concretamente, el de Las Huelgas de Burgos,
disponian de un sistema hidraulico suficiente para el desarrollo de sus actividades, un
elemento funcional que evolucion6 segun las necesidades internas de la comunidad y
la coyuntura externa. En este sentido, los usos del agua permiten conocer las acciones
de una comunidad religiosa y explicar la presencia de estructuras y edificios que de
otra manera careceria de explicacion. Entre estos usos del agua destacan la higiene y la
liturgia, estrechamente relacionados entre si, con el sentido purificador del agua y con las
definiciones doctrinales de la Plena Edad Media.
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1. Introduccion

Estas paginas estan dedicadas a la vida cotidiana en un monasterio femenino medieval.
Teniendo en cuenta siempre que cada comunidad monastica fue tejiendo a lo largo de
su historia una forma de vivir con caracteristicas propias y singulares, es cierto también
que la documentacion y la historiografia sobre esta materia, afortunadamente ya abun-
dante', nos permite detectar con claridad lineas comunes en torno a la materialidad
de los espacios monasticos femeninos, los elementos de cultura material presentes en
ellos, su funcionalidad, las personas que los habitaban, las reglas que determinaban los
preceptos a cumplir, el ritmo diario de alternancia entre la oracién personal, la comu-
nitaria, el trabajo y el descanso, la indumentaria de las religiosas y su alimentacién,
siempre entre la dieta y el ritual, y muy condicionada por la explotacion del dominio
territorial de cada convento.

2. Santa Eufemia de Cozuelos y Maria de Valderrabano

Aun asi, me ha parecido interesante centrar esta comunicacion en torno a un monasterio
que conozco bien, ya que fue objeto de mi tesis doctoral. Se trata de Santa Eufemia de
Cozuelos, la primera fundacién femenina de la Orden Militar de Santiago, ubicada al
norte de la actual provincia de Palencia, en tierras que formaban parte del reino castella-
no en la Edad Media (Figural).

FIGURA 1. Ubicacién geografica de
Santa Eufemia de Cozuelos. Fuente:
Maria Ferrer-Vidal, sobre mapa de
Google Earth.

" 'Santa Eufemia\déCozuelos.

La;Qjeda =
Valleide Boedoy (e

La\Valdavia

Tierra.de.Campos

El Cerrato

Entre las obras genéricas, ver Lomax, 1965: 85-100; Echaniz, 1992: 223-256; Martinez, 1992: 75-98;
Andrade, 1996: 295-306; Palacios, 1999: 343-362; Ayala, 2007: 335-401; Linage, 2007; Gdmez, 2010: 103-
136; Madrid, 2010; Garcia de Cortézar, 2015; Garcia, 2016; Sarkic, 2017.
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De Santa Eufemia solo queda en pie su magnifica iglesia conventual levantada en el
siglo x11 (Figura2).

FIGURA 2. Iglesia conventual de Santa Eufemia. Fuente: Fundacién Santa Maria la Real / J. Nuiio.
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Vista aérea general del monasterio reconstruido. Fuente: Elaboracién propia.

Un estudio reciente, sustentado fundamentalmente en el andlisis de las fuentes documen-
tales bajomedievales y en la aplicaciéon de nuevas tecnologias sobre el terreno, ha permi-
tido la reconstruccion virtual de un espacio monastico hoy desaparecido, precisamente el
que alojaria la vida cotidiana que pretendemos describir? (Figura3).

La Orden Militar de Santiago nacié en Céceres en 1170 como una hermandad religio-
so-militar®. Muchos de sus fundadores estaban casados y tenian sus propias familias®.
Seguramente por ello sea la orden militar con mayor preponderancia laica entre sus
miembros, y la Gnica en cuya bula fundacional Roma autorizé el voto de castidad conyu-
gal y no perpetua para todos sus integrantes, hombres y mujeres, clérigos y laicos, solteros
y casados’. Quiza también por este mismo motivo, la figura femenina estd integrada en
la normativa reglar de la orden desde su inicio en su doble vertiente: la de las freilas se-
culares y la de las conventuales®.

Ferrer-Vidal, 2022: 59-91. Sobre otras reconstrucciones histéricas de edificios santiaguistas, ver Ruiz,
1985y Garcia, 2021. Sobre representaciones de monasterios medievales, ver Bango, 2016.

Lomax, 1965: 5-6; Martin, 1974: 11-19; Ayala, 2007: 120-125.
Canal, 1984: 56-58.

Lomax, 1965: 221; Sastre, 1982.

Echaniz, 1992: 50-51.
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El contenido de esta comunicacién esta basicamente fundamentado en fuentes docu-
mentales de primera mano, como los textos reglares de la Orden Militar y los libros de
visita, que recogen abundante informaciéon descriptiva y econémica sobre el monasterio
palentino en los ultimos afos del siglo xv. Ademas, y en esencia, la informacion aqui
recogida deberia coincidir con todo lo que una joven que ingresase en un monasterio
deberia aprender y conocer a lo largo de su trayectoria vital como religiosa.

En Santa Eufemia tenemos documentada, entre otras, a una freila conventual llamada
Maria de Valderrabano, sobre la que disponemos de algo mas de informaciéon que en el
caso de sus hermanas de comunidad. Maria vivié en Santa Eufemia al menos durante
la segunda mitad del siglo Xv, un periodo de intensos cambios dentro del monasterio
generados por la imposiciéon —primero por parte de la Orden Militar, y después por
la de los Reyes Catélicos— de la clausura absoluta, espacial y personal en todos los
monasterios femeninos del reino que culminard definitivamente a mediados del siglo
siguiente, con el Concilio de Trento. Consta su presencia en el convento palentino en
1494, 1499 y 15017. Maria también fue una de las freilas a las que Isabel I ordené
mudarse a la ciudad de Toledo en 1502.

El hilo conductor de esta narraciéon también nos lo va a proporcionar la propia Maria
de Valderrabano, ya que en ocasiones acudiremos al profundo interrogatorio al que fue
sometida, junto con sus hermanas de comunidad, por los visitadores de la Orden Militar
en octubre de 1494. Estos tenian orden de recoger informacion directa sobre la situacién
de todos los conventos, prioratos y encomiendas santiaguistas para informar en detalle a
Isabel I, recién instituida como administradora vitalicia de todas las 6rdenes militares en
sus reinos. Las preguntas a las freilas trataban fundamentalmente de conocer cémo era
la vida en el interior del monasterio.

El apellido de Maria nos habla de sus origenes. Procedia de Valderrabano, una pequena
poblacion del valle de la Valdavia, en la que todavia quedan restos de una torre medieval
fortificada, situada a unos 30 km al sur del monasterio en que profesé. Sin ser un hecho
documentado, sabemos con seguridad que su familia perteneceria a la pequena hidalguia
de la zona, ya que en caso contrario el ingreso en Santa Eufemia habria sido imposible
en esos afos por imposicion reglar®.

Creemos que Maria debi6 ingresar en el convento santiaguista siendo joven, ya que, en
la visita a Santa Eufemia de 1494, los visitadores afirman que es demasiado mayor para

Archivo Histérico Nacional (en adelante, AHNJ, OM, L. 1090: 209: AHN, OM, L. 1091: 139: AHN, OM, . 1092: 16.

Desde mediados del siglo xii solo se admitian en la orden santiaguista hombres y mujeres de ascendencia
hidalga: Biblioteca Nacional de Espania (en adelante, BNJ], Mss. 8582, f. 64v.
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asistir a maitines y que, debido a su edad, ha perdido la capacidad de cantar®, aunque
—sin duda por su experiencia, su habilidad lectora y su conocimiento profundo de
las ceremonias del coro— es nombrada por los visitadores regidora, junto con Maria
Rodriguez Calderona, de una de las dos partes de coro de la comunidad!'®. Por otra
parte, es la tnica freila del monasterio de la que conocemos la fecha precisa de su
fallecimiento, en el convento de Santa Fe de Toledo, el 2 de agosto de 1523. Sin mas
informacién que esta ya podemos afirmar que Maria de Valderrabano debi6 fallecer a
una edad muy avanzada''.

Cuando Maria fue recibida en el monasterio santiaguista ya habia cumplido parte del
ritual de iniciacién e ingreso en la misma descrito por Maria Echaniz, que descubrio
uno detallado en el archivo del convento de Sancti Spiritus de Salamanca fechado en
1480'% se la habia considerado aceptable por sus cualidades y condicién antes de su
llegada. Ingresar en el monasterio implic6 por parte del mismo la entrega provisional del
habito de la orden, y por la de Maria, la asunciéon de la condicién de novicia dentro de la
comunidad, en las condiciones y con los deberes y obligaciones a ella implicitos. Aunque
la regla de la orden establecia el periodo de noviciado en un afio y un dia'?, lo normal
en Santa Eufemia era que este se alargase hasta tres afios, lo que sucederia también en
el caso de nuestra freila. Este tiempo de aprendizaje y de probacién sirvié para que la
nueva novicia conociese a fondo tanto el espacio como las personas que iban a constituir
su entorno vital hasta el final de sus dias. Desde luego, un aprendizaje duro, con caracter
de entrenamiento y con privaciones'* de las que se libraria al profesar cuando, pasado el
plazo, aceptase voluntariamente —junto con el necesario beneplacito de la comendadora
y de todas las freilas de la comunidad— ser recibida como freila y hermana en capitulo,
participando como tal en todos los bienes temporales y espirituales de la orden.

Una de las primeras cosas que Maria aprendié en el convento fue que alli la maxima
autoridad espiritual estaba encarnada por la comendadora, que ademas detentaba
el poder temporal sobre el dominio monastico y todos sus habitantes, incluidas las
jurisdicciones civil y criminal, que delegaba en terceros para los territorios mas alejados
del monasterio.

AHN, OM, L. 1090: 243. Maria es la primera freila interrogada por los visitadores, después de la
comendadora y de la subcomendadora.

AHN, OM, L. 1090: 281.

Biblioteca Nacional de Espana (en adelante, BN] Mss. 13064, f. 150v.
Rivera, 1988; Echéniz, 1992: 225-230.

Rivera, 1988: 24.

Las novicias de Santa Eufemia tenian reducida a la mitad la racién anual del vestuario que les
proporciona la orden, aunque disponian de las raciones completas destinadas a su alimentacion. Asi
consta en el libro de la visita de 1494: AHN, OM, L. 1090: 231.
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La respuesta de Maria a la pregunta que le hacen los visitadores de 1494 sobre su
comendadora es clara y totalmente esperable:

Fuele preguntado sy la comendadora sy era buena cristiana, dixo que por tal la tiene e
que oxala fuese ella tal e que oye misa cada dia e que reza sus oras y viene a ellas e que
algunas veges con conpagion de negocios non viene e que non se levanta a maytynes
por su hedad ¢ que se confiesa ¢ comulga como lo manda nuestra Regla®.

De los asuntos temporales se ocupaba también, junto con la comendadora y al menos
hasta principios del siglo X1v, un comendador nombrado por el maestre. Ademas, siempre
hubo unos pocos freiles caballeros asignados al convento. Por encima de la comendadora,
solo el maestre. Por encima del maestre, el papa. Los roces con los obispos de Palencia
y de Burgos estaban, por tanto, a la orden del dia. Pero estos asuntos no llegarian a
preocupar a Maria, ya que generalmente no interferian en la vida de la comunidad'®.

Cuando ingres6 en el monasterio, Maria se uni6 a un grupo de unas 24 freilas
conventuales «sin marido», entre las que se encontrarian un pequefio nimero de
novicias, junto a las que recibiria toda la formacién necesaria para ser una buena freila
santiaguista. Otra freila, con amplia experiencia y conocimientos se encargaria de ello:
la maestra de novicias'’.

Muchas de las hermanas de comunidad de Maria de Valderrdbano procedian, como
ella, de familias hidalgas de poca relevancia procedentes de pequeiios emplazamientos
rurales no alejados del monasterio. Alli se encontraria con freilas de Nogales, de
Castafieda, de Colmenares, de Boadilla —del Camino—, de Tablares y de Torozos,
entre otras, que incorporaban en su nombre el topénimo de su lugar de origen.
También coincidié con mujeres procedentes de linajes de mayor relevancia, como los
Estrada, los Villegas y los Castaneda, estos tltimos parientes de la tltima comendadora
que rigi6 el monasterio'®.

Seguro que Maria oy6 decir que hacia afios acudian periédicamente al monasterio un
buen numero de freilas seculares, con o sin sus hijas menores, que dejaban sus viviendas
habituales en el sur de la meseta para pasar temporadas —las dos cuaresmas— en alguno
de los monasterios femeninos de la orden, tal y como ordenaba la regla'. Aunque todas

AHN, OM, L. 1090: 243.

Sobre las relaciones sociales e institucionales del monasterio con otras instancias de poder: Ferrer-
Vidal, 2022: 39-57.

En 1494, la maestra de novicias era Maria Rodriguez Calderona: AHN, OM, L. 1090: 282.
La comunidad completa del monasterio en este ano puede consultarse en Ferrer-Vidal, 2022: 152-155.
Lomax, 1965: 224.
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se unian para las ceremonias religiosas en la iglesia, estas freilas residian en un espacio
reservado para ellas llamado palacio, préoximo al claustro pero no integrado dentro de
¢l. Como Santa Eufemia se habia quedado ya tan lejos de las grandes encomiendas
santiaguistas donde vivian las freilas seculares, el palacio, sin uso util, habia sido
reconvertido en molino, adaptando para ese uso el edificio y el caz que lo abastecia de
agua corriente.

3. La iglesia conventual y el coro

El centro neurélgico del monasterio, al que Maria fue llevada a conocer por parte de
su maestra de novicias, era la iglesia conventual. Sabemos, por las descripciones de las
visitas, que se postraria ante el altar mayor, presidido por una gran imagen de la Virgen
Maria, vestida con camisa de fina holanda y flanqueada por las de santa Eufemia y san
Agustin. Igualmente, rezaria ante la de san Cosme, en el de la capilla de la epistola, y
ante la de Nuestra Sefiora que, vestida con camisa morisca, presidia el altar de la capilla
del Evangelio. Visitaria por vez primera el espacio del coro, ocupado por veinticinco
sillas —veinticuatro bajas y una alta— en torno al crucero, y los altares alli ubicados,
dedicados a Santiago, a san Pedro y de nuevo a la Santisima Virgen. En el centro del
coro estaba el sepulcro de dona Sancha Alfonso, hija del rey Alfonso IX, que fue una
gran benefactora del monasterio doscientos afios atras. Seguro que fue avisada de que,
como novicia, deberia ceder los asientos principales del coro a las duefias mas ancianas y
ocupar solo los de los extremos. Su maestra le mostraria también la capilla funeraria de
los Estrada, con las sepulturas de los miembros de esta familia y sus altares, dedicados a
san Bartolomé y a santa Marina. Maria pudo ver que la nave de la iglesia estaba limpia
de altares y de imagenes. También le dirian que desde alli asistian a las celebraciones
eucaristicas las personas ajenas a la comunidad conventual®.

Maria de Valderrabano supo entonces que tendria que asistir al coro siete veces al dia
para cantar —si el frio no lo impedia— el Oficio Divino, como era preceptivo en la
regla santiaguista, en cada una de las horas candnicas, desde maitines, en medio de la
noche, hasta completas, ya caido el sol. Esta era, ademas de la misa, la oracién oficial
de la Iglesia, con la enorme potencia simbélica que tenia que las mismas plegarias se
elevaran al cielo a la misma hora y en la misma lengua —el latin— desde todos los
monasterios. Alli también deberia rezar las oraciones propias de la regla de su orden
—muchos padrenuestros—, el via crucis y las horas de la Virgen, en horarios prefijados
que igualmente deberia conocer. Comprobé que, ademas, la liturgia santiaguista era

AHN, OM, L. 1090: 211-214.
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compleja, larga, solemne y cantada?'. Por ello, la oracién personal y el culto ocuparian,
a partir de entonces, la mayor parte de su tiempo en el monasterio.

Algo que ninguna freila olvidaba era el tono de las llamadas para acudir al Oficio Divino,
a son de campana tanida, desde una pequena espadafia hoy desaparecida sobre el hastial
meridional del transepto de la iglesia, cuya cadena iba dejando una huella indeleble sobre
la piedra del muro. A pesar de que Maria también fue testigo de la compra e instalacién de
un reloj mecanico dentro del monasterio®, la campana de las horas nunca dejé de sonar.

4. Cultura material

Todo apunta, por las caracteristicas de su firma autoégrafa y por su trayectoria vital en
el convento, a que Maria debid recibir alguna instruccién basica mientras vividé con su
familia, y que llegaria al monasterio sabiendo leer y escribir, lo que no era frecuente
entre sus companeras de comunidad. Seguramente por ello no le resultaria dificil el
manejo de los pocos volimenes de libros del coro que se guardaban celosamente en
el armarium ubicado en la puerta de salida de la iglesia hacia el claustro: alli estaba
el oficiario, junto con algin breviario, salterio, himnario, capitulario, responsorio y
antifonario, todos ellos en latin y casi todos manuscritos, cuyo uso era compartido por
las freilas que podian leer y cantar.

Enseguida aprendi6 Maria que habia libros en el armarium cuya lectura les estaba vetada
a las freilas, y su uso reservado exclusivamente a los capellanes en las celebraciones
litargicas. Se trataba de los leccionarios, evangeliarios, epistolarios, misales mixtos,
coletarios, dominicales y santorales®.

Bajo el altar mayor estaba el arca de madera que alojaba las reliquias custodiadas en el
monasterio, que en modo alguno podian verse ni tocarse por su parte?’. Y en una zona de
la iglesia que la reforma delimit6é con dos grandes rejas, entre la nave y el coro, estarian
guardadas en tres arcas todas las vestimentas litirgicas, elaboradas con los tejidos mas
caros que el monasterio habia podido adquirir, y profusamente decoradas con ricas
cenefas, que solo podian vestir hombres: de nuevo los capellanes del monasterio, a
quienes estaba igualmente reservada la utilizacién de los objetos de culto y los vasos
sagrados, siempre de materiales nobles, esenciales para la celebracion de las misas®.

Sobre la liturgia santiaguista, ver Lomax, 1965: 96-97; Echaniz, 1992: 243-247; Paez, 2015.

AHN, OM, L. 1091: 169.

Puede consultarse una relacidn de los libros de Santa Eufemia en estos anos en Ferrer-Vidal, 2022: 188.
AHN, OM, L. 1090: 210.

Relacion de vestimentas litirgicas en Santa Eufemia en estos anos: Ferrer-Vidal, 2022: 229-230.
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En Santa Eufemia se cantaba la misa mayor a diario, celebrada por el capellan mayor
del convento y a la que asistia la comunidad al completo. Pero también se decian las
misas correspondientes a las capellanias dotadas por dona Sancha Alfonso y por la
familia Estrada, grandes benefactores del monasterio en el pasado. Asi lo indica nuestra
freila, respondiendo a los visitadores: «Fuele preguntado sy los capellanes sy dizen misas
por la sefiora Ynfanta que son obligados y por los caballeros Destrada dixo esta religiosa
que ay tres capellanes de fuera e el capellan mayor que esta en la casa y que dizen cada
dia tres misas»?.

5. La vida en el entorno claustral

Desconocemos la configuracién precisa del recinto monastico de Santa Eufemia en el
momento en el que Maria de Valderrdbano ingresé en el convento, pero si podemos
afirmar que, desde su fundacién y al menos durante la primera mitad del siglo xv, se
trataba de un espacio abierto, con varios accesos funcionales y que tanto las visitas a las
freilas en el interior del convento como las salidas de estas al exterior formaban parte
del ritmo normal de la vida del monasterio. Ella misma fue testigo directo del rotundo
efecto que unos cuantos cambios, constructivos, pero no estructurales, provocaron en
todo el recinto monastico, que desde 1482 empez6 a encerrarse en si mismo de forma
inexorable, siguiendo el dictamen de los visitadores. El cierre espacial del monasterio es
evidente, es eficaz y esta documentado: se tapian accesos, puertas y ventanas, se levantan
muros, se demuelen escaleras, y se construye una doble puerta reglar con doble llave
que solo puede abrirse desde dentro del claustro”. Poco le debié quedar por mandar
hacer al reformador real, que estuvo en Santa Eufemia setenta dias en el afio 1500, en
este aspecto®. Sin embargo, y esto seguro que también lo experimentd nuestra freila,
tanto ellas como la propia comendadora se resistieron, aunque de forma discreta, a la
imposicién de la clausura fisica en la comunidad, que conllevaba la prohibicién de recibir
visitas, de salir del convento y de mantener contactos con el exterior, haciendo caso
omiso a las continuas advertencias de los visitadores, que también interrogan al respecto
a Maria de Valderrdbano, quien, como sus hermanas de comunidad, deja abierta la
puerta a los contactos con personas no deshonestas:

Fuele preguntado sy la dicha comendadora sy da lugar a hablar a las dichas religiosas
con personas seglares desonestas, dixo que non sy non con sus paryentes e con licengia
de la comendadora e que cuando non esta ella alli presente que va otra persona

AHN, OM, L. 1090: 247.

Los libros de visita recogen este proceso de encerramiento monastico en: AHN, OM, L. 1090: 213, 218,
220, 235, 285-286; en AHN, OM, L. 1091: 142, 167, 173 y en AHN, OM, L. 1092: 47-48, 53-55, 57.

AHN, OM, L. 1092: 46.
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anciana con la otra a hablar. Fuele preguntado sy ay o se traen a este monesterio a las
religiosas de cartas e mensajes desonestos, dixo que non®.

La planta de la zona claustral del monasterio, con sus cuatro pandas orientadas hacia los
puntos cardinales nos guiard a lo largo de los siguientes epigrafes. (Figura 4).
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FIGURA 4. Planta baja del monasterio de Santa Eufemia de Cozuelos a finales del siglo xv. Fuente: Elaboracién propia.

“AHN, OM, L. 1090: 244, 245.
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La panda del Mandato

El exterior de la nave de la iglesia delimitaba la panda septentrional del claustro. Esta
panda, vacia de habitaculos, al menos documentados, era fundamentalmente utilizada
para fines litargicos, de modo que en determinadas fiestas de relevancia —tenemos
documentada como minimo la del Corpus Christi, pero seguro que las habria también
al menos en el Domingo de Ramos y en las dos pascuas que pesaba sobre las monjas del
aflo—, se celebraban procesiones alrededor del claustro monastico, que tendrian alli su
arranque. El hecho de ser un espacio liminar con la iglesia le hacia participar en alguna
medida del caracter sagrado de la misma. La ceremonia del Mandato, conmemorando
el lavado de los pies de los apdstoles por parte de Cristo antes de la Ultima Cena tenia
lugar la noche del Jueves Santo en unos escafios ubicados precisamente en esta panda,
de la que recoge el nombre®.

La panda oriental

La sala capitular era, después de la iglesia, el espacio mas relevante del monasterio.
Ubicada en el arranque de la panda oriental del claustro, alli era donde la comendadora
presidiria a diario las reuniones del capitulo, es decir, de la comunidad al completo, para
la confesién publica de faltas, para imponer las penitencias necesarias a las freilas que
hubiesen incumplido la normativa reglar y para atender en comun los asuntos del dia
a dia. Todos los meses, Maria deberia escuchar alli la lectura completa de la regla de
la orden, que con el tiempo iria grabandosele en la memoria de forma imborrable. Lo
sabemos bien, porque ella misma explica a los visitadores que, en ocasiones, la incumplen:

Fuele preguntado sy los votos de nuestra Regla que prometieron sy los guarda ella
y todas las otras. Dixo que sy a lo que ella puede entender. Fuele preguntado sy
guardan el sylencio en los lugares que manda la Regla. Dixo que si e que dizen las
oras cantadas y algunos dias de feria en tono. Fuele preguntado sy las dichas religiosas
desta casa sy son buenas cristianas e sy rezan bien sus horas e sy bybyan castamente,
dixo que todo sabe que son cristianas y personas castas ¢ de buena vida e fama e que
confiesan las tres fiestas del aflo y comulgan, pero que non se confiesan cada mes
como manda la Regla.

Los domingos se llevaba a cabo el ritual de la venia ante el gran crucifijo de la sala
capitular, que incorporaba el canto de la Preciosa®. Alli mismo, Maria de Valderrdbano
fue recibida como novicia primero, y después aceptada por la comunidad como freila

AHN, OM, . 1090: 216.
AHN, OM, L. 1090: 209.
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conventual de pleno derecho, en una de las ceremonias mas solemnes que tenian lugar
en este espacio. Alli pronunci6 sus votos, unos votos singulares y propios de esta Orden
Militar, como el de castidad conyugal, el de pobreza atenuado y el de obediencia
unicamente a la comendadora, al maestre y a la regla. Alli también recibi6 el habito
definitivo, que la identificaria para siempre como miembro de la orden®.

Carecemos de informacién sobre la indumentaria de las novicias en la Orden Militar de
Santiago. Solo sabemos que sustituia por completo al vestido seglar con el que cada una
llegaba al convento, y que le era proporcionada por el monasterio. Pero si sabemos algo
mas de la de las freilas profesas, ayudados por el texto reglar del siglo xii1, por algunos
elementos iconograficos medievales, como la imagen de una freila en el sepulcro del
infante Felipe de Castilla, en la iglesia de Santa Maria de Villalcazar de Sirga, y también
por la mortaja de dofia Sancha Alfonso, freila secular fallecida y sepultada en Santa
Eufemia en 1270 y exhumada incorrupta, con su indumentaria santiaguista en buen
estado, en 1608. El ropaje que la orden entregd a Maria de Valderrdbano en su profesién
se compondria de una camisa interior de lino, de un vestido largo de lana oscura con la
cruz espada de Santiago cosida al pecho, de una toca blanca que, ocultando la cabeza,
solo dejaria descubierto el rostro y un velo blanco sobre ella. EI manto ceremonial, de
estamefia blanca con la cruz espada cosida en grana al lado izquierdo era preceptivo
para el coro, las celebraciones eucaristicas y las ceremonias capitulares. Segun regla,
los tejidos para elaborar vestimentas debian ser baratos, blancos, negros o pardos, y la
lana, de cordero, y eran proporcionados a las freilas por parte de la orden por medio
de raciones anuales entregadas en metalico. El habito santiaguista en la Edad Media no
debe entenderse como un uniforme o vestimenta comun para todos los miembros de la
orden. Cuando la documentacién cita un héabito, en muchos casos se esta refiriendo al
emblema de la orden: la cruz espada, de color rojo cuando se incorpora a un vestido,
que es lo que verdaderamente distingue a un freile o freila santiaguista de cualquier otro
hombre o mujer, clérigo o seglar, tanto en el campo de batalla como en la vida civil o en
el monasterio.

La honestidad en el vestido y la prohibiciéon del uso de cosméticos y perfumes son
permanentemente controladas por los visitadores, y asi queda evidenciado en el
interrogatorio efectuado a nuestra freila:

Fuele preguntado sy la dicha comendadora sy les da su vestuaryo, dixo que si. Fuele
preguntado sy las freilas sy se traen onestamente en vestuarios y tocaduras y olores y
afeites, dixo que non e nosotros asy lo vimos. Que non traen seda nyn chamelote salvo
las colores que manda nuestra Regla®.

Sobre las vestimentas monasticas medievales, ver: Echaniz, 1993; Cuadra, 1998; Rafael, 2015.
AHN, OM, L. 1090: 245.
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Cuando Maria de Valderrabano profes6 en el monasterio, seguramente no estaba en uso
todavia el frio y desapacible dormitorio comun ubicado en la panda este del claustro,
tan frio que las freilas tenian que compartir las camas de dos en dos para darse calor
por la noche, segtin informan a los visitadores. Este dormitorio se habilita por parte de
la comendadora en la Gltima veintena del siglo xv para cumplir con los dictamenes de la
clausura, que también obliga a las religiosas a dormir alli juntas y encerradas bajo llave
por la comendadora, que en cambio descansa en sus comodos, espaciosos y calientes
aposentos. Asi responde Maria de Valderrabano a los visitadores cuando la interrogan
sobre este asunto:

Dixo que el dormitor non lo visita la sobcomendadora por su hedad e que non
duermen todas en el dormytor e que las ancianas algunas que se quedaron con
ligencia de la comendadora e que non visita los lechos la dicha sobcomendadora
porque como es vieja, pero que los vesita otra por ella e que duermen con su llave e
que sy duermen de dos es porque son pobres € atin porque es estrecho el dormitor®’.

Seguramente, a Maria le seria asignada una celda, bien integrada dentro de alguno de
los edificios que rodeaban el claustro o levantada, a modo de pequefia casa en alguno
de los corrales adyacentes, para su uso exclusivo. La documentacién recoge la ubicacién
de algunas de las ocupadas por otras freilas en estos afios™. Estas celdas o camaras, bien
ventiladas e illuminadas hasta la reforma, disponian de un espacio para el descanso, otro
para la oracién y uno mas para agasajar a las visitas. Eran faciles de calentar por sus
dimensiones, y convivian con el dormitorio comun, ya que es la comendadora quien
puede dar licencia a freilas ancianas o enfermas a pasar, ocasional o permanentemente,
la noche en ellas. En estas celdas vivirian también las sirvientas privativas que cada freila
tenia a su servicio, mantenidas y asalariadas de su propio peculio. Quiza, la familia de
Maria de Valderrabano envi6 al monasterio a alguna de sus criadas de mas confianza para
atender a su hija. Estas criadas se ocuparian del vestuario y aseo de su ama, de la limpieza
de su camara privativa, del acarreo hasta la celda de su sefiora de agua —corriente y de
beber— vy de lefia para su chimenea. Sobre todo, actuaban como mandaderas, haciendo
recados y entregando o recibiendo mensajes —mas que cartas— de y para sus amas. Los
visitadores ordenan expulsar a todas del monasterio en 1501%.

El cuidado y tratamiento de las freilas enfermas estaba previsto en Santa Eufemia.
Sabemos que se levanta una nueva enfermeria en estos alos —no disponemos de datos
sobre la anterior, si es que existio— en el corral al que se accede desde el dormitorio

AHN, OM, . 1090: 244.

En 1499 se adoban las casas de Maria de Nogales y de Francisca de los Rios: AHN, OM, L. 1091: 169. En
1500, se repara la de Francisca Ortiz: AHN, OM, L. 1092: 47.

AHN, OM, L. 1092: 57.
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comun®. Allf eran trasladadas las religiosas enfermas, y también alli, con paso franco a
pesar de la clausura, eran atendidas por profesionales de la salud, a los que el monasterio
contrataba anualmente para prestar sus servicios cuando fuera necesario. Encontramos
documentados a un fisico, un cirujano, un sangrador y un barbero, ademas de un
boticario para elaborar las medicinas necesarias®™. Por supuesto, la imparticién de los
sacramentos, confesiéon, comunién y uncién de enfermos eran llevadas a cabo por el
capellan mayor del monasterio, responsable de la salud espiritual de las freilas, también
con acceso libre a clausura en casos de necesidad.

En contra de lo que sucede en otras 6rdenes religiosas, y hasta donde sabemos, las freilas
santiaguistas no realizaban practicamente trabajo manual o intelectual alguno, y apenas
hacian vida comunitaria. Santa Eufemia carecia de sala de monjas, por lo que las labores
de aguja e hilado que si estan documentadas en las visitas se realizarian en las celdas
o, si la temperatura lo permitia, en el propio claustro®. Dejando aparte los cargos de
comendadora y subcomendadora, tenemos documentados muy pocos oficios llevados
a cabo por las freilas en el convento y, ademas de los de regidoras del coro, uno de ellos
ejercido por nuestra protagonista y del de maestra de novicias, solo encontramos en las
fuentes los de cantora, sacristana, refitolera y portera. Es posible que hubiese muchos
mas, como nos consta en el caso de Sancti Spiritus de Salamanca®.

El monasterio de Santa Eufemia contaba, ademas, con un buen nimero de servidores
y servidoras seglares para ocuparse de las tareas cotidianas y domésticas, entre los que
encontramos documentados al hortelano, al hornero, al carretero, al pastor, a los collazos
que labraban el coto y a sus familias, a las amasadoras del pan, a la barredora de la
iglesia, que también se encargaba de la cera, a la cocinera de la comendadora y a dos
mozas a su servicio®'. La rama femenina de la Orden de Santiago contempla igualmente
la figura de las sargentas, similares a las hermanas legas en otras érdenes religiosas que,
habiendo recibido el habito, no profesaban y se ocuparian de las tareas manuales dentro
del monasterio. En Santa Eufemia no estan documentadas, aunque si en otros conventos
de la orden*.

AHN, OM, L. 1090: 281.

Sangradory cirujano: AHN, OM, L. 1091: 158. Boticario: AHN, OM, L. 1090: 233. Fisico: AHN, OM, L. 1090:
230. Barbero: AHN, OM, L. 1092: 34.

En 1494 se documentan en la iglesia sargas «labradas con bastidor», una pala de lienzo con unos
corderos y dos hazalejas de seda labradas: AHN, OM, L. 1090: 211-213.

Echaniz, 1992: 201-202.

AHN, OM. 1. 1090: 229-233.

En lavisita de 1494 al convento santiaguista de Sancti Spiritus en Salamanca se documenta la posibilidad
de incorporar a una sargenta de la orden para desempenar la tarea de cocinera: AHN, OM, L. 1090: 403.
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La panda meridional

La panda meridional del claustro de Santa Eufemia estaba ocupada por el refectorio,
una gran cocina y el acceso a los aposentos de la comendadora. Para una novicia recién
ingresada en el monasterio era importante aprender rapidamente que el refectorio no
solo era el sitio donde tenian lugar las comidas de la comunidad, un yantar abundante
después de sexta —aplicamos ya las horas candnicas, como ellas harian, para determinar
el ritmo de un dia cualquiera— y una cena ligera antes de completas.

El refectorio era uno de los lugares del monasterio donde el silencio era obligado por
regla, y también existian ritos propios de este espacio, antes de las comidas, como la
bendicion de la mesa, junto al rezo del Muserere mei, Deus. Era practica habitual y también
obligada la lectura de la lectio durante las comidas en el refectorio. Conservamos evidencia
documental de dos libros cuya lectura debié escuchar —y quiza proclamar— Maria
de Valderrabano: el Flos Sanctorum, recopilaciéon de la Leyenda Dorada, de Jacobo de la
Vorégine, y el Luzero de la Vida Cristiana®™. También tuvo que aprender Maria que alli los
asientos, como en el coro y en el capitulo, estaban cuidadosamente asignados a las freilas
segun sus oficios, su edad y antigiiedad; las novicias tenian que ocupar los situados en los
extremos del refectorio que, dispuesto con tres mesas en forma de U y bancos corridos
a lo largo de tres de sus paredes, primero de piedra y posteriormente de madera, se
sentarian las freilas para comer. La comendadora presidia el refectorio desde su asiento,
situado en el centro del banco mas corto, desde donde dominaba visualmente a toda la
comunidad y todas tenian a la vista uno de los dos espacios penitenciales del monasterio,
previsto por la regla: una losa de marmol en el centro del refectorio donde comeria,
sin plato y sin cubiertos, la freila que hubiese incumplido la normativa reglar durante
el tiempo que la comendadora dictase*. En el refectorio habia un arca, en la que se
guardaban los manteles y los libros para leer durante las comidas. Igualmente, contaba
con una campana propia para convocar a las freilas a las refecciones dos veces al dia.

La cocina del monasterio se comunicaba con el refectorio por medio de una ventana, a
través de la que las cocineras —seglares o sargentas, desde luego, no freilas— pasaban las
viandas ya listas para su consumo™®.

Flos Santorum: AHN, OM, . 1090: 219. Luzero de la Vida Cristiana: AHN, OM, L. 1091: 168. Ambos relatan
vidas de santos.

AHN, OM, L. 1090: 219.
AHN, OM, L. 1090: 219.
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(Qué y cuinto comian las freilas santiaguistas en Santa Eufemia?*® Por regla, la
alimentacién santiaguista era abundante, variada y, sobre todo, muy rica en proteinas®’.
Hay que tener en cuenta que la norma era comun para todos los miembros de la Orden
Militar, es decir, los caballeros —que se batian en el campo de batalla—, pero también
para los clérigos y las mujeres de los conventos. Igualmente, y seguramente por este
mismo motivo, esta reconocida la poca inclinacién de la orden a favorecer ayunos largos
y extremos, frecuentes en otras érdenes religiosas.

Los visitadores preguntan a Maria de Valderrabano por la cantidad y la calidad de las
raciones alimentarias que la comendadora les entrega, recibiendo las siguientes respuestas,
que dejan entrever un buen presente —confirmado por las cuentas del monasterio—,
aunque parece haber un pasado menos favorable en lo que a comida y bebida se refiere:

Fuele preguntado sy la dicha comendadora sy les da sus raciones de comer bien dixo
que si. Diz que les ha alcangado antes que non quitado. Fuele preguntado por el libro
de los visitadores pasados que esta comendadora que oy es que les daba muy mal pan
y el vino aguado, dixo esta religiosa que es maldad que antes que lo da muy bueno®.

El calendario litirgico condicionaba de forma determinante la dieta basica de las
religiosas a lo largo del afio, de modo que incorporando a este la normativa reglar, el
cémputo total de dias de cada dieta en el afio seria el siguiente:

Dias carnales de una racion: 121
Dias carnales de dos raciones: 118
Total dias carnales: 239
Dias de abstinencia: 94
Dias de ayuno: 32

Los dias carnales eran los mas frecuentes, y las freilas podian consumir carne 239 dias,
el 65% del afio litargico. El ayuno, solo a pan y agua, se practicaba durante 32 viernes
del afio, que no coincidian con los meses de verano. Los de abstinencia, 94 en total, se
concentraban en Cuaresma, Adviento y en los viernes estivales. La comendadora podia
dar licencia para que esta ultima dieta fuera sustituida por otro tipo de penitencia. Ni
ayunos ni abstinencias eran de aplicacion para freilas enfermas o ancianas.

Sobre alimentacion y dietas monasticas, ver Vizuete, 1989; Andrade, 2009; Abad, 2015; Bond, 2017.
Sobre la alimentacion en las drdenes militares hispanicas, ver Ayala, 2007: 380-383; sobre la
alimentacion en la Orden Militar de Santiago, ver Lomax, 1965: 93-94; y sobre la alimentacion en los
conventos santiaguistas femeninos, ver Costa, 2005: 39-41; Echaniz, 1992: 238-243.

AHN, OM, L. 1090: 247.
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El otro gran condicionante de la dieta en nuestro monasterio era, evidentemente, el
resultado de la explotacién de su dominio territorial que, salvo excepciones, permitia el
autoconsumo en las materias primas mas basicas, como el trigo y la uva.

Los libros de visita del siglo xv evidencian que la dieta basica que consumian Maria de
Valderrabano y sus hermanas de comunidad estaba constituida por pan —en cantidad
abundante—, carne —fundamentalmente de carnero con alguna cecina de vaca— vy
pescado, generalmente en salazon o salmuera, propio de los dias de abstinencia®.

El pan era la base de alimentacién de todo el monasterio. El reparto de las raciones
se hacia a base de trigo en grano procedente de las rentas del dominio, que era
posteriormente molido en el propio monasterio. La elaboracién del pan también tenia
lugar en la panaderia y el horno conventuales.

El vino era el elemento esencial de la dieta mondstica en nuestras latitudes. Su consumo
aportaba un componente de salubridad no despreciable cuando se mezclaba con el agua.
Santa Eufemia disponia de vifiedos propios al sur de su emplazamiento, en Boadilla del
Camino y en Astudillo™. Alli la uva se vendimiaba, se pisaba y se trasladaba en cantaras
a la bodega del monasterio, donde era vinificada en cubas de madera.

En Cozuelos se consumia carne en abundancia. Fundamentalmente de carnero, pero
también de vaca en mucha menor cantidad. Por esas mismas fechas, el convento también
recibia en concepto de renta casi cien gallinas y algunos pollos, todos vivos. En el compas
estd documentada una «casa de aves», que seria el lugar donde se guardarian y criarian,
generando una produccién propia de huevos que enriqueceria, sin duda y por afiadidura,
la dieta habitual de la comunidad®.

No tenemos noticias explicitas de que las freilas de Santa Eufemia consumiesen cerdo,
tan abundante en las dietas de otros conventos santiaguistas, aunque si esta documentada
la orden de adquirir un lechén con parte de la asignacién de vestuario de cada duena en
1499%2. Si el convento no se hubiese trasladado a Toledo al afio siguiente, esta podria haber
sido la via a través de la cual se introduciria la carne de porcino en la dieta del monasterio.

El pescado tiene un peso mucho menor que la carne en la dieta del monasterio, pero también
es clerto que se comia pescado muchos menos dias que carne. Tenemos documentadas

Informacidn detallada relativa a la alimentacion de las freilas de Santa Eufemia en 1494: AHN, OM, L.
1090: 229-2383.

AHN, OM, L. 1090: 228.
AHN, OM, L. 1090: 222.
AHN, OM, L. 1091: 173.
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raciones de pescado, seguramente de mar, en salmuera o salazon, y también de sardinas®.
El aceite para uso alimentario también formaba parte de la dieta bésica de nuestras
freilas, que tenian raciones anuales asignadas para el consumo de este alimento, tan
necesario para la elaboracion y el cocinado de las materias primas®.

Las raciones alimentarias diarias asignadas a cada una de las freilas del convento —
promediando los anos entre 1494 y 1500— se corresponden con el pan resultante de
hornear un kilo de harina de trigo, algo mas de un litro de vino y una pequefia cantidad
de aceite. Ademas, el consumo de carne en los dias reservados para ello oscilaba entre los
300 y 700 gramos de carne, generalmente de carnero. En los dias de cuaresma, la carne
era sustituida por medio kilo de pescado y algunas sardinas.

Estas raciones son llamativamente elevadas como para poder considerarlas para ser
consumidas solo por las propias freilas del convento. Realmente, nos encontramos ante
cantidades de alimento de las que cada freila dispone con libertad para su propio consumo,
para el de sus sirvientas particulares, para agasajar a las visitas privadas que reciben en
sus celdas, para realizar limosnas ¢ incluso para mantener a personas ajenas al propio
convento: otra expresioén de la singularidad del voto de «vivir sin propio», consustancial
con la regla santiaguista y que permitia a las freilas, con autorizacién de la comendadora,
disponer libremente de los bienes de su propiedad, como eran estas raciones alimenticias
asignadas por la orden. Las raciones asignadas a los clérigos profesos de los monasterios
de la orden eran muchisimo mas elevadas, lo que avala nuestra hipdtesis.

Las freilas se surtian de productos frescos, como verduras, hortalizas y frutas, ademas de
legumbres y algunas variedades de frutos secos procedentes de varias huertas situadas en
lugares muy préximos al recinto monastico, en las riberas del arroyo Cozuelos. Todas
estas huertas eran atendidas y cultivadas por los renteros asalariados que el monasterio
alojaba, junto con sus familias, en nueve casas reedificadas por la comendadora Maria de
Castafeda dentro del coto del monasterio™. El consumo de todo este tipo de productos
no se recoge en los libros de visita.

Ademas, el convento también deberia acudir al mercado a proveerse de alimentos
que no podia producir o cuando no podia hacerlo en la cantidad necesaria: tenemos
documentada la adquisicion ocasional de pescado, sardinas, garbanzos, arroz, almendras
e higos a finales del siglo xv. La documentacién no nos permite profundizar mas en
este aspecto, pero si podemos suponer que la ruralidad del emplazamiento monastico

AHN, OM, L. 1092: 39.
AHN, OM, L. 1090: 232.
AHN, OM, L. 1090: 223.
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palentino dificultaria el acceso a mercados mas grandes y mejor abastecidos, ubicados
en entornos urbanos. Seguramente por eso y en estas mismas fechas, la variedad de
alimentos es mayor en los conventos santiaguistas urbanos.

Maria de Valderrabano aprendié enseguida que la comida diferencial constituia, como valor
simbolico relevante, un elemento identificativo en las fiestas importantes del monasterio.
En la vispera de Navidad se comia besugo en abundancia por parte de religiosas, capellanes
y servidores®. El pescado como alimento simbélico se evidencia también en la vispera de
Santiago, cuando se consumia pescado de rio en todo el monasterio, evocando la condicion
de pescador del apdstol”. Después de la ceremonia del Mandato, la noche de Jueves Santo,
el monasterio proveia de abundancia de alimentos cuaresmales para todos los habitantes
del monasterio y para los pobres que intervenian en la misma®®. En las dos pascuas del afio
se elaboraban hornazos como celebracién del final del periodo penitencial precedente™.
También supo que, después de su fallecimiento, el monasterio alimentaria a un pobre
durante cuarenta dias con cargo a la asignacion que en vida le correspondiese®.

La panda occidental

Desde que se impuso la clausura espacial en el monasterio, la panda occidental del claustro
se blind6 por completo al exterior. Esta era la que conectaba directamente con el compas,
el espacio monastico dedicado a las actividades econémicas que cubrian las necesidades
de todos sus habitantes, abierto a seglares de ambos sexos. Desde la imposicién de la
clausura, todos los espacios del recinto monastico ajenos al claustro y sus dependencias
quedaron enajenados de la vida cotidiana de las religiosas que lo habitaban. Los
dejamos aqui descritos y cartografiados porque, desde luego, sin ellos, la vida encerrada
de la comunidad habria sido imposible. En torno al compas se ubicaban la bodega, la
panaderia, el molino, el horno, los establos de los animales de tiro y de carga, los graneros,
la lefiera, el gallinero y los aposentos del mayordomo, del capellan mayor, del pastor y
del carretero, que tengamos documentados®'. Nuestra freila pudo ser testigo de cémo se
levanté una doble puerta, ya denominada reglar, que impedia el acceso libre al claustro
a cualquier persona ajena a la comunidad sin licencia expresa de la comendadora. Ya
dentro de la zona claustra, y muy cerca de la puerta reglar se encontraba el husillo de
acceso a los aposentos de la comendadora, ubicados en la planta alta, a los que ninguna

AHN, OM, L. 1091: 156.
AHN, OM, L. 1091: 157.
AHN, OM, L. 1090: 230.
AHN, OM, L. 1090: 231.

La regla asi lo establece (Lomax, 1965: 226).
Descripcion del compas de Santa Eufemia en la visita de 1494: AHN, OM, L. 1090: 221-223.
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freila debia acceder. En el centro de esta panda la comendadora habilité un locutorio o
parladero con una espesa red que permitia excepcionalmente las visitas a las religiosas,
siempre con licencia y en compaiifa de una freila anciana®. Marfa de Valderrabano debid
estremecerse cuando supo cudl era la puerta de la carcel, un espacio de aislamiento y
penitencia para las duefias que incumplian algiin precepto reglar grave, castigado con la
mas severa penitencia: el aislamiento de la comunidad y el extranamiento de la orden, en
ocasiones manifestado por el arranque del emblema santiaguista de la ropa de la freila
castigada por un tiempo limitado que la comendadora marcaba.

6. La convivencia comunitaria

La vida cotidiana de las freilas conventuales santiaguistas en Santa Fufemia no siempre
fue un entorno de conwvivencia, y tranquila y apacible. Empezaremos diciendo que
desconocemos detalles de la vida cotidiana de la comunidad antes de la imposicién de la
reforma, perono es dificilimaginarlo que pudo suponer para estas mujeres el encerramiento
radical de su vida dentro del monasterio, con lo que ello conllevaba. Sabemos que en 1501
la comendadora se ausent6 del convento para resolver asuntos propios, dejando en su
lugar a una duena —podria haber sido perfectamente Maria de Valderrabano, que era
regidora de uno de los coros—. El conflicto se desata cuando la comunidad no reconoce
la autoridad de la sustituta, entendiendo que, aparte de la comendadora, «todas las freylas
estan en igualdad». Los visitadores resuelven prohibir a la comendadora salir del convento,
confirmandose asi que solo el cargo —que no oficio— de comendadora conllevaba la
autoridad sobre toda la comunidad conventual®. De nuevo intervienen los visitadores
para ordenar a la comunidad, bajo penas como la de no acudir al coro o recibir menores
raciones de alimentos, no discutir entre ellas, no intercambiar palabras injuriosas o dejar
de hablarse, en contra de lo que dicta la regla®. Salvo estos casos puntuales, las diferencias
y enfrentamientos de poca monta se resolverian dentro de la propia comunidad, en las
reuniones capitulares diarias que, entre otras, tenian esta funciéon.

7. El abandono del monasterio: despedida y homenaje

Ya hemos visto como la ltima comunidad de freilas de Santa Eufemia tuvo que asumir
un cambio radical y obligado de vida como resultado de la imposicién de la clausura. Pero
no fue este el tinico, y quiza tampoco el mas duro de sobrellevar. Maria de Valderrabano

AHN, OM, L. 1090: 220.
AHN, OM, L. 1092: 52.
AHN, OM, 1. 1092: 53.
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y sus hermanas de comunidad debieron mudarse a la ciudad de Toledo siguiendo una
orden de la reina castellana que —dictada en Granada en diciembre de 1500%— no
debi6 llegar a hacerse efectiva hasta finales de ese mismo afo o principios del siguiente,
parece que de forma absolutamente inesperada para la comendadora, las freilas e incluso
para los visitadores que acuden al convento en enero de 1501. Después de pasar veinte
afnos de reformas y obras de acondicionamiento en los edificios monasticos y justo
cuando, paraddjicamente, estos estaban mejor dispuestos para seguir siendo habitados,
la orden real de traslado obliga a todas las freilas a abandonar stibitamente su tranquilo
monasterio palentino, para acometer un viaje tan complicado como definitivo, llevandose
solo lo imprescindible: lo que llevaba encima cada una, los pocos libros que tenian, la
poca plata que les quedaba, los pocos ornamentos littrgicos de que disponian y el archivo
documental. Dejaron atras para siempre la que hasta entonces habia sido su casa y la de
sus predecesoras para comenzar una nueva vida monastica en el corazén de la bulliciosa
ciudad de Toledo, donde su convento de destino estaba atn por reconstruir. Hemos
localizado el mes y el dia del fallecimiento de casi todas ellas en el libro de calendas de
Santa Fe, ya citado anteriormente, monasterio que no pudieron ocupar hasta 1503, tres
anos después de su llegada a la ciudad toledana.

Quisiera poner fin a estas lineas imaginando a Maria de Valderrabano, anciana y a punto
de emprender viaje a Toledo, dirigir una tltima y triste mirada al convento palentino en
el que habia esperado terminar sus dias. En uno de los documentos de su archivo quedo
plasmada la tGnica firma autégrafa que conservamos de ella. Quede aqui reproducida,
a modo de pequeno homenaje a todas las freilas santiaguistas conventuales que han
transitado de forma anénima a lo largo de la historia. (Figura 5).

Firma autégrafa de Maria de Valderrabano en 1494. Fuente: Archivo Histérico Nacional, OM. 1.

1090, p. 247.

Archivo General de Simancas (en adelante, AGS), CCA-CED-0004-0467.
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El 28 de marzo de 1767 el patronato de la obra pia de Leonor de Quifiones', adminis-
trado por el cabildo de la catedral y la regiduria de Leon, adjudicé ante el notario Diego
Ibanez a la leonesa Maria Petra Barriales, huérfana de padre, el importe de la dote que
concedia anualmente esta fundacién a una chica pobre para que pudiera «costear los
gastos que se la orijinen con motibo de estar admitida por monja musica en el comvento
de San Miguel de las Duefas». Puestos edictos, ninguin pariente de la fundadora habia
acudido a reclamar sus derechos de presentacion. La beneficiada iba a entrar como or-
ganista en el monasterio del pueblo leonés homoénimo, lo que, aunque no se explicite en
los papeles conservados, la eximia de aportar la dote:

[...] deseando para mas bien servir a Dios, nuestro Sefor, tomar el estado religioso
a causa de su notoria pobreza se dedicd a la_facultad de organista, y ha querido Dios, nuestro
Senor, cumpliéndola sus deseos, se la aya admitido en plaza de tal organista en el
convento de San Miguel de las Duefias, orden de san Bernardo®.

La admisiéon de Maria Petra vino precedida de un intercambio epistolar entre dos mujeres,
Isabel Carton, su madre, y Agustina Montes, organista del monasterio® y posiblemente
prima de esta, a través de un intermediario. En una carta, la monja confiesa que las
hermanas «estaban apasionadas por otra» chica, pero influy6 en ellas («[he] echo por
la chica mas que st fuese mi sobrina carnal») y las convencié. Hacia verdadera falta otra
organista, y con clerta urgencia, pues:

[...] 1a que no pueda benir en Quaresma sera luego que benga Pasqua, y pueda creer
vuestra merced que, si fuera otra, no esperara yo tanto, porque ai [en el monasterio]
todos los dias [se toca en la] Salve, tercia, bispera 'y 7e Deum con 6rgano, y aunque sea
con las tripas en la mano e he asistir y disimular porque las sefioras, como me acen
tanto favor, estan deseosisimas de que venga la chica porque estan temerosas de que
yo caiga mala. Créame que conbeniencia como esta no la a de allar.

EL fin de esta obra pia (instituida en el testamento de la fundadora, en 1592) fue dotar a huérfanas
para el matrimonio o para ocupar plaza de religiosa, en principio, en las concepcionistas de la ciudad
de Ledn (Pérez Alvarez, 2014: 240), si bien en este caso la profesion se sustanciaria en un monasterio
cisterciense de la provincia.

Archivo de la Catedral de Ledn, doc. 20862/4. Todas las referencias a este caso se recogen en este
expediente, con distintas fechas de 1767 (5 y 28 de marzo, carta de Agustina Montes a José Villaldn,
escritura ante Diego Ibafiez de los patronos de la obra pia; y 23 de abril, escritura ante Francisco Alvarez
Cornejo a pedimento de Villalén). Otra carta de Montes a Villaldn, sin fecha, es anterior al 28 de marzo.
LLas cursivas son mias.

En el coro del monasterio se desmonté a finales del siglo pasado un érgano realejo, obra probablemente
del siglo xviil (Casapo v Cea, 1987: 55; GonziLez v Cavero, 2000: 163), que sin duda taferon estas religiosas.
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Pero la futura cisterciense necesitaba ayuda adicional para otros gastos que implicaba la
entrada en el monasterio (propinas, ajuar, alimentos...), y esa seria la razoén de acudir a
la obra pia. Continta la organista:

[...] yo le informaré lo que a de pedir: algin 4bito sera lo Ginico que se alargaran; lo
que le digo a vuestra merced es que no pidan que les paguen el biage porque yo beo
las cosas por dentro [...] Encarguese vuestra merced la sobretoca de acebache (sic)
en Santiago [de Compostela] o en Obiedo, que es adonde se venden, y unas Oras
cistercienses en Valladolid; el Brebiario® se le e de dar yo.

También la previene de que

su maestro en lo que [la] a de inponer es en afinar el clave que, en lo demas, aunque
en aconpanar no esté mui diestra, sin que las monjas lo perciban yo la inpondré en
todo; de todos mis trastos se servird de ellos asta que poco a poco los baia conprando, y
sobre todo mientras yo viva no la faltard nada [...] y st madre deja, madre encuentra.

La historia terminé bien para la postulanda y apenas un mes después (23 de abril) ingreso
en el monasterio con el nombre de Ana Maria, con el habito «que le fue puesto y vestido
[por el confesor del monasterio, Malaquias Fernandez] a la rexa del coro bajo por la
sefiora abadesa de ¢l [Bernarda Santalla]», de donde pasé «a la porteria del referido real
monasterio vestida ya de religiosa, y haviéndose despedido de la significada dofia Ysavel
Carton y de otras que la asociavan, cerradas las puertas de dicho real monasterio, se
qued6 dentro de él», seglin recoge la escritura que levanté el notario Francisco Alvarez
Cornejo a peticion del racionero José de Villalon, intermediario de las cartas entre las
primas y comisionado por la obra pia para testificar la consumacioén del proceso.

Presuponemos que la ceremonia de la toma de habito o, en sus palabras, el «mongio»
seria discreto, lejos de la fastuosidad con que se adornaba cuando era una mujer
principal la protagonista, pues entonces la musica (villancicos, loas, coplas) cumplia
un papel fundamental’. No obstante, la organista habia preparado los agasajos para
las hermanas en nombre de la madre de la futura novicia («ya tengo cajas y quesos,
carnero y otros mil enrredos conprados»), y se siente con confianza para pedir a su
prima: «quando vengan traiga vuestra merced algun jaboén, que por aca no parece, y los
abitos nuestros se enpuercan luego; las tocas ya estan echas; el anascote no a llegado, y
me estoy destrizando».

También por esas fechas (1760] en los monasterios cistercienses de Portugal se establecia la
obligatoriedad de que cada novicia entrase con su propio Breviario (Conde, 2019: 211).

Baranda, 2011; Zaragoza, 2016: 171-173,y 2017.
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Se trata de una bella historia de sororidad urdida entre tres mujeres, donde una organista
veterana que entr6 sin dote aconseja a otra bisofla que repite su misma historia afios
después, tranquilizindola en cuanto al posible clasismo que temiera encontrar en el
intramuros («créame que si no fuera asi, que yo fuera la primera que los desenganara
[...] somos iguales en todo a las de dote, nos estiman mucho, son unas sefioras mui
amables y mui caritatibas») y anunciandole ya futuras amistades («la nobicia que ay esta
rrabiando porque venga»). A fin de cuentas, Maria Petra entraba solo por sus méritos, sin
aportar dote, y con la ayuda suplementaria de una obra pia®. No era un seguro de vida
tampoco, pues la permanencia en el monasterio se supeditaba a que pudiera cumplir
sus funciones, y lo sabia la propia Agustina Montes, que debia tocar el 6rgano «aunque
sea con las tripas en la mano» y «asistir y disimular» como si nada pasara. La sociedad
estamental del Antiguo Régimen no entendia de muros conventuales, pero hubo fisuras
por las que una mujer que por origen apenas hubiera podido aspirar a criada de las
monjas, o a lo sumo lega, llegara a ser una de ellas.

No fueron las musicas pobres las tnicas que habitaron los monasterios, pues otras monjas
de buena condicién también vendrian educadas en este arte, pero pagaban la dote y por
tanto no tenian la obligacién de desempenar este muy esforzado oficio, exigente y diario,
al que se le sumaba la tarea de ensenar a otras hermanas, mantener los instrumentos...
Podriamos pensar que la vida de esta organista en el monasterio berciano transcurriria
desde entonces envuelta solo entre acompanamientos de melopeas gregorianas y
piezas litargicas, pero por esas mismas fechas las cercanas benedictinas de San Pedro
de Duenas, en la misma provincia, se entretenian con fandangos que ellas mismas
tafifan’ y pudieron componer; en el monasterio abulense de Santa Ana se manuscribian
piezas de Scarlatti®; en los conventos granadinos se interpretaban cientos de obras de
compositores extranjeros y un sinfin de anénimos’; en el sevillano de San Clemente las
monjas copiaban reducciones pianisticas de célebres arias de 6pera, variada musica de
salon, mas fandangos, piezas militares y un extenso catalogo de musica profana de lo que
se estilaba en Europa'®, etc.

La investigacion especifica sobre los archivos musicales conventuales, que ha conocido
un gran incremento en el siglo xx1, demuestra que la apertura a la musica profana

En un relato novelado, rememorando hechos del siglo xix, el relojero de la catedral de Ledn dice,
agradecido a los favores que el cabildo habia hecho a su familia: “Cinco afios estuve yo en la guerra y
cuando volvi encontré a la familia criada: a un hermano de tu padre le dieron la carrera, en el Seminario;
a una tia tuya la pagaron el dote de monja, y nunca nos falté nada” (Gonzélez, 1913: 57).

Morales, 2002: 1; ocho sonatas de este fondo publicadas en Obras para tecla... (1997).

Alvarez, 1988: 885-886.

Hasta 453 piezas de compositores extranjeros se han documentado en sus archivos musicales (Vega,
2004: 312-313).

Bordas, Dominguez y Gutiérrez, 2011: 193-194.
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contemporanea no fue una excepciéon en los intramuros femeninos. De hecho, son
los tnicos espacios donde grupos compuestos exclusivamente de mujeres practicaron
musica para su solaz y para otras mujeres, ya que en ciertos salones aristocraticos las
reuniones musicales donde participaron fueron mixtas. Solo en los espacios cotidianos
generizados en femenino (la fuente, el lavadero, el horno, la cocina...) cantaron mujeres
sin mediaciones masculinas, en este caso repertorios aprendidos por la oralidad y para

acompafiar esforzadas tareas'!.

La clausura, pues, no lo fue a todos los efectos. Si las restricciones tridentinas limitaron
la movilidad de las mujeres, al mismo tiempo reforzaron el microcosmos femenino,
pues entorpecieron el acceso de varones ajenos a la jerarquia de la orden, incluidos los
profesores de musica que ensefiaban a las religiosas'?. Estas prohibiciones para formarse
con maestros externos fueron distintas en cada lugar y momento, pero siempre bajo
la permanente sospecha con que la tradicion moderna occidental persiguié el topos de
La leccion de misica, fueran las alumnas religiosas o seglares'. Las monjas sustituyeron
las clases intramuros por otras en las gradas y locutorios, lo cual volvia a ser motivo de
reprobaciéon y preocupacion por las siempre vigilantes autoridades masculinas. En esta
continua tensién dialéctica las mujeres supieron salir airosas muchas veces.

Maria Petra es una de las numerosas muchachas que hicieron valer sus conocimientos
musicales para entrar a la vida monastica sin aportar el pago de la preceptiva y costosa
dote, circunstancia muy bien documentada en todo el ambito iberoamericano y en todas
las 6rdenes monasticas femeninas en la época moderna, ambitos que trataremos en este
capitulo', comtin también a toda Europa. Al ser la dote la principal especificidad que
diferencia el monacato femenino no es cuestion menor'”. Colateralmente se deduce que
la habilidad musical fue un medio directo de ascenso social para mujeres de extraccion
humilde en el Antiguo Régimen'®, y este el tnico contexto en que se documentan

dimensiones monetizables adscritas al ejercicio musical femenino'”.

Las fuentes y lavaderos fueron objeto de control masculino. A los ejemplos recogidos en otro lugar
(Lorenzo, 2020: 208) afiadimos esta otra inscripcion dispuesta en el lavadero de Fuentecén (Burgos),
visible hasta la destruccién de este en 2015: «Aqui se escuchan rumores: / que existe gente normal /
que vienen al lavadero / a criticar y no lavar» (testimonio facilitado en 2021 por Pilar Rodriguez de las
Heras, hija del pueblo].

Montford, 2006: 1013-1015; Conde, 2019: 214.

Lessa, 2017: 161-162; Lorenzo, 2011b.

Para el periodo medieval: Lorenzo, 2008.

Lorenzo, 1998: 127-131. Un estudio diacrdnico de las dotes para territorio portugués, extrapolable a
Espana, en Conde, 2013. Asimismo, la complejidad del tema se trata bien en Intxaustegi, 2018.

Y asi, por ejemplo, hijas de simples ministriles, por los conocimientos musicales conseguidos en casa,
pudieron profesar en Toledo en el siglo xvii (Baapg, 2011: 549).

Tan importante era el oficio de organista, que en algunos monasterios se remuneraba, y la falta por
enfermedad o ausencia obligaba a pagar a un tafiedor de fuera para sustituirla (Baade, 2011: 552-553].
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La musica les permiti6 a algunas de estas humildes muchachas ganarse bien la vida, la
eterna... y la terrenal, entrando como profesas (monjas de velo negro) y no como simples
freilas o legas (de velo blanco) obligadas a trabajos mecanicos y manuales, o como meras
criadas. Por ello sorprende el siguiente asiento documental del siglo xvir (Figura 1):

Refirié el setior procurador que los sefiores de fabrica [de la catedral de Leén] heran
de([l] parezer que a la arpista de Tordesillas se le senalasen tre[s]cientos ducados de
salario y dos cargas de trigo en cada un afo. Y esto beniendo para la fiesta del Corpus,
y no beniendo, nada, y asi lo acordé el cabildo'®
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FIGURA 1. Referencia al salario de «la arpista de Tordesillas» que le pagaria el cabildo de la catedral de Leon para
la fiesta del Corpus (1672, junio, 3. Archivo de la Catedral de Ledn, doc. 9995, s.f., v.).

JSe trataria de una seglar, o de un monja con especiales dotes musicales procedente
del monasterio de Santa Clara de tal localidad? El apunte es insélito porque los cientos
de nombres propios extraidos de relaciones revisadas de musicos pagados por distintas
instituciones (fundamentalmente, concejos y cabildos eclesiasticos) en las distintas
ciudades espafolas para la festividad del Corpus son todos masculinos'®.

%1672, junio, 3 (Archivo de la Catedral de Ledn [ACL], 9995, s.f., v].

’ Apenas un mes después se registra la peticion de un arpista llamado Blas Camino, que pedia ayuda de
costa. No podemos saber si «la arpista de Tordesillas» fuera en realidad este Blas, y el articulo («a la
arpista») una errata que transmuta el género gramatical (1672, junio, 3. ACL, 9995, s.f., v), pero a falta
de mas datos es legitimo mantener el beneficio de la duda.



141

El canto trasciende la clausura. El coro monastico, el nombre propio

La hermética clausura impuesta sin distinciéon a todas las 6rdenes femeninas en la
vigesimoquinta y ultima sesién del Concilio de Trento (1563) provocd que las monjas
fueran personajes poco vistos en las calles de ciudades y pueblos. Esta clausura activa
se dobl6 de otra, la pasiva, pues Trento también hizo de los monasterios de mujeres
espacios infranqueables a los agentes externos. La arquitectura y el urbanismo reforzaron
el encerramiento, aislaron el espacio conventual de la ciudad con altos muros, derribaron
construccionesenalturaquepermitieranromperlaintimidad delashermanas, yllenaron de
protecciones, algunas amenazantes (rejas, pinchos, celosias, telas, tornos...), los vanos por
los cuales la mirada (masculina) podia penetrar en el intramuros. Pero la propia vigilancia
ala que se someti6 a las monjas favorecio paradéjicamente que las nuevas fundaciones de
clausura se ubicaran en espacios netamente urbanos y poblados (con la mayor capacidad
de influencia que conlleva) por el peligro que suponia su emplazamiento en arrabales o
lugares aislados?’. En una sociedad donde la visibilidad era una parte fundamental a la
hora de atraer recursos, las monjas arbitraron otros medios para estar muy presentes en
ese entorno urbano al que se clausuraban pero sobre el que se ensefioreaban, y el ejercicio
de la musica fue uno de ellos. Algunas comunidades consiguieron visibilidad mediante
el oido, valga la sinestesia, y a través del canto consiguieron trascender la clausura sin
incumplir las normas... o a veces transgrediéndolas, pero sin buscar enfrentamientos
explicitos con las autoridades masculinas a las que debian obediencia. Las monjas ni
estuvieron solas (por las redes relacionales que desplegaron), ni tampoco, como a veces
se dice, vivieron solas, pues lo hicieron acompanadas unas de otras. Ademas, en una
sociedad patriarcal, el hecho de asegurar la inviolabilidad de espacios pensados solo para
mujeres también tuvo beneficios para ellas. El convento, cuerpo monacal (eso es lo que
significa la palabra, la comunidad de religiosas/os), se hizo impenetrable para los varones,
un lugar seguro para mujeres.

La musica interpretada por las religiosas se consumo6 y consumi6 fundamentalmente en
sus propias instituciones y 6rdenes, privilegiadamente en el espacio y tiempo dedicados al
coro. Julia B. Holloway entendi6 la comunidad monastica como una comunidad textual,
pues el monasticismo requeria alfabetizacién para llevar a cabo la plegaria continua®'.
Podemos extender esta bella metafora sin forzarla y definir a estas familias monasticas
también como comunidades musicales, puesto que su funcion primordial fue y es la laus Dez,
la oracién digna, embellecida, es decir, musicada. Otras metaforas menos inteligentes se

han utilizado convencionalmente hasta la saciedad para calificarlas, como considerarlas

Serrano, 2010: 133-134.
Holloway, 1992: 64.
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«angelicales» por la belleza de su canto®® (adjetivo que apenas se aplico a las voces
masculinas) y por el remedo de la funcién que los angeles hacian i excelsis, alabanza
perenne que la liturgia —ese ¢je semantizador de tiempo y espacio— reprodujo en tierra.

La cantilacién morosa de los salmos ocupé diariamente mucho tiempo y ofreci6 al
monasterio un poderoso vehiculo de expresiéon comunitaria, que cohesionaba y reforzaba
asi su cuerpo corporativo. Es una de las principales funciones que histéricamente
ha desempenado la miusica, la de amalgamar sentimientos colectivos, eso que se
quintaesencia cuando un grupo humano canta simultaneamente. El canto se erige en
una expresion reguladora y organizada de la razon de ser de una comunidad que, a pesar
de la clausura, expande coreograficamente una imagen del poder de si misma como
mediadora e intercesora entre el siglo y el mas alla. El canto es multidireccional: por un
lado se eleva al cielo, y por otro horizontalmente, traspasa rejas y celosias. La musica
favoreci6 la agencia femenina.

Esta practica musical diaria, transmitida consuetudinariamente por imitacién en
comunidades cerradas, explica en gran parte otra constante, el anonimato de las obras
producidas en ese contexto. No interesa tanto la individualidad como la colectividad, lo
que implica la dilucién del contingente nombre propio en la continuidad de la orden,
institucién abstracta que aspira a la eternidad®. Obviamente, este hecho afecta de
manera medular a la forma en que hemos pensado y pensamos la obra artistica desde
la modernidad y particularmente desde el Romanticismo. Desde los principios que
informan el canon de la historia de la musica occidental dificilmente podremos pensar
en una historia de la musica que tenga en cuenta unos intramuros monasticos que
responden a otra logica. La anonimia de las composiciones originales®® o de los arreglos,
el desinterés por obra y autoria, tal como la entendemos académicamente, la transmisién
de los libros de canto o de teoria musical de unas hermanas a otras (al igual que otros
libros y objetos), y el interés por tipos de obras plasticas especificas (peyorativamente
denominadas «labores de monja») casan mal con los intereses de la historiografia
musical, que sigue primando nomina individuales por encima de cualquier otro criterio
(Figura 2). Las monjas contraponen la comunidad frente a tales «nombres propios»,
que significativamente cambian al profesar, abandonando el de pila. La comunidad
musical y el hecho de vestir el mismo hébito generacion tras generacion imperan sobre
el protagonismo individual, pues interesa la cadena de la tradicién y no sus eslabones,
unidades léxicas basicas que han ahormado la sintaxis musicologica.

Morales, 2021: 338-339. Humoristicamente podemos considerar este topico una manera colateral de
terciar en la antigua discusion sobre el sexo de estos ambiguos seres celestiales.

No es casual que conozcamos algunos de los nombres propios por las dedicatorias de tratadistas
musicales masculinos a ciertas monjas, por lo general unidas a ellos por lazos de parentesco (Sanhuesa,
2004: 173).

Como acertadamente captaron Bordas, Dominguez y Gutiérrez, 2011: 201-202 o Zaragoza, 2017: 629.
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FIGURA 2. Primer folio de un cédice musical en pergamino (Missa votiva de Sancta Maria por todo el aio), con cuatro
retratos genéricos de monjas en las iluminaciones de las esquinas. En el explicit del volumen se explica: «L.a muy
noble y religiosa senora dona Maria Flores de Llano, abadesa, tercera vez, del real monasterio de Carrizo, orden
de nuestro padre san Bernardo, mandé hazer este libro. Ano de 1688» (Archivo del monasterio de Santa Maria de

Carrizo). Fotografia del autor.
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Esta reflexién se concreta incluso en una plasmaciéon material. Las sillerias corales
conservadas en la peninsula ibérica anteriores a 1500 (enteras o fragmentarias) proceden
todas de monasterios femeninos. Asi, la mas antigua, tres estalos del siglo X111 procedentes
del monasterio cisterciense de Santa Maria de Gradefes (Leén) exhibidos en el Museo
Arqueologico Nacional (MAN); y las sillerias de cinco monasterios de clarisas: los 35
estalos de Toro (Zamora), de principios del siglo x1v?*; Moguer (Huelva), con otros tantos
del segundo cuarto del siglo x1v; Astudillo (Palencia), con silleria labrada hacia 1353 (con
las armas pintadas de Maria de Padilla), cuatro de cuyos estalos hoy también custodia el
MAN y otros 47 que emigraron a Estados Unidos; Villafrechés (Valladolid), cuyas 34 sillas
se fechan hacia 1400%%; y Palencia, con silleria dispersa y tres estalos en el MAN, datada
a finales del siglo xv. Puede ser una casualidad que se conservaran en las instituciones
para las que se crearon hasta el siglo xx (en Toro y Moguer, subsisten), pero seguramente
no es azaroso que mantuvieran unos muebles tan utilizados y exigidos como estos siglo
tras siglo?”. Decenas de hermanas de sucesivas generaciones ocuparon cada uno de esos
estalos y desde ahi oraron y cantaron, convirtiendo en simbolo las sillerias corales no ya
de la propia historia de cada comunidad, sino de la comunidad en si, y por ello no se
destruyeron ni siquiera cuando eran una antigualla ni tenian especial valor econémico,
antes de la reciente valoraciéon por motivos histérico-artisticos.

El coro es, pues, epicentro y epitome de la vida litirgica monacal por doble razén: acustica
(«combeniengia manifiesta para lo sonoro de la musica») y devocional («es punto de
grabedad y religion hacerse asi»)?®. Sito en la iglesia conventual, donde transcurre la mayor
parte de la actividad littrgica del convento, se sujetd a diversas regulaciones que dieron
lugar a variadas localizaciones arquitecténicas, siempre con la especificidad de ocultar los
cuerpos de las religiosas, principal diferencia con respecto a los coros de sus homologos,
ostentosamente visibles para el pueblo. En planta, los de mujeres se situaron o a los pies
de la Gnica nave que suelen tener las iglesias monasticas femeninas, o comunicados con el
presbiterio por la craticula, estrecha abertura para recibir la comunién sin que el sacerdote
violase la clausura. Con el tiempo se produjeron cambios estructurales y funcionales, y
muchos coros se elevaron en alzado en una tribuna colocada al efecto sobre el coro bajo
occidental para reforzar la clausura con el aislamiento en vertical®. En el espacio liberado
abajo se pudieron abrir puertas, y en muchos casos sera donde las monjas negocien y
pleiteen con los laicos, evitando asi la entrada de estos en la clausura.

Conserva este coro, ademas, las pinturas murales que Teresa Diez fecit para él y una arcaizante reja
contemporanea de tradicion romanica.

Torres Balbés, 1954; Yzquierdo, 2008-2009; Franco, 2010; Aguilé-Alonso, 2016.

A pesar de la mayor abundancia de monasterios masculinos, estos no supieron conservar sus sillerias
corales primigenias.

Segun se especifica para el convento abulense de Las Gordillas, en el siglo xvii (D& Vicente, 2000: 532).
Casas, 1993: 466.
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FIGURA 3. Coro alto y bajo de la iglesia del monasterio de Santa Maria Magdalena (Agustinas recoletas) en
Medina del Campo (Valladolid), bajo las fastuosas bovedas de los hermanos Corral de Villalpando (1556-1558).
Fotografia cedida por Sergio Pérez Martin. Organo realejo del monasterio de Santa Clara de Tordesillas, antes de su
restauracion. La tradicion lo atribuye a la reina Juana I, en cuyo inventario de bienes se documenta un llaviérgano.
Fotografia de mediados de la década de 1990. © Patrimonio Nacional.

Organos, 6rganos, 0rganos... y otros instrumentos

En estos coros monasticos las monjas cantaron, pero también tocaron instrumentos
musicales. Asociados a ellas comienzan a documentarse desde finales de la Edad
Media, fundamentalmente el 6rgano, pero con mucha dificultad, ya sea por falta de
inventarios tan antiguos o documentos contables. El hecho de tafier instrumentos
polifénicos conlleva una formacion musical que implicaba saber leer musica, conocer
las complejidades, el contrapunto, la solmisacién, armonizaciones..., presupuestos
que aqui no podemos desarrollar. La presunciéon de la presencia del 6rgano en estos
intramuros femeninos que parece negar la documentacién mas antigua se justifica por
su ubicua presencia en la literatura apologética de cada orden que narra milagros
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y apariciones divinas ante las monjas®

. Esas hierofanias ocurren casi siempre
«sonorizadas» con los sones del llamado instrumento rey (a veces, arpas), lo que
significa que si eran acordes considerados adecuados para tales mirabilia, era porque
con ellos estaban familiarizadas las mujeres que protagonizan los relatos y aquellas a
quienes se dirigen. A fin de cuentas, desde finales del siglo X111 inniimeras tablas goticas
presentaban a la Virgen rodeada de angeles que tafiian instrumentos de musica baja
(cuerdas, 6rganos y pequetios aeréfonos)®!. Si Maria, modelo de vida de las religiosas,
era amenizada por estas musicas no podian ser inconvenientes para las mujeres de
carne y hueso. Indirectamente lo confirma Girolamo Savonarola a finales del siglo xv,
en uno de esos intentos pretridentinos de disciplinar a las religiosas. El fraile dedico
especial impetu, y tenia mucho, a reformar las 6rdenes femeninas, blanco de su critica
por el excesivo cultivo de la polifonia y empleo del 6rgano. En sus palabras, «El diablo,
bajo la apariencia de hacer el bien, empez6 a [...] desarrollar hermosas ceremonias y
darse al canto figurado; y todo el dia cantar, cantar, cantar, de modo que nada le fue
dejado al Espiritu; y asi las monjas todo el dia con sus 6rganos, érganos, 6rganos y nada
se le dejo [al Espiritu]»*2. Estas noticias no se justificarian si el uso instrumental fuese
tan aislado como las fuentes documentales primarias dejan entrever.

El 6rgano, o genéricamente la tecla (clavicordio, monacordio, claviérgano, clave), se
empleaba cotidianamente para acompafar el canto llano (y polifonia los dias feriados), lo
que hacia frecuente disponer de dos organistas que se alternasen semanalmente®. Otros
instrumentos asociados a la liturgia femenina en la Edad Moderna fueron el bajon (sobre
todo en el siglo Xvi1), arpa y salterio (que sustituian al 6rgano cuando enmudecia en el
triduo de Semana Santa o en otras circunstancias litirgicas en que no se aconsejaba su
uso), y la vihuela de arco (luego violoncelo). No es extrano tampoco hallar referencias a
violines, vihuela de manos, flautas y guitarras, seguramente para las recreaciones ladicas,
dentro o fuera de la liturgia (autos, comedias, amenizadas por villancicos polifénicos),
a pesar de las seculares interdicciones contra todo tipo de musica instrumental que en
todas las 6rdenes se repitieron inatilmente, antes y después de Trento, el mismo caso que
ocurri6 con la polifonia; no parece improbable, ademas, que las vihuelas de mano (cuyo
repertorio era comun con otros instrumentos bajo la genérica denominacion de «tecla,
arpa y vihuela») acompafaran incluso al canto llano, pues, como reconoce Iilaletes en
Dudlogos familiares de la agricultura cristiana (Salamanca, 1589) de Juan de Pineda, los poetas
«componian versos de diversas medidas y composturas, que se cantaban al son de la

Incluso en el Carmelo Descalzo, en cuyas Constituciones Teresa de Avila apuesta por una muy discreta
leccion del canto, la musica profanay la que provocd raptos misticos fue omnipresente (Knighton, 2010:
427-430; Zaragoza, 2016: 163).

Lorenzo, 2021.
Macey, 1998: 95-96.
Baade, 2011: 552.
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lira o vihuela, como agora los himnos en las horas canénicas»**. Ocasionalmente se
documentan también pequeiios instrumentos de percusion, bien porque los prohiben los
superiores o porque aparecen en la literatura de la orden en otros en contextos festivos.

Antes nos referiamos a la conservacion de viejas sillerias corales femeninas, y abundaremos
en este asunto con el instrumentario musical, objetos aun mas fragiles. A las mujeres
tradicionalmente se les ha atribuido una particular inclinacién por el esmerado cuidado
y la celosa conservacion de ciertos objetos, muestras de atencion que la teoria feminista
ha revalorizado bajo la llamada «ética del cuidado». En el ambito hispano es significativo
comprobar como muchos de los instrumentos musicales mas antiguos conservados,
algunos en considerable buen estado, proceden de instituciones conventuales femeninas,
aun cuando estas tuvieron acceso porcentualmente a muchos menos que las respectivas
masculinas por las restricciones en formacién musical a que el sistema patriarcal las
sometid, develadas i extenso por la musicologia feminista. Es decir, estos centros pusieron
especial atencion en la conservacion y mantenimiento de su instrumentario, no solo por
su menor capacidad adquisitiva.

Los instrumentos mas antiguos que subsisten en la peninsula ibérica se remontan al siglo
xvi®®, Entre ellos sobresalen dos 6rganos realejos asociados por la tradicién a sendas
mujeres, mantenidos hasta hoy en sus respectivos interiores monasticos: el mas antiguo
de los conservados en Espafia, llamado «organito de la Santa [Teresa]» del convento de la
Encarnacion (Avila)®®, y el considerado «de Juana la Loca» (es decir, de Juana I de Castilla
y Aragén), cuidado en el antiguo monasterio de clarisas de Tordesillas (Valladolid)*”
(Figura 3), ambos considerados entre los trece 6rganos hispanos mas antiguos de los que
han llegado a nuestros dias. El primer monasterio mantiene ademas un clavicordio del
siglo xvinr®®, y al segundo pertenece también un excepcional virginal construido por el

Pineda, 1964: 1, 247.

El catélogo de Las Edades del Hombre (Ledn, 1991) recogié pormenorizadamente muchos de ellos.

Esta joya organolégica, descubierta hacia 1980 en el coro alto de la clausura del convento, solo sufrid el
paso del tiempo, y pudieron recuperarse los tubos originales gracias al exquisito cuidado de las monjas
(Baciero, 1982: 17-23, reprod.: 18-19, 33ss; Virgili, 1991: 215-216, fig. 128].

Bordas, 2008: 114-115, ficha 195; Virgili, 1991: 212-214, fig. 126; Baciero, 1982: 20. Quiza se refiera a
este instrumento el llavidrgano (junto a «un monocordio, un templador de monocordio, una vihuelay dos
cajitas con unos aljofarios») que figura en el inventario de bienes de la reina Juana, redactado en 1555
(Duggan, 1976: 90). Recientemente ha sido motivo de polémica por la intencidn de trasladarlo al Museo
de las Colecciones Reales de Madrid (junto al virginal de Hans Bos), de préxima inauguracién, y extraerlo
del lugar donde ha estado seguramente los Ultimos cinco siglos, incomprensible descontextualizacion
que esperemos no llegue a producirse. Cuenta este mismo monasterio clariano con otro dérgano
construido en 1799 (Bordas, 2008: 128, ficha 213).

Bordas, 2008: 181, ficha 304. Un clavicordio procedente de Santa Ana (Avila) se vendié a finales del siglo
pasado (Vicente, 2000: 536-537).



148

flamenco Hans Bos hacia 1578%. Muy desgastado por el uso se muestra otro clavicordio
empleado por las trapenses leonesas de Carrizo de la Ribera, de la segunda mitad del
siglo xvin*, asi como el modesto clave construido en 1746 por Salvador Bofill para la
casa vizcaina de dominicas de Lekeitio*!.

Merece la pena citar el par de 6rganos de factura alemana, en uso hasta hace medio siglo
(ca. 1600 y mediados del siglo xvi), procedentes del convento dominico de Santa Catalina
de La Laguna (Tenerife)**; uno procesional, de apariencia dieciochesca pero seguramente
del siglo anterior, lo han guardado las clarisas de Carrién de los Condes (Palencia)®;
un espléndido ejemplar de finales del siglo xvin fue construido para el monasterio
de Agustinas recoletas de la Encarnacién (Madrid)**; un realejo contemporaneo del
ultimo posiblemente procede de un convento salmantino; finalmente, hacia 1810, las

concepceionistas franciscanas de San Luis (Burgos) compraron un piano Clementi, que

mantienen®.

Delafamilia de cuerda pulsadalasiempre relapsa vihuela de mano (el instrumento hispano
mas popular del Siglo de Oro apenas ha dejado cuatro muestras, y organolégicamente
raras) ha pervivido en un tosco ejemplar de Quito (Ecuador) construido hacia 1600,
cuya posesion se atribuye nuevamente a una mujer, la santa Mariana de Jests (1618-
1645), que acab6 sus dias como terciaria franciscana y de la que fuentes contemporaneas
explayan su competencia con el instrumento y el canto*. Una guitarra barroca de
cinco ordenes dobles (siglo xvi) y de factura eminentemente funcional procede del
resefiado fondo organologico del monasterio carmelita abulense de la Encarnacion®.
La conservacién de las hispanas arpas cromaticas de dos 6rdenes ha tenido garantia de
conservacioén en centros mondsticos femeninos, como la construida a finales del siglo

xvI, en el cisterciense de Santa Ana (Avila)*; otra (ca. 1700) de las clarisas de Castil de

Bordas, 1991: 210-211, fig. 124; 2008: 226-227, ficha 393; Koster, 2011.

Bordas, 1991: 219-220, fig. 133.

Bordas, 1997.

Alvarez, 1992: 99-110.

Virgili, 1991: 217, fig. 130.

Bordas, 2008: 125, ficha 210.

Bordas, 1991: 226-227, fig. 140.

Bermudez, 1993: 73-75. Recuerda el caso de uno de los pocos cordéfonos medievales supérstites, un
rabel de cuatro cuerdas (con su arco) de la primera mitad del siglo xv, que pertenecié a la clarisa
bolofesa Caterina dei Vigri (11463), otra vez un instrumento conservado en contexto femenino. Esta
abadesa, que ademas de musica era pintora y poeta, cantaba sobre él para alabar a Dios, y segun el
testimonio de una contemporanea suya, le llamaba carifosamente violetta. Con él reprodujo el cantico
de un angel que ella habia creido oir durante un éxtasis (Disertori, 1938).

Bordas, 1991: 229, fig. 144.

Bordas, 1991: 238-239, fig. 156; Vicente, 2000: 535-536.
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Lences (Burgos), que «segtn testimonio de las religiosas [en 2001], se ha seguido tocando
hasta hace aproximadamente sesenta afos»*’; contemporanea a esta se conserva una
mas en las carmelitas abulenses de la Encarnacién, construida por José Fernandez™.
Ademas, contamos con varios salterios dieciochescos adquiridos por religiosas, como
los construidos por Ginés de Roca para este mismo centro (1788)>! y para el convento
abulense de monjas cistercienses de Santa Ana (1781), con sus dos dediles®; otro,
anénimo, es el de las concepcionistas franciscanas de Olmedo (Valladolid), que conserva
su caja para guardarlo (1781)°*. Menos fortuna han tenido los instrumentos de cuerda

frotada, si bien es otra vez este centro el que ha custodiado una extrana vihuela de arco

dieciochesca, hibrido con caracteristicas de violon>*. Un violin del mismo siglo pertenece
a las clarisas de Medina de Pomar (Burgos)®. (Figura 4°)

FIGURA 4. Vitrina con
salterio, guitarra de cinco
ordenes, bajon, dos arpas
dobles, vihuela de arco,
tambor, pandero y diversos
manuscritos musicales
(Avila.  Monasterio  de
Carmelitas Descalzas de la
Encarnacion). Fotografia
cedida por Carlos Diaz.

' Bordas, 1991: 233, fig. 151.
U Bordas, 1991: 304-305, fig. 211.
' Bordas, 1991: 230, fig. 146; Vicente, 2000: 536.

Bordas, 1991: 232, fig. 149. Curiosamente, en ninguna de las partituras contenidas entre los 53 libros
y 10 legajos que componen el fondo musical de este monasterio trapense se ha encontrado referencia
alguna a la utilizacién del salterio para ejecutar alguna de las partes instrumentales (De Vicente, 1989:
22), lo que demuestra la dificultad de reconstruir con fiabilidad el contexto histérico-musical de estos
centros.

* Bordas, 1991: 231-232, fig. 148.
* Bordas, 1991: 229-230, fig. 145.
* Bordas, 1991: 227-228, fig. 142.

“ Fotografia tomada en el afo 2012, publicada en la entrada de su blog «Visita al Monasterio de la
Encarnacion en la ciudad del silencio/Sobre el silencio/Organologia musical del Convento/Historia
musical/ Santa Teresa» https://carlokapuscinskiwordpress.com/ [Consulta: 23 de mayo de 2022].



150

Finalmente, son escasisimos los aeréfonos supérstites de origen conventual femenino,
a pesar de que la bajonista fue una presencia muy frecuente. Apenas se conserva un
bajén del seiscientos, nuevamente asociado al convento fundado por Teresa de Avila en
esta ciudad®’. Los instrumentos de percusién méas humildes de mayor antigiiedad se han
conservado nuevamente por su asociacion a figuras carismaticas a quienes la tradicién
asegura que pertenecieron. Asi ocurre con los custodiados por las tantas veces citadas
carmelitas de Avila, vinculados a la fundadora (las «castafiuelas de Santa Teresa» y un
tambor)®®, o el juego de tamborcillo, flauta y sonajas que hoy muestran las carmelitas de
San José (Avila)*®, al que hemos de sumar otro tamborcillo y sonajas «de Santa Teresa»
procedente de la casa que tienen en Toledo®.

Arreglar y adaptar obras, es decir, tirar de oficio

De lo explicado anteriormente se deduce que cada monasterio femenino tuvo, segin
el momento, distintas posibilidades vocales y diferentes formaciones instrumentales,
en funcién de la diferente cantidad de monjas musicas disponibles y de los propios
instrumentos. A estas circunstancias hubieron de amoldarse las maestras de coro®!, lo
que implico que tuvieran que adaptar las partituras conservadas en el archivo musical
monastico para la coyuntura de cada momento.

De este subtipo de literatura musical, los arreglos, se ha desentendido la musicologia,
que historiograficamente ha devaluado, deslumbrada siempre por el fulgor de la obra
original, pero el arreglo presupone competencia musical y oficio para quintaesenciar
los rasgos basicos de la pieza original y trasladarlos a una nueva formacion. Esta
minusvaloracién del arreglo no ocurre ni en la musica tradicional ni en las musicas
populares, pero realmente tampoco en la musica «culta» antes del siglo X1X, cuando
los propios autores no tenian empacho en adaptar sus creaciones a formaciones
distintas para las que fueron originalmente escritas (o las arreglaban otras manos), y
ello cuando se especificaba la instrumentacion, practica que no se impone del todo
hasta el siglo xvIII.

Ibidem: 238, fig. 155.

En el museo del convento palentino de Nuestra Seriora del Consuelo (Carmelitas descalzas) y en
la Fundacion Teresiana de la misma ciudad (reprod. ambos en: Baciero, 1982: 105. Las castafiuelas
también en Santa Teresa..., 1970: 123, pieza 269).

Santa Teresa..., 1970: 118, pieza 252.

Ibidem: 122, pieza 267.

También son distintas las variantes terminoldgicas empleadas para definir este oficio, segin la orden:
correctoras de canto, vicarias de coro, cantoras, socantoras...
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De muchos de estos arreglos también se ocuparia el maestro de turno encargado de
alimentar las bibliotecas musicales de cada comunidad, pero fundamentalmente lo haria
quien tenia la obligacién de ejecutar tales piezas, la que mejor sabia de las capacidades de
sus musicas y quien cotidianamente conocia el estado de los instrumentos disponibles y de
sus ejecutantes. Ademas, en los conventos granadinos se ha podido observar que algunas
veces el coro monacal sirvié como laboratorio de ensayo de piezas todavia no publicadas
por los compositores que tuvieron relaciéon con esas comunidades®. Estas pruebas de
las piezas propias en monasterios femeninos (donde los compositores entendian que
eran contextos menos exigentes) nos recuerdan la antigua queja de profesionales como
Correa de Arauxo (1584-1654), que criticaba la menor calidad de las obras que algunos

organistas escribian especificamente para monjas®.

Para una historia cabal e inclusiva de la musica que comprenda las principales
manifestaciones musicales femeninas hemos de aprender de la etnomusicologia, donde
Interesa mas qué, como y quiénes interpretan que guién lo compuso. En realidad, asi
proceden también los estudios de canto gregoriano (y de esto va mucho de estas paginas).
Sin arreglos manuscritos no existiria la historia de la musica tal como la conocemos,
pues fueron escasisimas en proporcion las partituras impresas circulantes, ¢ informan de
practicas locales y microhistoéricas. .., es decir, la historia real.

Coda madrilena

La comunidad religiosa entendida como coro musical fue uno de los principales
activos de algunos monasterios femeninos, que les granjearon renombre y fama, lo
que significaba a la postre posibles beneficios econémicos. Ese canto femenino era un
atractivo que hoy podriamos denominar casi turistico, pero que servia para conseguir
wmfluencia en el extramuros, en la ciudad, desactivando las ancestrales invectivas que
hacian de la voz femenina un tabu cultural®. Un resabio de esta actitud misogina
queda perfectamente reflejado en los Cologuios de Palatino y Pinciano de Juan de Arce
y Otérola, manuscrito redactado hacia 1550%. Entre dos estudiantes de canones de
Salamanca, es decir, gente formada y universitaria —pero varones— tiene lugar la

Vega, 2004: 312.
Sanhuesa, 2004: 177.
Lorenzo, 2020.

Si bien no es objeto de reflexion de estas paginas, coincido con el editor de los Cologuios en la redaccion
en torno a este afo, frente a otros autores que proponen 1539 (Calero, 2011), ya que se refiere a la
construccion de la capilla de los Benavente en la iglesia de Santa Maria de Mediavilla en Medina de
Rioseco («me dicen que se hace en esta villa una capilla de un Alvaro de Benavente, que es y sera
cuando se acabe de las més ricas y graciosas del reino»), cuya fastuosa decoracién completaron los
hermanos Corral de Villalpando entre 1547-1551.
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siguiente conversacion, trufada de sobreentendidos y maledicencias. Transcurre un
4 de octubre, festividad de San Francisco, en la iglesia de las clarisas de Medina de
Rioseco (Valladolid). La platica principia fuera, y termina dentro de la iglesia, ya

observados por las monjas que «estan en atalaya por aquellas claraboyas»®:

PINCIANO: Agora entrémonos en la iglesia, que ya comienzan el oficio, y oiremos tres o
cuatro voces buenas.

PALATINO: Por buenas que sean, seran voces de mujeres, que nunca me contentaron.

PINC: No tenéis razon, que antes es comun opinién de filésofos que todas las hembras
tienen mas graciosas y suaves voces que los machos, excepto la vaca. Y aun el buen
duque viejo del Infantadgo, sefior desta villa, le content6 tanto de la Maldonada que
la hizo duquesa por sola su buena voz y gracia®’. En ella se verifico lo de Ovidio:

Multis pro_forma vox ipsa lena_fuit®®.

PALAT: Otras causas debid de haber mas finales que la voz. A mi nunca me parecié bien
musica de monjas. Una voz sola, si es buena, me agrada; muchas juntas parécenme
pipas de alcacer®, o dulzainas.

PINC: Alguna razén tenéis porque, como todas son tiples y unisones, no pueden hacer
perfecta musica por diestras cantoras que sean, aunque algunas hay que cantan
tenores y contrabajos.

PALAT: Todas las monjas creo yo que cantan con trabajo y a mal de su grado, y aun tan
con trabajo que lloran. Y si cantan bien esas voces, sera en falsete, que de otra manera
imposible es tener voces mudadas, pues son todas doncellas [...]

Oyamos el credo y gozaremos de la musica destas vuestras monjas.

piNe: No cantan musica’, que es contra la humildad que les ensefia el evangelio, sino un
canto llano muy llano y humilde. Pero en falta della y del canto de 6rgano podemos
gozar del 6rgano solo, porque la que le tane es de las monjas que bien tafien en el
reino; y para honra de la fiesta y por hacérnosla a nosotros, tafierda hoy. Y es razon
que lo tengais en mucho y la beséis las manos esta tarde si la viéredes, que podra se
que nos dé otro rato de consolacion con algtn clavicordio.

Jornada décima, estancia tercera (Arce de Otarola, 1995: 804, 809). En diciembre de 2017 abandonaron
las clarisas este convento, pues ya solo quedaban tres hermanas, trasladandose al vallisoletano de
Santa Isabel de Hungria.

Se refiere a Diego Hurtado de Mendoza, que con 66 anos, viejo y gotoso, casé en 1530 con la llamada
Maldonada, una mujer joven de baja condicién (Astrana, 1948: 140).

«La sola voz, por su hermosura, hizo de alcahueta para muchos». Expresion ya atribuida a Ovidio por
san Antonino de Florencia (1389-1459) en Historiarum domini Antonini archipresulis Florentini tribus tomis
discretarum..., libro impreso numerosas veces al menos desde 1517. En realidad, es una parafrasis de
dos versos del Ars Amatoria de Ovidio: discant cantare puellae; / pro facie multis vox sua lena fuit (lib. III,
w. 315-316), que viene a significar: «que las jévenes aprendan a cantar; para muchos su voz hizo de
alcahueta mas que su belleza fisica».

Cebada verde con la que se hacian las lenglietas para las zamponas (Rey, 1997: sub voce Zamponal.
En referencia a la polifonia, que entonces se llamaba canto de 6rgano.
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Qué pensaria Palatino de las monjas madrilenas de la Concepcion Jerénima, que fueron
reprendidas por el capitulo general en 1627 porque, puestas a cantar, también lo hacian
con el rezo del rosario, a dos coros y «en tono de los psalmos»”". No fue del parecer de
este opinador la infanta Ana de Austria, pues oir cantar a las clarisas del monasterio de
la Madre de Dios, vulgo Constantinopla, fue el principal motivo de la visita que hizo a
Madrid en 1615. Este edificio, muy cercano a la plaza de la Villa (y al alcazar, es decir, a
los nucleos de poder), al otro lado de la calle Mayor, desaparecié como consecuencia de
la desamortizacién. Fue el tnico de los ocho que visité donde aparece citada la musica:
«se llegd a Constantinopla donde ay miisica sutil»’?, centro tan conocido que servia como
paradigma de comparaciéon con otros analogos, como se deduce de una carta de Lope
de Vega en que ocupandose de las excelencias de la musica que interpretaban las monjas
de Lerma, posiblemente las del convento de San Blas, lo mide con el anterior: «Lerma
es lo estremado, porque lo nuevo dél es excelente; los monesterios, de los mexores que he
visto [...], y alguno, con musica que no tiene que envidiar a Constantinopla»’*; una fama
de la que se hace eco un viajero de Leipzig durante su estadia en Madrid durante 1599
llamado Diego Cuelbis (0 Jakob Cuelbis), en una jerga prefiada de italianismos, pues dice
sobre la «iglesia constantinopolitana»:

Es un monasterio de las monjas, las quales cada semana al sabbato (sic) tienen una
musica suavissima vocale y instrumentale. Una toca la orgel, otro tafia el lupto y otra la
pandora, violén grande, y una canta el Magnificat si dolcemente que es un espanto de
oyrla. A la fe de christiano que yo no le oido jamas mas dolce y limpia voce humana,
que un hombre es casi transportado de si mismo’™.

Muy bien lo tenian que hacer estas monjas para competir con las cercanas fundaciones
reales de las Descalzas y la Encarnaciéon, ambas con poderosas capillas musicales, y
atraer tanta atencion. Esta buena fama musical es extrapolable a muchos otros conventos
europeos’ y, de hecho, el admirado y viajado Cuelbis remata su elogio musical a la
anénima clarisa del monasterio de Constantinopla que escuché cantar el Magnificat:
«A Milan es aun otra monja que sabe cantar tan lindamente». Tener ese ascendiente
entonces en Madrid, capital del imperio, no era poca cosa. Fama similar alcanzé
San Clemente de Sevilla, donde la competencia musical fue uno de los criterios de
admision de postulantas’™. En el otro extremo de la peninsula, las monjas de San Paio
de Antealtares (Santiago de Compostela) tenian permitido interpretar musica cuando

Sé&nchez, 2011: 951.

Baade, 1997: 221.

Ibidem: 223.

Cuelbis, ca. 1599: fol. 53r-v.

Como en Roma (Montford, 2006: 1015-1016).
Sanhuesa, 2004: 174-176.
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lo pedian «la excelentisima senora gouernadora que es o fuere de este Reyno de Galicia
y de las sefioras mujeres e hijas de grandes de Espana, a quienes se podra hacer este
agasajo las vezes que estubieren en la ¢iudad»’’. Si damas tan principales requerian de
tales servicios seria por el prestigio que tenian las monjas en estas lides, que se mantuvo
durante los siglos xvi1 y xvir. Obviamente, esas recreaciones fueron utilizadas por las
religiosas para negociar e influir ante personas tan poderosas. En otro orden, todavia
en el siglo XIx el arte musical de monjas granadinas como Maximiana Giiervos atraia
a numerosos feligreses al templo, en la constante competencia con otros conventos y
parroquias por fidelizar la concurrencia de los respectivos vecindarios’®. Mas ejemplos
de agencia femenina a través de la musica, del simple canto.

Si volvemos a la villa y corte, una buena musica fue Bernardina Clavijo del Castillo, hija
de Bernardo Clavijo (por ello conocemos su nombre), profesa en el prestigioso monasterio
dominico. A ella se refiere Vicente Espinel: «[...] la nina, que ahora es monja en Santo
Domingo el Real, es monstruo de naturaleza en la tecla y arpa»’® (Vida del escudero Marcos
de Obregon. Madrid, 1618: Relacién 3, descanso 5), sugiriendo que los conocimientos ya
los poseia antes de ingresar en religion, lo que es coherente en una familia de esmerada
educacion que hacia musica frecuentemente. De hecho se presenta a Bernardina tafiendo
el arpa, su padre el clave y dos personajes mas a la vihuela «imitandose los unos a los otros
con gravissimos y non usados movimientos, es lo mejor que he oido en mi vida», en una
bella explicacion del contrapunto imitativo. Esta literaria escena familiar practicando
musica tiene una amplificatio italiana con traduccion plastica en Concerto in casa Lazzart,
enorme lienzo atribuido a Girolamo Martinelli (Figura 5). En torno a una lujosa mesa
se dispone una poderosa familia (sin madre) de Carpi. En el centro el padre tafie violin,
a la derecha sus tres hijos (con dos violines mas y un violoncelo), y a la izquierda otras
tantas hermanas monjas: Barbara II (nacida en 1646), clarisa, lleva la solfa; Barbara I (n.
1628), toca una espineta, y llegard a ser maestra de canto y abadesa de San Sebastian;
Paola (n. 1632) también profesa en Santa Clara, tafie el violon®. Ni Clavijo ni las Lazzari
entraron en sus monasterios con exencion de dote. Su aficién musical la desarrollarian de
otra manera mas placentera, y no en clave de obligacion y servicio.

Bujan, 2007: 230.
Vega, 2004: 301.

Bernardina bien pudo conocer y tafier el himno de la monja Gracia Baptista, antologado en el Libro de
cifra nueva para tecla, arpa y vihuela (Alcald de Henares, 1557) de Luis Venegas de Henestrosa (Lorenzo,
2011a), o distintas piezas de esta autora o de otras que no han llegado a nuestros dias.

Garuti, 1983: 64-67.
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Concerto in casa Lazzar: (189,5 x 375 cm), lienzo atribuido a Girolamo Martinelli (ca. 1660). Carpi (Italia),
Museo della Citta.

Cuando el érgano enmudecia por motivos litargicos, sonaba el salterio, como se dijo.
Se conserva uno de 28 drdenes realizado por Juan Gutiérrez, con su estuche y una
herramienta que parece un colocador de cuerdas, procedente del cenobio madrileno de
las Trinitarias descalzas, a quien se lo don6 una tal Rafaela Megia entre 1790 y 179381,
Justo en el primero de esos afios tuvieron lugar unos conciertos en el teatro de los Cafios
del Peral, uno de cuyos atractivos fue un recital de salterio interpretado por la alemana
madame Baber, «que ha merecido tocar en las principales cortes de Europa, como
asimismo ante nuestros augustos monarcas, en la noche del dia primero del corriente
mes»®. No habria monjas escuchandola tocar en ese mentidero, pero muy cerca del
coliseo habria otras, ajenas a la publicidad de las gacetas, haciendo lo mismo con este
cordofono, por recrearse o, simplemente, por la obligacién de su oficio.

La donacién se recoge en el Libro Capitular del monasterio de las Trinitarias (Arbeteta, 1996: 140,
pieza 48)

Diario de Madrid, 4y 11 de marzo de 1790, pp. 252, 280. La noticia de prensa se expresa sin sorpresa
algunay sin incidir en la condicion femenina de la intérprete, lo que indica que no era noticia ni reclamo
que hubiera de llamar la atencion del posible auditorio al que se dirigia la informacién. Si remarca la
nacionalidad, que prestigiaba por el exotismo.
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Cuando recibi la invitacién para participar en esta jornada que ahora se publica, me
parecié muy sugerente su titulo: Tejiendo pasado. Esa relacion con el mundo del tejido,
de las telas, del coser y del tejer es muy familiar para mi, pues esa fue la profesion de mi
madre y ha sido la actividad laboral de muchas mujeres a lo largo de la historia. Tam-
bién de las monjas. Es por ello que comenzaré esta contribucién intentando crear una
metafora que explique a la vez el oficio de historiadora y el contenido de las reflexiones
que se ofrecen aqui.

Cualquier tejido se compone, al menos, de dos elementos principales que configuran
sus caracteristicas externas: la urdimbre y la trama. La primera es el conjunto de fibras
longitudinales que daran amplitud y longitud al tejido y la segunda, las fibras que van a ir
configurando la tela de forma transversal. Ambas deben estar estrechamente intrincadas
para que el resultado ofrezca perdurabilidad y pueda ser utilizado para crear una gran
diversidad de objetos con variados usos en el ambito cotidiano (ropas, panuelos, sabanas,
cortinas, etc.). El secreto de la larga vida de estos tejidos y de su reutilizacion a través del
tiempo es disenar lo mejor posible ese conjunto de fibras, la urdimbre y la trama. Eso
es, precisamente, lo que también realiza la comunidad cientifica cuando investiga sobre
la historia y las personas que la han sostenido. Conjugamos nuestras preguntas hacia el
pasado con metodologias y teorias desde las cuales examinamos y analizamos un variado
abanico de fuentes, y lo que se produce es un conocimiento. Al igual que una tela ela-
borada, tendra unos colores, una resistencia, una permeabilidad, es decir, aportara unas
ideas, proporcionara unos marcos de debate y dialogard con otros estudios para que la
comprension sobre lo acaecido en tiempos pretéritos siga avanzando cualitativamente ¢
ilumine, si puede, algunas de las incertezas de nuestro presente.

Las reflexiones que propongo aqui desean establecer un punto de encuentro, por un
lado, con las teorias que interpretan las comunidades desde la historia y la filosofia, a
modo de urdimbre, y por el otro, las vivencias y relaciones que se generan en espa-
cios monasticos femeninos, a modo de trama. Mis preguntas estan relacionadas con
el espacio, y como este espacio monastico —que no se reduce solo a una construccion
arquitecténica— es el lugar donde se reinterpreta, se crea, emergen y se desarrollan
determinados valores colectivos, que se viven dentro de la clausura, y se proyectan
fuera de los muros claustrales. Son lugares y valores que emanan de una dimensién
permeable, plastica, moldeable, abierta.

De forma muy generalizada, se ha sistematizado la invisibilizacion y el descrédito de
los espacios femeninos de espiritualidad como generadores de valores socioculturales y
teologicos. No puedo detenerme aqui en las causas de esa minusvaloracion, que, desde
los inicios de la produccién cientifica, ha calado profunda y persistentemente tanto en
ambientes religiosos como académicos. Ha sido la historiografia con enfoques sociocul-
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turales —y dentro de ella los estudios de género— la que esta recuperando la dignidad
que estas mujeres y sus espacios merecen'.

El primer aspecto que debe tenerse en cuenta a la hora de analizar estos espacios fe-
meninos es que no conforman un cuerpo de estudio homogéneo ni monolitico, como
tampoco lo son las experiencias espirituales que en ellos se dan, aunque puedan darse
lugares comunes. Aunque aqui voy a referirme a monasterios, las propuestas interpreta-
tivas que ofrezco deben ser entendidas para la pluralidad de formas espirituales vividas
por mujeres en cualquier época histérica (virgenes consagradas, canonesas, beguinas,
reclusas, beatas, emparedadas, donadas, etc.). Cada una de estas experiencias genera y
nutre unos espacios de vivencia y convivencia diversos, quiza con elementos comunes,
como acabo de mencionar, pero que deben estudiarse teniendo presente su rico con-
texto y singularidad. Asi, mi lectura se fundamenta en la propuesta bidimensional que
introdujo en su dia Maria del Mar Grana, en la que estos «espacios de vida espiritual»
son el eje donde convergen una dimensiéon material (emplazamientos) y una simbélica
(los carismas que inspiran la vida religiosa) (2008: 73). Como ya he concretado en otras
publicaciones, a esta conceptualizacién del espacio religioso femenino de Grafia yo
anadiria, evocando asi la vision trialéctica del espacio de Henri Lefebvre, una tercera
dimension: la de la memoria (Rosillo-Luque, 2021). En ella confluirian profundamente
los aspectos materiales y espiritual-carismaticos con una nociéon temporal en la que las
acciones/representaciones y su recuerdo (oral, escrito, representado artisticamente)
tendran una significaciéon singular para la configuraciéon y la evolucion de lo que en
estos espacios de vivencia religiosa femenina podra entenderse como comunidad, tanto
en su desarrollo histérico como en el imaginario que existe de ella en el presente y su
proyeccién en un devenir futuro.

En este sentido, entiendo e interpreto la comunidad partiendo de lo establecido hace
ya algunos afios por Barbara Rosenwein y sus comunidades afectivas (2006), en las que
grupos de personas se adhieren a determinadas convenciones de expresividad emocional,
en nuestro caso, las que desarrollan la vida cristiana consagrada en femenino. A esta
nocion, bastante amplia, cabe sumar las reflexiones sobre la comunidad y sus significados
establecidas desde la filosofia por Roberto Esposito, que la define como «un conjunto
de personas a las que une, no una propiedad, sino justamente un deber o una deuda»

Afortunadamente y pese a que todavia quedan muchos campos por explorar y continda siendo una
disciplinada minoritaria, la historiografia sobre mujeres religiosas, en sentido amplio, cuenta ya con una
trayectoria consolidada que esta en pleno auge. Me permito citar aqui algunos estudios que considero
pioneros y relevantes sobre monjas y monasterios femeninos: Power,., 1922; Wemple,., 1981; Mufoz,
1989; Munoz, y Grana, 1991; Johnson, 1991; Arana, 1992; Gilchrist, 1994; McNamara, 1996; Ranft, 1996;
L'Hermite-Leclerg, 1997; Berman, 2002; Lehfeldt, 2005; Hamburger, y Marti, 2008; Burton, y Stéober,
2015; Lavrin, 2016; Atienza, 2018; Vanderputten, 2018; Lewandowska, 2019; Pérez Vidal, 2021; Collins,
2021.
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(2003: 29). Este deber une a los sujetos de la comunidad de forma que «les expropia,
en parte o enteramente |[...] su subjetividad» (2003: 31). Recordando algunos ejemplos
de comunidades monasticas femeninas veré de interrelacionar estas interpretaciones de
la comunidad con los aspectos teologicos y eclesiales de aquello que la «comunidad»
significa dentro del cristianismo: la koinonia evangélica (xovwvia, comunién), que hunde
sus raices en el texto biblico para ofrecer el paradigma de vida en comun practicada
por los apostoles, basado en la fraternidad humana y en la vivencia compartida de las
Gracias del Espiritu (Tillard, 1975: 1372-1374), es decir, de una experiencia de Dios.
De esta conversacion multiconceptual se crea, desde mi punto de vista, la nocion de
comunidad como lugar de vivencia y convivencia, espacio personal y colectivo, territorio
de comunién y de negociaciéon, punto de encuentro con Dios y con la materialidad
del propio cuerpo que experimenta esa consagraciéon vocacional. La comunidad, por
tanto, lejos de expropiar la subjetividad, la llena de significado a través del compromiso
(adeudo) con unos valores.

(Qué valores, pues, surgen de la interrelaciéon del monasterio, las monjas, y esa vivencia
y convivencia en comunidad? Interpreto los monasterios femeninos como espacios de
gestion, de aprendizaje, de oraciéon y de memoria, que crean, respectivamente, valores
culturales relacionados con el cuidado y la responsabilidad, la autoridad del conocimiento
y los discursos propios, el servicio comprometido desde la fe y el reconocimiento de las
propias genealogias espirituales para permitir la renovaciéon de la vida consagrada en
cada época historica. Aunque aqui los voy a presentar por separado, se viven de forma
intrinsecamente relacionada en el marco de las caracteristicas carismaticas de cada
comunidad, por lo que, en ultima instancia, la labor de intercesion por la salvacién de las
almas es la que esta vertebrando la configuraciéon y el sostenimiento de estos valores. El
monasterio es, en definitiva, un lugar en el cual las monjas no simplemente viven juntas,
sino que, a través de la fe y del carisma, viven las unas para las otras.

Gestion patrimonial: responsabilidad y compromiso
por el cuidado

La provision material y la administracion y gestion patrimonial del monasterio son de los
aspectos mejor estudiados en la mayoria de monasterios femeninos que conocemos. No en
vano, es una de las actividades que mayor y mejor rastro documental conservado suelen
ofrecer a la comunidad investigadora: llevadores, libros becerros, libros de contabilidad
y de gastos, libros de obra —ademas de un nutrido abanico de actividades econémicas
presente en los protocolos notariales, entre otras evidencias— son fuentes que nos
ofrecen una radiografia de la cotidianeidad mondstica en sus aspectos materiales, desde
la administracion de los bienes raices y las rentas del monasterio hasta el abastecimiento
alimentario. La gestion como valor comunitario representa aquellos saberes y actividades
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que conllevan una responsabilidad y un compromiso por el cuidado y el celo sobre
cuestiones patrimoniales y de sostenimiento de los monasterios. Velar adecuadamente
por los aspectos econdémicos y materiales de la comunidad requeria conocimientos
especificos que extendian los limites del monasterio fuera de sus muros, e incorporaba
territorios y derechos fundamentales para la supervivencia y el bienestar de las monjas
presentes y futuras. Al mismo tiempo, el trabajo manual prescrito en las reglas aseguraba
que todas las monjas tuvieran tareas asignadas a sus competencias y capacidades, para
contribuir a un funcionamiento integral y coordinado de la comunidad. En este sentido
me gustaria mencionar un par de ¢jemplos que pueden ilustrar las diversas maneras de
crear ese valor comunitario del compromiso por el cuidado.

El primero de ellos es el de la comunidad de Sant Joan de les Abadesses (siglos X1-x1)
durante el periodo de la abadesa Emma de Barcelona, hija del conde Guifré el Pilés.
Ademas de la dotacién territorial inicial que obtuvo el monasterio por parte de sus
padres (887), durante su abadiado realiz6 numerosas compras de territorios a titulo
personal, la gran mayoria en espacios colindantes con esta dotaciéon. Xavier Costa ha
remarcado un hecho interesante a este respecto y es que, si bien la comunidad no aparece
en estos contratos de compra, es la beneficiaria de numerosas donaciones pro anima que
Incorporan, precisamente, territorios contiguos o muy cercanos a las propiedades de la
abadesa, lo que ha hecho que el autor hable de dos patrimonios con una misma estrategia
de expansion territorial (2019: 116-117). Ademas, sabemos, por un breve regesto
encontrado en documentacién monastica del siglo xv, que Emma don6 a la comunidad
de Sant Joan todos sus honores y alodios el 8 de septiembre del afio 921.2 Este hecho y la
correlacion entre los bienes comprados por la abadesa Emma y las donaciones recibidas
de terceros a la comunidad monastica permite pensar que la abadesa, sin renunciar
a la propiedad personal de sus bienes, los gestion6 en beneficio comunitario aunque
fueran patrimonio propio y eventualmente desed que formaran parte del conjunto de
posesiones del monasterio. Siguiendo a Esposito, lo que unia a Emma y a las demas
monjas de Sant Joan no eran propiedades —aunque asi pueda parecerlo al principio—
sino una nocién de comunidad muy particular, ligada a la espiritualidad benedictina y
al desarrollo eclesiastico del valle de Sant Joan (en la actual comarca del Ripolles), pero
también comprometida de forma muy marcada con el linaje condal, al que pertenecian
tanto Emma como otras monjas del cenobio; con su propio carisma como abadesa, que
logré solucionar con autoridad graves conflictos jurisdiccionales; y con las relaciones
personales que esta logré consolidar en sus territorios, que posibilitaron la pervivencia
del monasterio hasta la expulsion de las monjas en el afio 1017.

Arxiu del Monestir de Sant Joan de les Abadesses, Llibre de Canalars, |, f. 38r. Editado en: Ordeig, Ramon
(1999]). Catalunya Carolingia, IV. Els Comtats d'Osona i Manresa, doc. 230, 227-228.
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El segundo ejemplo nos traslada a la primera mitad del siglo xi11, cuando Clara de Asis
se ha establecido en San Damian junto a un pequefio grupo de mujeres, para vivir
una vida de oracién en clausura en la mas absoluta de las pobrezas. Aqui el valor del
cuidado lo relaciono, también siguiendo lo propuesto por Esposito, directamente con
el compromiso de «vivir sin propio», haciendo eco del pasaje biblico de los Hechos de
los Apostoles que ilustra lo que teoldgica y eclesialmente es conocido como comunidad
evangélica o kononia:

Los que habian creido estaban muy unidos y compartian sus bienes entre si; vendian
sus propiedades, todo lo tenian, y repartian el dinero segin las necesidades de cada
uno. Todos los dias se reunian en el templo, y partian el pan en las casas y comian
juntos con la alegria y sencillez de corazon (Biblia Nacar-Colunga, Hechos, 2, 44-46).

Este pasaje puede leerse en paralelo con dos historias que recoge la Leyenda de Santa
Clara. En la primera, la despensera avisa a Clara de que solo tienen un pan para toda
la comunidad, por lo que no habra comida para todas. Clara le manda dividir el pan
en dos, enviar una mitad a los hermanos franciscanos y cortar cincuenta rebanadas
con la otra mitad, para las hermanas. «Hija, haz confiada lo que te digo», le dice. La
hermana va cortando el pan, de suerte que acaba alcanzando para cada una de ellas.
En el segundo relato se acaba el aceite y no pueden alimentar adecuadamente a las
enfermas. Clara pide a un hermano limosnero que venga a recoger la vasija vacia y que
busque aceite, y ruega a Dios sabiendo que conseguirlo «no depende del que quiere
ni del que corre, sino de Dios que se apiade». Asi, llega el fraile y se percata de que la
vasija ya estd llena (Omaechevarria, 2004: 150-151). Ambas historias, recogidas desde
el prisma de lo milagroso, nos ofrecen una perspectiva diferente del cuidado para el
sostenimiento comunitario: el que tiene que ver con la fidelidad al carisma por el cual
se ha configurado la comunidad. Nos muestran la vivencia cotidiana de la escasez,
de una pobreza extrema que Clara quiso para su comunidad y por la cual tuvo que
luchar hasta el dia de su muerte (1253), cuando consiguié que el papa aprobara su
regla, el centro espiritual de la cual es, precisamente, vivir sin propio. Ademas, pueden
examinarse estos fragmentos desde el elemento sustantivo de la komnonia cristiana como
banquete eucaristico, por lo que este compartir de las hermanas en comunidad es una
participacion con lo divino: «para que todos sean uno, como ta, Padre, estds en mi, y
Yo en ti, para que también ellos sean en nosotros» (Biblia Nacar-Colunga, Juan, 17,21).
Para Clara y el resto de las hermanas, esta pobreza extrema va de la mano de una fe
fundamentada en la esperanza, en la confianza y en la uniéon con Dios, y eso es lo que
las fortalece y lo que las cohesiona como comunidad.

(Gomo se estan gestionando actualmente los monasterios femeninos? Desde luego, no
puedo ofrecer ninguna respuesta conclusiva, pero en gran parte del territorio peninsular
la situaciéon muestra una clara tendencia a la progresiva desaparicion de la vida monastica
tal y como la conocemos histoéricamente. El envejecimiento de las comunidades y la falta
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de vocaciones anuncian el final de una etapa, que, en algunos casos, pondra fin a siglos de
vivencia claustral. Con todo, algunas comunidades, conscientes de ello, estan buscando
mecanismos para conservar su legado histérico-patrimonial a través de convenios
con instituciones culturales publicas que puedan hacerse cargo del mismo cuando la
comunidad desaparezca. Otras estan cediendo espacios del monasterio a instituciones
publicas y privadas de asistencia social, con lo que, una vez desaparezcan, podran
pervivir, al menos, algunos de los rasgos evangélicos que vertebraron su vida (Monasterio
dels Angels i Santa Clara de Manresa). El cuidado por la comunidad persiste, pese a
saber que humanamente tienen caducidad.

Aprendizaje y ensefianza: la autoridad del conocimiento

Los monasterios femeninos son lugares donde se ensefia y se aprende, a través de la
vida consagrada y con la finalidad del perfeccionamiento de la misma. Una religiosa
carmelita descalza del convento de San José de Toledo me recordaba asertivamente
que el Camino de Perfeccion de Teresa de Jesus es un texto de magisterio vivencial.®
Asi, la ensenanza/aprendizaje es una encrucijada de varios aspectos que van desde
los materiales de esa transmision (libros, bibliotecas) a sus facetas socioeconémicas
y simbodlicas en las que es interesante explorar el concepto de comunidad. La vida
religiosa se aprende viviéndola, y en ese camino se adquiere una competencia cultural
(literacy) que incluye toda una serie de conocimientos; si bien se fundamentan en
la lectoescritura, van mucho mas alla, e incluyen el canto, la teologia, la practica
devocional y literaria o la creacién artistica, por poner los ejemplos mas obvios al
respecto.” Estos saberes, para mi, dotan a las monjas de conciencia sobre si mismas y
sus capacidades intelectuales y creativas, y les permiten desarrollar reflexiones criticas
sobre el entorno que las rodea y sobre sus propias maneras de entender y vivir su
vocacion, tanto de manera personal como en comun. Hoy quiza utilizariamos la
palabra empoderamiento, pero precisamente lo que se produce durante este magisterio
vivencial estd menos relacionado con el poder, aunque lo estd —si bien no puedo
detenerme en este aspecto en este texto— y mucho mas conectado con la nociéon de
autoridad y reconocimiento. Me permito recordar que la ensefianza femenina no se ha
sistematizado ni generalizado hasta bien entrado el siglo XX, ni tampoco era en época
pretérita una cuestién prioritaria en los tratados de los moralistas. Los monasterios

Entrevista realizada a la comunidad de carmelitas descalzas de San José de Toledo el 25/04/2022 en el
marco del proyecto dirigido por la profesora Julia Lewandowska (Universidad de Varsovia), del cual formo
parte: The Mother Tongue: Textuality, Authority and Community in the Post-Theresian Female Monasticism
[ca. 1560-1700), financiado por el National Science Centre de Polonia (UM0-2020/39/D/HS2/00902).

Existe actualmente una extensa historiografia que trata el tema de la «literacy» en monasterios
femeninos, desde diferentes enfoques, valga una pequena muestra: Bell, 1995; Hamburger, 1998;
Munoz, Angela, 1999, Blanton, O'Mara, y Stoop, 2017; Hamburger, Marti, Fassler y Schlotheuber, 2017.
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eran, y siguen siendo, espacios de educacion femenina en un sentido muy amplio, un
lugar de cultura creada por y para mujeres. Junto con los monasterios, otras mujeres
consagradas, especialmente beguinas, crearon asimismo espacios de formacién para
las nifas en entornos no mondsticos, pero si espirituales: sirva de ejemplo la Casa de
la Crianga impulsada por el candnigo Genovart y dirigida por la beguina Elisabet Cifré
(1467-1542) en Palma de Mallorca. Desde 1510 empez6 a funcionar como escuecla
para nifias de entre 4 y 13 afios, en régimen de internado, y gozé de un gran prestigio,
en buena parte gracias a la reputacién espiritual y capacidad de magisterio de Elisabet
(Botinas, Cabaleiro y Duran, 2002: 104-107).°

Desde la entrada en el monasterio se generan, comparten e incorporan conocimientos
de diversa naturaleza a través de varios cauces interconectados: por un lado, actividades
especificas de magisterio espiritual y religioso realizadas en lugares especificos del
cenobio, tales como el noviciado, el refectorio o el coro; por otro, el desempefio
de los diferentes cargos, oficios y tareas necesarias para el funcionamiento de la
comunidad, que se localizaran en la cocina, los lavaderos, el torno o, singularmente,
la sala capitular. En este sentido, quiero resaltar tres aspectos que creo relevantes
para comprender como el aprender/ensefiar se convierte en un valor comunitario
que otorga autoridad al conocimiento que se adquiere/ofrece, sea este de naturaleza
religiosa o practica: por una parte, contextualizar estas acciones para distinguir en ellas
la importancia del factor social y relacional, proponiendo una lectura del aprendizaje
como proceso de participacién en «comunidades de practica» (communities of practice)
y asi depurar interpretaciones que reducen el aprender a una simple recepcion de
conocimientos factuales (Lave, Wenger, 1991); por otra parte, examinar el aprendizaje
desde un enfoque mas horizontal e interpersonal, interpretandolo como un proceso
continuado en el tiempo y abierto a la incorporaciéon de nuevas personas (Long,
Snijders, Vanderputten, 2019). En este sentido, se debe recordar lo que apuntan los
estudios recientes acerca de la importancia de las abadesas como ejes vertebradores del
intercambio de conocimientos dentro de las comunidades conventuales, que, a través
de este rol de magistrae, integraban la administraciéon del monasterio con el magisterio
espiritual (Rabasso, 2014: 127-128; Schlotheuber, 2014: 321-322). Junto a ellas, las
maestras de novicias ejemplifican cémo se producen las relaciones con las recién
llegadas al monasterio para que acaben formando parte de la comunidad: a través
de la formacién letrada, devocional y de servicio (Rosillo-Luque, 2016: 112-113).
Ademas, deseo resaltar que este aprendizaje e intercambio de conocimientos diversos
se da entre monjas de diferentes generaciones, por lo que las ensefianzas se amplian
mas alla de las funciones otorgadas por los cargos dentro del monasterio y crean una

Mientras preparo este texto en breve estd prevista la lectura de la tesis doctoral de Helena Casas
Perpinya (Universitat de Barcelona) sobre esta increible beguina mallorguina. Lleva por titulo «Les coses
que dic sén pedres precioses». Vida i obra de la beguina Elisabet Cifré (1467-1542).
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verdadera «aculturacién» de mujeres por parte de otras mujeres, en un contexto de fe,
no lo olvidemos, pero también de autoridad y conocimiento.

Por tltimo, pero no menos importante, es fundamental «situar este conocimiento» dentro
de la politica de género vigente en tiempos pasados, y también presentes. En este sentido,
las monjas podrian interpretarse, recuperando una expresién de Donna Haraway, como
«grupos de interés especial», es decir, un «sujeto historico colectivo que se atreve a
desafiar» (1995: 314), en nuestro caso, el sistema de sexo/género patriarcal por el cual
las mujeres dentro de la Iglesia cristiana han vivido el silenciamiento de su palabra, la
negacién de su capacidad para la reflexién intelectual, y el descrédito y paternalismo
sobre su produccion escrita.

Ademas de los saberes practicos que permiten un gobierno eficiente y el cuidado del
que hemos hablado anteriormente, en el monasterio se ensenan y aprenden un abanico
diverso de materias que permitié a algunas de ellas participar en las corrientes culturales
de su tiempo mediante la escritura. No solo fueron receptoras de cultura, sino que
también la generaron. Es en este sentido que interpreto el aprendizaje/ensenanza
como valores comunitarios, porque la participaciéon activa en la comunidad posibilita
a la religiosa adquirir una cultura amplia, no solo de aquello que atafie al claustro, sino
también del siglo, y es a través de esa vivencia de intercambio que se autoriza como
persona a transmitir esos saberes a otras hermanas, y a otros posibles interlocutores fuera
de los muros del monasterio.

Cada vez son mas los estudios sobre la autoridad y la autoria en los monasterios
femeninos, por lo que mencionar aqui casos tan conocidos como Hildegarda de Bingen,
Isabel de Villena o Teresa de Jestis me parece una obviedad innecesaria. Querria, sin
embargo, sefalar la renovaciéon historiografica que ha supuesto la apariciéon del estudio
de la profesora Julia Lewandowska (2019), que analiza las estrategias retoricas utilizadas
por religiosas de los Siglos de Oro para autorizar sus procesos de escritura y sus discursos
teologicos. Lewandowska examina los textos creados por monjas (algunas muy conocidas,
como Maria Jestis de Agreda, Marfa de Santo Domingo o Mariana de San José, y otras
cast inexploradas como Valentina Pinelo, Estefania de la Encarnacién o Ana Irancisca
Abarca de Bolea) en la clave situacional y contextual que vengo explicando, revelando
unas maniobras de autorizacién intelectual que tienen como centro que permite esa
escritura el monasterio, y como camino de reflexion intelectual la restauraciéon de unas
genealogias de pensamiento que pueden explicarse desde la creacién, desarrollo y
nutricion de redes comunitarias de magisterio femenino dentro de los claustros.

En la actualidad, las monjas siguen tomando la palabra y la pluma para explicar sus
propios procesos historicos y sus puntos de vista sobre el mundo que en el que viven.
En el ambito estrictamente peninsular, autoras como M. Jos¢ Arana (La clausura de las
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muyjeres, 1992), M." Victoria Trivino (La via de la belleza. Temas espirituales de Clara de Asts,
2003; Inspiracion y ternura. Sermones marianos de la Santa Juana, 1481-1534, 2006), M." Sira
Carrasquer (Madres Mozdrabes, 2003; Madres Orientales y Primeras Madres Occidentales ss. I-VII,
2008) o Cristina Kaufmann ([12006], £/ rostro_femenino de Dios, 1997; La transparencia de lo
Invisible, 2008) —por mencionar tan solo aquellas cuya produccion intelectual conozco
bien— han comprometido una faceta de su vida consagrada al estudio y a la reflexion
histérica y teolégica para continuar de este modo tejiendo una red de conocimiento
que, como algunas de sus predecesoras, ensefia y nutre a personas dentro y fuera de los
monasterios.

Oracion y contemplacion: la fortaleza ser una y ser en comun a
través de Dios

En cualquier monasterio, ya sea masculino o femenino, la actividad que moldea y
configura la vivencia de la vida consagrada es la oracion. La plegaria contemplativa
es a la vez pilar fundamental de la experiencia religiosa y bisagra que abre las puertas
a dimensiones diferenciadas y creativas de la misma, ya que conecta de forma tnica, a
través de la fe, la oracién personal, el rezo comunitario del Oficio Divino y el servicio (la
intercesion por la salvacion de las almas) que con la contemplacion se ofrece al resto de
la sociedad.

En 1397 Pere ¢a Selva, ermitaiio de Montserrat, dona al monasterio de Santa Clara de
Manresa un valioso codice. En el protocolo notarial de esta transacciéon se anota una
descripcion detallada realizada por la abadesa sor Guillemoneta de Manresa, en la cual
se da cuenta del aspecto fisico de este volumen (tenia la cubierta de cuero rojo, estaba
cuidadosamente escrito e iluminado, y constaba de 116 folios) y del contenido del mismo
(los cuatro Evangelios, las cartas canoénicas y el Apocalipsis, en catalan). Pero ademas, la
abadesa explica un detalle que normalmente no aparece cuando se mencionan libros en la
documentacion: su uso. Sor Guillemoneta explica que el cddice sera utilizado para diversas
actividades: [...] speciali contemplacione nostri et successorum mearum, et pro instruccione
nostrarum, mearum, et ut devocio nostra crescat apud Altissimum estis spiritualibus pascere
dimisit et legavit a nobis et ad servicium nostrum et lecturam concessit |[...| (Torras Cortina,
2004, 111, 126).° Del fragmento se distinguen tres aspectos principales, siguiendo el analisis
propuesto por Blanca Gari: el contemplativo, el pedagogico y el devocional (2017: 137).
Cabe notar que la referencia al «nosotras» aparece cuatro veces, por lo que este codice esta
destinado a promover las diferentes dimensiones de la oracién (la de conciencia espiritual,
la de aprendizaje practico y la de la piedad creativa) teniendo como centro la comunidad.

[...] para nuestra especial contemplacion y la de mis sucesoras y para nuestra instrucciéony la mia propia,
y para que con este alimento espiritual se eleve hacia el Altisimo nuestra devocidn, nos [lo] ha enviado y
legado y nos [lo] ha concedido para nuestro servicio y lectura [...]. Traduccién propia.
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Un segundo ejemplo que deseco comentar es el de las monjas de Santa Maria de
Jonqueres, religiosas santiaguistas de Barcelona, y las diferencias que mantuvieron con
los visitadores de la orden acerca del contenido de las oraciones que cantaban en la
liturgia diaria (Altes 1 Aguil6, 1990). Desde 1481, estos instan a la priora y a la comunidad
a unificar su rezo de las horas a las costumbres de la casa madre de Uclés. En posteriores
visitas las recomendaciones se reiteran, cada vez de forma mas expeditiva, pero las
monjas contindan rezando segin su propia costumbre y tradicion (afiadiendo salterios
que no son de la regla de san Agustin y cantando la conmemoracién de san Agustin en la
hora nona y no en maitines, como marcaban las costumbres de Uclés). Estos acomodos
litargicos se tornaron en conflicto en 1515, cuando se las insta a tener breviarios con el
oficio de la Virgen para ser recitado antes del oficio del dia, cuando ellas lo realizaban
después del oficio diario. La respuesta de la priora sor Caterina Durall y de la comunidad
serd crear y mandar imprimir su propio breviario. En 1520 formalizan el contrato con
el librero barcelonés Joan Trixer para la impresiéon de 500 ejemplares. La comunidad
aceptara en 1576 el rito romano-tridentino promulgado en 1568 por Pio V, pero hasta
ese afo habian regido su oraciéon comunitaria de forma personalizada, con una voluntad
clara de que se perpetuara en el tiempo.

En ambos casos podemos constatar como dialoga la voluntad individual, representada
por la abadesa y la priora, con la accién/oracién comunitaria, centro en estos ejemplos
de una nocién identitaria que las define y las cohesiona.

Hablar de oracién en la actualidad no es simplemente circunscribirse al coro del
monasterio ni a los libros de rezo. En el ano 2012, con motivo de la conmemoraciéon
de los 800 anos de la consagracion de Clara de Asis, una monja clarisa de Santa Maria
de Pedralbes empez6 a experimentar con una camara fotografica para elaborar un
documental. Diez afos después, sor Isaura Marcos publica asiduamente sus fotografias
en La Vanguardia digital y ha realizado numerosas exposiciones —siempre con fines
benéficos— de su ya extensa obra.” Sor Isaura ha definido siempre sus fotografias como
una forma de plegaria contemplativa. Examinandolas, se puede distinguir, por una parte,
el mundo que representa, y por la otra, la mirada que propone. El universo representado
por sor Isaura parte del monasterio, es decir, de unos limites en principio definidos,

EL 2015 participé con sus fotografias en la accién solidaria de ACNUR Garaje 23, Muestra de Arte
Contemporéneo (San Feliu de Llobregat, Barcelona). EL 2016, publicé la exposicién Monestir de Pedralbes:
EsperitiNatura en el Real Monasterio de Santa Maria de Pedralbes, en colaboracién con el centro ICUBy
la agencia ACNUR, en beneficio de los refugiados de Siria. EL 2017 participa en la exposicion benéfica Art
Solidari, para la fundacion ARRELS, también en Barcelonay este afo 2022 ha organizado una exposicion
solidaria de su obra junto con la Fundacié del Convent de Santa Clara, en Manresa, cuyos beneficios se
han usado para ayudar a los refugiados ucranianos en Espana. Dos de sus publicaciones més recientes
y relevantes son Reflejos del cantico de las criaturas (2019), cuyas fotografias han sido comentadas por
Rosa Rodriguez Branchaty En la teva llum /En tu luz (2022], con cuyas fotografias van acompanadas por
poemas del fisico y escritor David Jou Mirabent.
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para recrear imagenes mas alla de los muros, adentrandonos en otros confines, tanto
materiales como interiores. (CGémo logra eso? Como buena franciscana, a través de la
observacion de la naturaleza (hojas, flores, gotas de agua —Figura 1—, ramas, arboles,
insectos), y objetos sencillos y cotidianos (cucharas, cubos, sandalias —Figura 2—, platos,
CD) que se funden con diversos elementos arquitectonicos del monasterio (claustro,

arcos, piedras, campanario). La mirada de sor Isaura tiene un componente universal,
que interpela a la persona que observa sin demasiadas mediaciones impuestas por un
canon estético determinado. Como clarisa, la poética de su discurso estético, si puede
denominarse de esta manera, esta completamente «atravesada» por su vocacion. Desde
ese doble espacio (el monasterio/la vocacién clariana), sor Isaura persigue siempre la
luz, elemento clave para interpretar la espiritualidad cristiana en general y el carisma
clariano-franciscano en particular: a través de la luz y sus reflejos, evocando el espejo
sobre el cual escribe Clara de Asis su cuarta carta a Inés de Praga (Omaechevarria, 2004:
399-404) crea superposiciones, colores, distorsiones, imagenes sugerentes que no dejan a
nadie indiferente. Oracién fotografica. Fotografia contemplativa. Vivencia de un carisma
dentro de los muros del monasterio, en comunidad.

©Isaura Marcos, 2022

©Isaura Marcos, 2019
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Memoria comunitaria y actualizacion carismatica radical

El 4ltimo aspecto que deseo comentar es quiza, para mi, el que ofrece una dimensién
mas compleja, pero a la vez repleta de retos interpretativos. Desde hace unos afios, los
monasterios femeninos estan siendo examinados y analizados como espacios de memoria,
una memoria singular, configurada a través de los siglos en algunos casos, que, lejos de
ser un aspecto rigido se esta revelando como un elemento de renovaciéon radical (que se
efectia desde la raiz) dentro de los espacios monasticos femeninos historicos y actuales.
Particularmente interesantes estan siendo los estudios sobre las fuentes propias de los
archivos monasticos femeninos, libros de comunidad donde quedan consignados los
nombres de las monjas, sus tareas, cuando entraron al monasterio y cuando fallecieron,
y, de forma singular, como escribieron su propia historia (Lewis, 1996; Winston-Allen,
2004; Brugués, 2017). (Qué pensaban las propias monjas que era importante decir,
recoger, compilar, escribir y ensehar sobre sus propios monasterios? En este sentido,
me parece interesante recoger las reflexiones del filésofo francés Jacques Derrida y su
concepto de archivo como «lugar del desfallecimiento originario y estructural de dicha
memoria. No hay archivo sin un lugar de consignacién, sin una técnica de repeticién y
sin una cierta exterioridad» (1997: 19). Esta nocién de archivo nos remite directamente
a la comunidad como conjunto de personas que custodian esa memoria «externa»,
colectiva, y que la aprenden para ponerla por escrito de forma codificada. Ademas,
también podemos examinar el denominado «matriarchivo» (1997: 43), neologismo que
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Derrida no desarrolla, pero que contrapone al «patriarchivo» cuando analiza el concepto
freudiano de memoria. Tradicionalmente, lo que hemos conocido sobre los monasterios
femeninos ha sido lo que algunos hombres (confesores, directores espirituales, cronistas
de las 6rdenes, historiadores de la Iglesia) han pensado que era relevante saber de estos
espacios. La escritura aparece como forma de consignar la memoria colectiva, una
memoria consagrada y femenina, y nos revela lo que las monjas consideran importante a
través de sus propios escritos. Tres monjas, de tres comunidades distintas, se ocuparon de
esta tarea: compilar el «matriarchivo» comunitario en las correspondientes crénicas de
sus monasterios: sor Dorotea Carrovira (ca. 1586-1644), sor M." Gertrudis de Casanova
y Sala (1689-1757) y Eulalia Anzizu (1868-1916). La primera pertenecié a la comunidad
de Sant Antoni 1 Santa Clara de Barcelona, fundada como clarisas en 1236 y benedictinas
apartir de 1513. De su actividad como archivera, destaca que mantuvo vivo y recordado
en la comunidad el magisterio espiritual de las fundadoras del monasterio, Clara Janua
y Agnés de Peranda cuando hacia mas de cien afios que las monjas habian abrazado la
orden de san Benito (Jornet, 2007: 78-79). De sor Gertrudis sabemos que profes6 como
monja en el monasterio de Ntra. Sra. dels Angels i Santa Clara de Manresa en el afio
1706 y que en 1737 la priora sor Caterina Vidal le encomendé la tarea de buscar «totas
quantas noticias pogués pera compondre en llibre per a que las religiosas que vindran
pugan saber alguna cosa del que obraren y se animian en servir ha Déu [todas cuantas
noticias pudiera para componer un libro, para que las religiosas que vendran puedan
saber alguna cosa de lo que hicieron y se animen a servir a Dios]» (Rosillo-Luque, 2016:
500). Su tarea, por tanto, fue recoger las informaciones sobre la historia del monasterio,
que quedaron plasmadas en la Crdnica del Monestir. Este cenobio fue fundado como espacio
de clarisas en 1322 y transformado en monasterio dominicano en 1602 y lo interesante
es que sor Gertrudis no se limit6 a consignar solamente las noticias sobre las dominicas,
sino también los datos sobre el pasado clariano del monasterio, estableciendo, al igual
de sor Dorotea, un vinculo politico y simbdlico con las comunidades fundacionales.
Ademas, parece evidente que la autora escritural de la Croénica no fue ella sino una
monja diferente, que no he identificado hasta el momento, por lo que estariamos ante la
creacion colectiva del relato memoristico, que es creado por todas porque sirve a todas.
Por dltimo, vale la pena comentar la figura llena de autoridad magisterial de sor Eulalia
Anzizu. Poetisa, historiadora, traductora, mecenas... La personalidad polifacética de
esta mujer que ingres6 con 20 afios en Santa Maria de Pedralbes representa a la monja
refinada y erudita que pone sus conocimientos al servicio de la creaciéon de la memoria
de su monasterio. Junto a sus escritos, sor Eulalia se dedic6 durante el afio 1891 a la
ordenacién del fondo documental que se conservaba en el cenobio barcelonés. Siguiendo
las indicaciones del sacerdote y poeta Jaume Collell, la monja clasificé el fondo segin
el soporte y la cronologia, como era comin en otros monasterios, y en la actualidad
este se conserva practicamente intacto. A esta labor técnico-archivistica cabe sumar lo
que inicialmente iba a ser la cronica del monasterio y que acabé transformandose en la
primera historia del cenobio, publicada en 1897 bajo el titulo de Fulles Historiques del Reial
Monestir de Santa Maria de Pedralbes (Castellano, 2018: 89-99).
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En la actualidad, un buen e¢jemplo de cémo las comunidades monasticas estan
haciendo de su memoria una practica compartida es el ACUB (Ambit Cultural de
Benedictines).? Esta entidad —heredera del antiguo Servei d’Arxius de la Federacid
Catalana de Monges Benedictines— se ha convertido en un referente de cultura
monastica en Catalufa que ha abierto las puertas a la sociedad para compartir su
patrimonio documental y su legado cultural sin perder de vista su espiritu benedictino.
Los valores que promueven son la apertura para compartir el valioso legado patrimonial
que custodian los monasterios de Sant Pere de les Puel les, Sant Benet de Montserrat,
Santa Maria de Puiggraciés y Santa Familia de Manacor (Menorca); la acogida; la
preservacion del patrimonio documental, cultural e histérico; el empoderamiento
femenino a través de la transmisiéon de un legado de mujeres que ahora gestionan otras
mujeres y la colaboracién en proyectos participativos de interés cultural, que incluye
también convenios con centro educativos en ensefianza superior. ACUB representa,
para mi, el paradigma de lo que hoy podria ser un matriarchivo monastico femenino,
con la mirada desde el presente al pasado y viceversa.

Reflexiones finales

Una de mis telas preferidas desde la infancia es el conocido como «mocador de fer
farcells», un pafiuelo de hacer hatillos. En mi tierra su uso esta asociado a multiples
tareas sencillas y cotidianas pero imprescindibles en tiempos pretéritos (transporte de
utensilios, de comida o de lefa, aislamiento del calor y del frio, vendajes, fajas, etc.).
Una buena tela, en definitiva, de factura y materiales humildes, que puede sin embargo
sostener el paso del tiempo y seguir siendo de utilidad gracias al excelente disefio de su
urdimbre y su trama, que crean un dibujo caracteristico de cuadros marrones y negros
que cualquier persona en Catalufia reconoce. Al igual que esta tela, una investigacién
puede ser reutilizada, remendada o descuartizada a modo de patchwork para crear algo
totalmente nuevo, pero sobre la base inicial de un entramado sélido. Ademds, si se
plantea con el respeto debido al oficio, una investigacién ofrece reflexiones y genera
un conocimiento que desde nuestro presente puede, o tendria que poder, ofrecer un
servicio a las personas de hoy y también a las que vendran después. Es importante
entender que el estudio de las monjas no incumbe tnicamente a la propia historia de
las 6rdenes a las que pertenecieron, ni siquiera solo a la historia de la Iglesia: es parte
de la historia de nuestra sociedad, y como tal tiene que ser reivindicado. Poco a poco,
con lentitud y a la vez con firmeza, las monjas y sus espacios de vivencia (personal e
intima) y convivencia (en relacién con las otras hermanas y con otras instituciones y
personas) se estan consolidando como sujetos/objetos de estudio legitimo. Desde mi

https://www.acub.cat/qui-som/projecte/.
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punto de vista, no es suficiente visibilizarlas, ubicadas en los margenes institucionales y
de género, sino que podemos interpretar las aportaciones culturales que ofrecieron a sus
contemporaneos para comprender los valores y testimonios que nos brindan también
en la actualidad. Unos valores, los del cuidado, la transmisiéon de saberes, la oracién (o
desde una perspectiva laica semejante, la autoconciencia) y de la memoria colectiva,
que, lejos de parecer caducos, considero rabiosamente actuales y, desde el punto de vista
académico, muy sugerentes.
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1. Introduccion

Si bien en el siglo xv la corte castellana seguia siendo itinerante, a partir del reinado
de Enrique IV, Madrid se convirtié en uno de los grandes centros de poder politico de
Castilla y, con ello, en uno de los principales escenarios cortesanos, al que el monarca
concedi6 el titulo de «noble y leal». Madrid ofrecia una ubicacion estratégica, amplias
posibilidades para el abastecimiento de la corte, un importante cazadero y numerosos
centros religiosos vinculados a la monarquia. Durante la segunda mitad del siglo xv la
villa experimenté un importante desarrollo, pasando de contar con unos 5.000 habitantes
hacia 1450, a unos 8.000 en 1483 y unos 12.000 en 1496.

Ademas, su alcazar fue una de las residencias predilectas de los Trastamara. En ¢l nacié
Juana, hija de Enrique IV. Y en él muri6 en diciembre de 1474 el propio Rey. Entre
1467 y 1471 se trasladé el tesoro de la Corona de Castilla del alcazar de Segovia al de
Madrid. Durante el reinado de los Reyes Catélicos los monarcas favorecieron igualmente
ala villa, a pesar de su inicial deslealtad al apoyar la causa de Juana la Beltraneja tras el
fallecimiento de Enrique IV. Isabel y Fernando fijaron su residencia en Madrid entre el
9 de diciembre de 1502 y el 14 de enero de 1503. La reina Isabel I de Castilla volvi6 a
residir en Madrid entre el 15 de junio y el 4 de agosto de 15032

En el presente trabajo se rastrearan las escasas huellas materiales y testimoniales que
hemos conservado y que permiten un mayor conocimiento de la promocion artistica de
tres grandes mujeres que vivieron en aquel Madrid del siglo xv y principios del xvi: la
reina Juana de Portugal, sor Constanza de Castilla y Beatriz Galindo, apodada La Latina.
La primera de ellas era hija del rey don Duarte (1391-1438) y de Leonor de Aragén
(¢14007-1445), hermana del rey Alfonso V de Portugal y, por lo tanto, prima de Juan II
de Castilla (1406-1454). Contrajo matrimonio con Enrique IV de Castilla (1454-1474)
en 1455. Las dotaciones patrimoniales y econémicas de dofia Juana experimentaron un
continuo aumento a lo largo del reinado de Enrique IV, muestra de la fuerte influencia
que la Reina ejercid sobre su marido®.

Por su parte, Constanza de Castilla era nieta del rey Pedro I de Castilla (1350-1369) y
Juana de Castro. Aparece documentada por primera vez en 1416, bajo la protecciéon de
su prima, la reina Catalina de Lancaster (1373-1418)*. Sor Constanza esta documentada

Rabade, 2009: § 1, 10, 13, 19 y 44; Ladero, 2001: 25; Montero, 1985: 1023-1024; Canas, 2007: 99; Alonso,
2014: 338y 340.

Pérez de Tudela y Rabade, 1987, 359-362; Canas, 2009: 23 y 34-37.

Alonso, 1919: 131-132; NUfez, 1989: 47; Franco, 1993: 109; Mufioz, 1995: 127; Surtz, 1996: 158; Wilkins,
1998a: viii y 31; Gonzalez de Fauve, Las Heras y Forteza, 2001: 244 y 256; Rabade, 2003: 230; Romero,
2007: 124; Cortés, 2015: 42.
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como priora de Santo Domingo el Real de Madrid desde 1416, cargo que ocupd
cincuenta afos. Durante su priorazgo, profesaron en el convento numerosas mujeres
pertenecientes a algunos de los principales, y mas poderosos, linajes castellanos (Villena,
Luna, Mendoza, Castilla). Ademas, crio a varias sobrinas, entre las que se encontraba
Isabel de Castilla, hija de su hermano®.

Nuestra tercera, y tltima, protagonista, Beatriz Galindo, naci6 en Salamanca entre 1465
y 1475. Era hija del escribano Juan Loépez de Gricio y de Lucia Gémez, y, por lo tanto,
hermana de Gaspar de Gricio, secretario y notario de los Reyes Catélicos. Fue apodada
La Latina por sus conocimientos de latin, pasando a formar parte de las denominadas
puellae doctae. Si bien durante mucho tiempo se pensé que habia sido maestra de Isabel I
de Castilla, recientes estudios han demostrado que, en realidad, fue criada de la Reina,
concretamente, moza de camara. En 1495 Francisco Ramirez de Madrid, apodado
El Artillero, miembro de una familia de la oligarquia madrilena, casé con Beatriz en
segundas nupcias, como parte de la politica de los Reyes Catélicos de creacion de una
nobleza media fiel ala Corona. Francisco Ramirez fallecié en 1501 y Beatriz le sobrevivid
mas de treinta afios. Muri6 en Madrid el 23 de noviembre de 1535°.

2. Fundaciones, residencias y espacios sagrados

Durante su largo priorazgo sor Constanza remodelé el conjunto arquitecténico del
convento de Santo Domingo el Real de Madrid. Las obras emprendidas por la priora
habrian tenido como principal objetivo la ampliacién, y dignificaciéon, del conjunto
conventual, con especial atencién a sus aposentos. Estos estaban ubicados sobre la bodega
y contaban con un acceso privado, un claustro, una cocina y un jardin (Figura 1). Los
gastos ocasionados fueron tales que la superiora acabd siendo objeto de una inspeccién
por parte del arzobispado de Toledo, finalmente paralizada en 1454 por el obispo Lope
de Barrientos. Sor Constanza disfruté6 de innumerables privilegios que le permitieron
administrar y disponer libremente de sus bienes, salir del convento siempre que quisiese
y nombrar a su propio confesor’.

Alonso, 1919: 130-131; Gonzalez de Fauve, Las Heras y Forteza, 2001: 244-245; Rabade, 2003: 230;
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FIGURA 1. Planta del convento de Santo Domingo el Real de Madrid [siglo x1x]. Museo de Historia de Madrid.
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El principal objetivo de la religiosa a lo largo de su extenso priorazgo fue la recuperacién
y legitimacion del legado de su abuelo Pedro I de Castilla y el restablecimiento del
prestigio de su linaje. Para ello, convirti6 la capilla mayor de la iglesia de Santo Domingo
el Real de Madrid en un panteén familiar, cuyas obras se concluyeron en 1444. En 1446
obtuvo autorizacién de Juan II para trasladar al convento madrilefio los restos de su
padre, el infante Juan, de tres de sus hermanos y de su abuelo. El cuerpo de este tltimo
se conservaba en la iglesia de Santiago en Puebla de Alcocer (Badajoz). Fue entregado
«en un rico atahud guarnecido de tela de seda bordada de oro y tachonado de menudos
clavos de plata»®. Este ambicioso proyecto memorial supuso la reconciliacion definitiva
entre los Trastdmara y la rama petrista, la cual, a su vez, se materializ6 en un doble
patronazgo: si bien fue Juan II de Castilla quien fundé la mencionada capilla y financié
la ejecucién de los sepulcros, se nombré patrona de la misma a sor Constanza. La priora
fue la encargada de nombrar a los capellanes y de redactar la segunda, y definitiva,
version de las constituciones de la capilla de los Castilla, fechadas el 5 de noviembre de
1464. Meses més tarde, una vez concluida su ardua tarea, abandono el cargo de priora’.
El sepulcro de su abuelo ocupaba el centro de la capilla. Se trataba de una «imagen e
vulto de alabastro», con el manto policromado en azul y oro, y una corona que no hemos
conservado'’. Los guardas de la capilla tenian la obligacién no solo de mantenerlo limpio,
sino también de cubrirlo y descubrirlo, siguiendo las 6rdenes de la priora («descubrir
el vulto por las pascuas, cada e quando le fuere mandado por la sefiora priora o por
los capellanes, ¢ de le torrnar a cobrir pasada la fiesta o pascua»)'!. Este detalle podria
confirmar el hecho de que, en origen, pudo haberse tratado de un sepulcro con imagen
yacente, como ya defendié Angela Franco Mata'?, pues algo similar se llevaba a cabo
con el sepulcro de Juan II de Castilla e Isabel de Portugal. Tarin y Juaneda asegura
que los monjes de Miraflores acostumbraban a tener el sepulcro de los reyes «cubierto
conforme era costumbre, con un gran pafio de brocado»'?. Practica que, posiblemente,
fuese habitual, pero que no ha quedado suficientemente documentada. Al sepulcro de
Pedro I de Castilla le acompanaban los de otros miembros del linaje Castilla, entre los
que destaca el del propio padre de sor Constanza, el infante Juan, quien habria sido
representado con grilletes en los pies, en recuerdo de sus muchos afios de cautiverio.
Lamentablemente, no ha llegado hasta nosotros. Hoy tan solo conservamos la cabeza
de paje que algunos autores describen colocada sobre el almohadén de la imagen, ya
orante, de Pedro I de Castilla'.

Rabade, 2003: 232.
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Resulta cuando menos significativo que Enrique I'V ordenase que los oficiales de la capilla
de Pedro I dispusiesen de las mismas facultades y prerrogativas que los oficiales de la capilla
de Reyes Nuevos de la catedral de Toledo, en cuya fundacién y monumentalizacion,
recordemos, desempefié un papel fundamental otra nieta de Pedro I de Castilla: la reina
Catalina de Lancaster. Los oficiales de la capilla de los Castilla debian ser «bien pagados»
para que «continuamente sirviesen la dicha capilla e rrogasen a Dios por las animas de
los sefiores Reyes, e por la vida, e salud, e prosperangia, e vitorya del dicho sefior Rey don
Enrrique, e ensalgamiento de su corona rreal, e por vida e salud de la muy excelentisima
virtuosa sefiora Reyna dofia Juana, su mujer»". La viudedad de esta tltima hizo que, al
final de sus dias, optase por retirarse a vivir en el convento de San Francisco de Madrid,
en «vn quarto, que caia sobre la porteria vieja del Conuento», que comunicaba con el
coro, permitiendo a sus criadas oir misa. La Reina disponia de un oratorio privado en el
trascoro y oia la misa «desde vna ventana alta que salia a la capilla de san Onofre, que es
la de los Ramirez, y la mas retirada de todas las de la iglesia en aquel tiempo»'® En 1770
Henrique Flérez nos dice que «la Reya Dofia Juana vivid, después de fallecer el Rey, en
una habitacién junta con la Iglesia de San Francisco de Madrid, donde hoy la Capilla
de la Aurora, a cuyos pies persevera una Iribuna con balaustres de hierro, que sale 4 la
Capilla de S. Onofre (por donde se entra 4 la Iglesia) desde la qual oia Missa». Puesto
que la iglesia habia sido demolida en 1760, el autor aclara que la capilla de la Aurora era
«una Nave al lado del Evangelio, casi al modo de la de Atocha. Alli vivié la Reyna, antes
que la habitacidn se aplicasse a ser Nave de la Iglesia»'’.

La mencionada capilla de San Onofre —con la que comunicaban los cuartos de Juana
de Portugal— era, como puntualiza Quintana, la de los Ramirez, es decir, la de la familia
de El Artillero, puesta bajo la advocacion del santo anacoreta por el que tanto él como
su mujer, Beatriz Galindo, sintieron una profunda devocién que los llevé a bautizar con
ese nombre al segundo de sus hijos, Nuflo. San Onofre era, ademas, el santo tutelar de
don Francisco y de su madre, Catalina de Cobreces, quienes fundaron una capilla a él
dedicada en la parroquia de Santa Cruz'®. Segtin algunos historiadores, san Onofre se
habria aparecido a Francisco Ramirez durante la conquista de Malaga en 1487. Este le
habria ordenado que retirase la artilleria de donde la tenia emplazada y la reubicase en
otro cerro, prometiéndole que le ayudaria en su hazafia. Parece ser que, a la manana
siguiente, los cafiones habian sido trasladados milagrosamente a su nuevo emplazamiento.
Movido por el agradecimiento y la devocion, El Artillero fundé un monasterio que puso
bajo la advocacién del santo y que entreg6 a la Orden de la Santisima Trinidad'®.

Rabade, 2003: 240y 248.
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Muy cerca del convento de San Francisco residio en el ocaso de su vida Beatriz Galindo,
quien desempend una importante labor de patronazgo religioso materializada en tres
fundaciones benéfico-religiosas: un hospital y dos conventos femeninos, uno jerénimo
y otro de monjas franciscanas, puestos ambos bajo la advocaciéon de la Inmaculada
Concepcidn, culto especialmente promovido por la reina Isabel I de Castilla y su entorno
mas cercano. En el caso peninsular, los debates inmaculistas deben ponerse en relacién
con la ya mencionada querella de las mujeres, como parte de una importante iniciativa,
cultural y religiosa, profemenina®.

Beatriz y su marido fundaron en 1499 el hospital de la Concepcién de Nuestra Senora,
ubicado en la actual calle de Toledo con vuelta a la plaza de la Cebada. Beatriz Galindo
lo dot6 generosamente y se retird a vivir en el mismo en unas estancias privadas, tras
el fallecimiento de la reina?'. Ordend al concejo de Madrid el acondicionamiento del
barrio en el que se encontraba su hospital y en el que se estaba construyendo su nuevo
convento. Hizo trasladar un matadero préximo y clausurar un cementerio mudéjar
que se encontraba en las inmediaciones®. Francisco Ramirez ordend que el hospital
se construyese «segin la muestra que de ¢l tiene Maestre Hazan Moro». Este maestro,
documentado en 1501 como «maestro Hacan de Rojas», solia trabajar en colaboracién
con su hermano Buraco®. Quadrado y De la Fuente destacan el valor artistico de su
«preciosa escalera» con una «pintura antiquisima del Calvario colgada de la pared
fronteriza», ademas de «un reducido patio de sencillos y ochavados pilares»*".

Si bien El Artillero planteé en un primer momento la fundacién de un hospital mixto,
donde se atendiese a doce enfermos o enfermas, finalmente su viuda opt6 por atender
solo a hombres, ya que consideraba que asistir a hombres y mujeres en un mismo
hospital «no conviene para la honestidad, y guarda de la Casa». A cambio, permitié que
«cinco mugeres de hedad y onestas» se alojasen en el hospital, bajo sus cuartos®. Carlos
Cambronero sitda los cuartos de dofia Beatriz en «el piso principal del angulo exterior»?.
Sabemos también que Beatriz Galindo instituy6 una cofradia vinculada a su hospital y
que redacto las Coonstituciones del hospital el 18 de agosto de 1525%.
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En 1508 dona Beatriz fundé, junto al hospital, el convento femenino de la Concepcién
de Nuestra Sefiora en unas casas heredadas de su marido. La Reina entreg6 a La Latina
100.000 maravedis para apoyar su nueva fundacién. La creacion del cenobio —sumada
al deseo de Beatriz de entregar el convento a la rama femenina de la Orden de San
Jerénimo— provoco un profundo malestar entre los frailes menores de Madrid, a causa
de la proximidad de la nueva fundacién a su convento de San Francisco y, especialmente,
del deseo de evitar la presencia de frailes jeronimos en dominios franciscanos. Finalmente,
victima de continuas presiones, Beatriz Galindo se vio obligada a trasladar a sus monjas
jerénimas a otras casas, en el arrabal de la Santa Cruz, en el mayorazgo de su hijo Fernan
Ramirez, al que compensé comprandole otras en el Campo de Rey, frente al alcazar,
propiedad de Guiomar de Castro®.

Alli fund6 y doté el convento de la Concepcidén Jerénima, del que conservamos la
toponimia urbana. Los frailes del monasterio de San Jerénimo serian los responsables
del cuidado y vigilancia de las religiosas. El 14 de marzo de 1509 La Latina obtuvo
licencia para la fundacién del nuevo cenobio jerénimo y la donacién de las casas para
la fundacién del mencionado monasterio tuvo lugar el 15 de mayo de ese mismo afo®.
Quintana describe la iglesia como un edificio «conforme a la arquitectura de aquellos
tiempos, y aunque pequeiia, capaz»®. De especial interés resulta el dibujo de la capilla
mayor y crucero del templo, realizado por Jos¢ Maria Avrial y Flores hacia 1839 y
conservado en el Museo Nacional del Romanticismo (Inv. CE8295) (Figura 2), en el que
se aprecian los cenotafios de los fundadores colocados en arcosolios, flanqueando el altar
mayor y acompafiados de sus respectivos epitafios, transcritos por Avrial en otro de sus
dibujos, conservado igualmente en el Museo Nacional del Romanticismo (Inv. CE8294).

En el Museo Lazaro Galdiano se conserva un retrato de una joven dama, fechado en
el primer cuarto del siglo xv1, que tradicionalmente se ha identificado como Beatriz
Galindo (Inv. 7962). Ademas, en el escote, luce bordadas las iniciales B y G. Esta tabla
forma pareja con otro retrato, en este caso masculino, con el mismo formato ovalado
y dimensiones, identificado como Francisco Ramirez de Toledo (Inv. 5674). Ambos
proceden del desaparecido monasterio de la Concepcion Jerénima. José Lazaro Galdiano
los adquiri6 e incorpord a su coleccién con ocasion del derribo del edificio, «donde se
vendieron muchas cosas buenas y los papeles antiguos a espuertas»®'.

Archivo de Villa, Signatura 19-26-4, fols. 5v-ér; Rodriguez, 1903: 100-101; Munoz, 1995: 53; Serrano,
1903: 1, 434; Arteaga, 1975: 70.

Segura, 2011: 300; Arteaga, 1975: 78; Munoz, 1995: 22, 32y 54; Serrano, 1903: |, 428-429.

Quintana, 1629: fol. 406v.

Arteaga, 1975: 28, nota 2, 33 210-211.
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Autor: José
Maria Avrial y Flores.
Crucero de la iglesia de
la Concepcién Jerénima.
Museo Nacional del
Romanticismo. Namero
de inventario: CE8295.

A pesar de las dificultades iniciales, Beatriz Galindo no renuncié a su deseo de fundar
un convento junto a su hospital. Puso en marcha una segunda fundacién en el mismo
solar el 21 de mayo de 1512. En esta ocasiéon entregé el cenobio a una comunidad de
monjas franciscanas bajo la regla concepcionista. El nuevo convento de la Concepcion
Francisca acogi6 a las mujeres que hasta entonces habian formado parte del beaterio de
San Pedro el Viejo™. Gerénimo Quintana nos describe el edificio como «bueno, y capaz
de la arquitectura de aquel tiempo, y con estar dentro del rifion de Madrid, tienen muy
buena huerta, y muy anchura, el coro es grande, bien obrado, y de los mejores que ay en
Castilla»®™. Ademas, sabemos que una tribuna comunicaba el cuarto de Beatriz Galindo
con la iglesia del monasterio de la Concepcién Francisca™. Ponz describe el retablo del
altar mayor, «de gusto medio gético, contiene diversas historias en baxo relieve de la
Vida, y Pasion de Christo, executadas bastante bien, segin aquel estilo»™. Sin embargo,
no parece tratarse del retablo original, pues en 1597 se describe ya como «antiguo y
deslustrado»™®, habiendo sido retirado entre dicha fecha y 1599, pues estaba «agujereado

Quintana, 1629: fol. 405v; Serrano, 1903: I, 430; Munoz, 1995: 19y 109-111; Arteaga, 1975: 67; Segura,
2011: 300-301.

Quintana, 1629: fol. 404v.

Ibidem: fol. 264 vy 265r; Arteaga, 1975: 69.
Ponz, 1893: 95-96.

Agulld, 1976a: 30.
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de ratones y tan viejo que se caya a pedazos»*’. En el dibujo realizado por Avrial hacia
1839 de la capilla mayor de la iglesia vemos los cenotafios de los fundadores colocados en
sus respectivos arcosolios, todo ello cubierto bajo una béveda estrellada (Museo Nacional
del Romanticismo, Inv. CE8299) (Figura 3). Sin embargo, no se ve el retablo descrito a
finales de siglo por Ponz.

Autor: José Maria Avrial y
Flores. Altar mayor de la iglesia de monjas de la
Latina. Museo Nacional del Romanticismo.
Nuamero de inventario: CE8298.

3. Memorias perdidas, memorias recuperadas

En efecto, son escasos los restos materiales que conservamos de las fundaciones de Beatriz
Galindo. El hospital y monasterio de la Concepcién Francisca fueron derribados en 1902-
1904%. Los cenotafios de Francisco Ramirez y Beatriz Galindo fueron depositados, junto

Ibidem: 31. En un documento fechado el 28 de octubre de 1532 se confirma el pago que hace Juan
Trujeque en calidad de mayordomo y en nombre de Beatriz Galindo y de Mosén Juan, rector del hospital
de La Latina, a Hernan Pérez de Alviz, entallador y cantero, de 200 ducados de oro que le debian «por
razon de unos enterramientos e bultos». En un segundo documento, a finales de noviembre de ese
mismo ano, se le abonan los 40 ducados del resto que le debia Mosén Juan «por razén de unos bultos
y retablo»: Estella, 1981: 274.

De acuerdo con Carlos Cambronero, el hospital se derribé a finales de 1902: Cambronero, 1904: 441.
Véase también Fernandez, 2011: 861.
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con la escalera y la portada del hospital, en los almacenes del ayuntamiento (Figura 4).
A mediados del siglo XX, los cenotafios y la escalera se llevaron a la plaza de la Villa para
ser reubicados en la que fue la casa de Alvaro de Lujan, por aquel entonces Hemeroteca
Municipal. Los cenotafios permanecieron en el zaguan de la entrada hasta principios
de los afios noventa, momento en el que fueron trasladados al Museo Municipal, actual
Museo de Historia de Madrid, donde fueron restaurados y colocados ante su capilla.
Desde 2021 estan expuestos en el Museo de San Isidro o de los Origenes de Madrid™.

FIGURA 4. Restos del hospital y convento de la Concepcién Francisca en los almacenes de la Villa. Archivo
Regional de la Comunidad de Madrid.

En 1958 la portada fue colocada, bajo la direcciéon de Fernando Chueca Goitia, en el
exterior de la Escuela Técnica Superior de Arquitectura de Madrid, donde atn hoy se
conserva'. El 1 de marzo de 1894 Becerro de Bengoa la describié atn en su ubicacién
original. Por aquel entonces la portada estaba

en manos de un tendero, el cual, entre las juntas bajas de la silleria meti6 unos clavos, y
entre clavo y clavo tendi6 unas cuerdas, y de las cuerdas suspende delantales, medias,
pafiuelos, fajas y monteras, en tal abundante nimero y de tan variados colores tefiidas,
que da gusto contemplar el delicioso conjunto resultante*'.

% Fernandez, 2014: 556.
‘U Segura, 2011: 299.
“" Becerro, 1894: 2.
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Es precisamente esta pintoresca escena la que plasmoé Joaquin Sorolla en 1883 en la
tablita conservada en el Museo de Historia de Madrid*. Becerro de Bengoa describe el
edificio como «sumamente modesto y sencillo en sus proporciones y dependencias»*.

La portada atn conserva su sencilla decoracién escultérica con una representacion del
Abrazo ante la Puerta Dorada, con santa Ana y san Joaquin, que en algunas ocasiones ha
sido confundida con una Visitacién; un san Francisco, un san Onofre —santo por el que,
como ya se ha mencionado mas arriba, los fundadores sentian una especial devocién, a
¢l estaba dedicada la capilla de los Ramirez en el convento de San Francisco de Madrid y
le pusieron su nombre al segundo de sus hijos—*, y las armas familiares rodeadas por el
cordoén franciscano®, que volvemos a ver enmarcando toda la portada, fechada en 1507
por una inscripcién conservada en la misma. En lo que respecta a la escalera, la cual
habria estado en origen ubicada en el zaguan, tras la portada de ingreso, su balaustrada
continta instalada en la casa de los Lujanes, actual sede de la Real Academia de Ciencias
Morales y Politicas de Madrid*. Encontramos una escalera con un disefio muy similar
en el antiguo palacio de los Ulloa, condes de Villalonso, actual convento de la Purisima
Concepcién y San Cayetano, en Toro (Zamora).

Museo Municipal. Catalogo de las pinturas, 1990: 228.
Becerro, 18%4: 2.

Enelhospitalde La Latina, las monjas del monasterio anejo debian celebrar las fiestas de la Concepcidn,
de los Reyes, de san Bernabé, de santa Catalina, de san Onofre y san Bartolomé: Biblioteca Regional de
Madrid, Quaderno de la bula, 1735: 57-58. Véase también Becerro (1894: 2).

Se trata de las armas de los Ramirez y no de las de Beatriz Galindo. Algunos investigadores, como el Dr.
Marin Perellén —al que agradezco que me subrayase la importancia de esta ausencia y su generosidad
al compartir conmigo sus amplios conocimientos documentales—, aseguran que la eliminacion de las
armas de Beatriz Galindo de la fachada del hospital se debe al enfrentamiento entre La Latina y sus
hijos, quienes, tras un largo pleito, habrian obligado a su madre a retirar su escudo de la fachada
del hospital, concluida en 1507. No obstante, el hecho de que el enfrentamiento entre Beatriz Galindo
fuese especialmente arduo con su primogénito, Fernando, cuando este tan solo tenia nueve anos; el
apoyo que tanto la Reina como el Rey ofrecieron en todo momento a Beatriz Galindo ante esta situacion
(Fernando el Catélico llegd a prohibir la entrada de Fernando Ramirez en el hospital, «so pena de cien
mil maravedis para la mi cAmara e de ser desterrado de la dicha villa cuanto mi merced e voluntad
fuese», taly como se recoge en un documento del 6 de marzo de 1502), un apoyo que se vio ratificado por
la reina Juana, como respuesta a la demanda que Fernando interpuso contra su madre, quien en 1511
lo acusaba de desobediente y derrochador, y que llevé a la mencionada monarca a ratificar la atribucion
a La Latina de todos los bienes de Fernando, perpetuando el enfrentamiento familiar; que a pesar de
fallecer Fernando en 1529 (Nuflo habia fallecido afios atrds, hacia 1525-1526), el litigio prosiguiese
con sus dos nueras (véase al respecto Carabias, 2021: 93-94), y que las armas de Beatriz Galindo si
estén presentes en los cenotafios (resulta llamativo que los cenotafios de Francisco Ramirez estén
decorados con un escudo partido, con las armas de los Ramirez y de su esposa, y que, en los cenotafios
de La Latina, se haya optado por cuartelar las armas), hacen méas que necesaria una completa revision
de la documentacion conservada, asi como de los restos materiales, y muy especialmente de los
motivos heraldicos representados en ellos, que permita ofrecer una respuesta rigurosa, y definitiva, a la
problematica que aqui se expone.

Arteaga, 1975: 48.
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Tampoco hemos conservado el monasterio de la Concepcién Jerénima. El 17 de junio de
1890 las religiosas se trasladaron a otro convento construido sobre unos terrenos cedidos
por el ayuntamiento en el barrio de Salamanca, en un solar entre las calles de Lista (actual
Ortega y Gasset) y Veldzquez. Se llevaron consigo los dos cenotafios de los fundadores,
ubicados en el presbiterio del templo y realizados por Hernan Pérez de Alviz en 1531*.
Fue entonces cuando se descubrié que estaban vacios. Hoy en dia, atn se desconoce el
paradero del cuerpo de El Artillero*.

El monasterio de Santo Domingo el Real de Madrid corrié la misma suerte que las
fundaciones de Beatriz Galindo. De acuerdo con la instancia presentada por las religiosas
el 31 de diciembre de 1868 para solicitar a la Real Academia de la Historia que tratase
de evitar el derribo del cenobio, por aquel entonces, las «cenizas de Don Pedro» se
conservaban en la sala capitular. En el coro estaba atin el sepulcro de sor Constanza, «en
verdad notable, ya por su construccion, ya porque es el tnico de su época que hay en
Madrid: sobre ¢l esta la estatua echada segtn estilo de la época» (Figura 5). Conservamos
también el borrador del oficio enviado por la Real Academia de la Historia al ministro
de la Gobernaciéon para evitar la demolicion del conjunto, fechado el 12 de enero de
1869. Se veia atn en el exterior de la cabecera «una de sus ventanas de estilo morisco»*.

FIGURA'S Sepulcro
de sor Constanza de
Castilla en el coro de
Santo Domingo el Real
de Madrid. EI Museo
i | Universal, 7 de marzo
SRR = | | ‘ de 1869, afio XIII, n°

- NORA: DIVA,COSTANRAD. il 19, p. 76

LA HITADLYNEBNTEDONI| { e
CINIETADLRED OMEDRO.PRIR:

LI PROFESADESIACAT PRYoRI|
4 DELLA MY HesaNOS MRioaNo|!

A NS ISEEERRA 3‘*’

SFPTIER0 DE 1t KA CONSTANZA ¥ ESTATUA TEL REY DOX VEDRO.

Estella, 1981: 273-284.

‘o Biblioteca Regional de Madrid, Quaderno de la bula, 1735: 6; Mesonero, 1861: 161; Arteaga, 1975: 82;
Fernandez, 2014: 555-556 y 558; Munoz, 1995: 31.

7 Gonzélez, 2005: 82-85.
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Palabras que recuerdan al dibujo realizado por Gerénimo de la Gandara en el que atn
se aprecia el abside de ladrillo con arquillos ciegos™.

En el coro se documenta la presencia de «a estatua del rey Don Pedro, también de
marmol blanco, que decoré su destruido sepulcro, mayor que el natural, de rodillas sobre
un almohadén blanco, con las manos juntas y una cabeza sobre el cojin», ademas del
«sepulcro en marmol blanco, de la priora Dofia Constanza, hija del infante Don Juan y
nieta del Rey Don Pedro, notable por su buena conservacion y por ser el Gnico que posee
Madrid del siglo xv»!. Los restos de don Pedro, y de su hijo el infante don Juan, fueron
colocados en una misma urna y trasladados a la sala capitular, contigua al coro®.

Santo Domingo el Real de Madrid fue finalmente demolido en 1869. Algunas de las
obras que albergaba en su interior —como, por ¢jemplo, la tradicionalmente conocida
como Madona de Madrid®®>— fueron trasladadas al nuevo convento construido en la
calle Claudio Coello, mientras que otras piezas u objetos, entre los que se encuentran la
efigie orante de Pedro I de Castilla, la cabeza de un paje o el sepulcro de su célebre nieta,
fueron depositados en el Museo Arqueologico Nacional.

Aun mas desolador resulta el caso de Juana de Portugal, de cuya estancia y muerte en
Madrid tan solo hemos conservado referencias documentales. Cualquier huella material
ha sido borrada por completo.

4. De Madrid al cielo

Juana de Portugal muri6é en Madrid en 1475. Tres afios mas tarde, fallecia sor Constanza
de Castilla en la misma ciudad. En 1535 lo hizo Beatriz Galindo.

Mientras que Enrique IV —quien también falleci6 en Madrid el 11 de diciembre
de 1474— opt6 por seguir los pasos de su madre y sepultarse en la capilla mayor de
Guadalupe, su mujer, Juana de Portugal, ordené en su testamento, otorgado en abril
de 1475, ser enterrada en San Francisco de Madrid. Lamentablemente, no hemos
conservado el sepulcro de la Reina, el cual conocemos de forma muy sesgada gracias a
ciertos testimonios posteriores a su realizacion®.

Amador de los Rios, 1862: 344-345.
Gonzalez, 2005: 84 y 86.

Eguren, 1850: 13y 22-23.

Lucia, 2018b.

Descripcidn del templo de San Francisco el Grande, 1890: 3; Salvad y Sainz de Baranda, 1848: 472; Alonso,
2018: 162.
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La Reina dej6é a la Orden de Frailes Menores en custodia de su cuerpo, mandando
ser enterrada con el habito franciscano. De acuerdo con la espiritualidad monastica,
y a imitaciéon de san Francisco de Asis, Juana ordend ser «echada en el suelo como los
religiosos desta 6rden» en el momento de su expiraciéon. Sin embargo, a pesar de la
austeridad que debia rodear su muerte, Juana de Portugal mandé no ser «metida en
atahud, salvo enterrada en algund logar hueco que no me llegue luego la tierra sobre
mi». Esta singular peticién de la Reina se ha interpretado como una clara muestra de
«coqueteria»®.

Cumpliendo los deseos de la Reina, Juana de Portugal fue sepultada en la capilla mayor
del convento de San Francisco de Madrid®®. Esta habia sido ampliada y reformada en
1412 por orden de Ruy Gonzalez de Clavijo, sepultado en el centro de la capilla,
decorada «con ricos marmoles y mucha grandeza», en cuyo centro «a manera de
tamulo 6 cama» se colocd «la estatua del finado». D. J. Gaspar describe el sepulcro
de la Reina como «de marmol blanco, monumento grandioso» y atribuye su encargo
a la reina Isabel I de Castilla. Se encontraba «a la parte del Evangelio adosado al
muro de la capilla mayor» y estaba decorado con «la estatua yacente de la difunta
reina»”’. Segun Gonzalo Argote, al no dejar heredero, el sepulcro de Ruy Gonzélez
de Clavijo «fue pocos mas después |[...] quitado de la capilla mayor, y puesto en el
lugar, donde €l estaba, el cuerpo de la Reyna Dona Juana [...] donde agora se ve un
riquisimo sepulcro de alabastro». En 1573 el sepulcro de Gonzalez de Clavijo volvio
a ser trasladado, siendo en esta ocasiéon colocado «en medio de la iglesia» y en 1580
fue «quitado de alli, y arrimado 4 la pared junto al palpito». El patronato de la capilla
mayor pasdé a manos de la monarquia, y el sepulcro de la reina Juana de Portugal fue
colocado en un arcosolio en el lado del Evangelio®.

El sepulcro de la reina Juana de Portugal fue desmantelado en 1617%. Hallaron el cadaver
de la Reina «con la cabellera intacta» y una cinta cefiida a la cabeza, «que debia ser la
medida del tamafo de alguna imagen». Sus restos fueron colocados «en un hueco de la
pared, bajo el cual se colocaba todos los afios una mesa de altar el dia 2 de noviembre,
y se celebraban misas en sufragio del alma de aquella princesa»®. En sus Memorias de
las Reynas Catholicas (1770) Henrique Flérez senhala que, por aquel entonces, el espacio
ocupado anteriormente por el sepulcro habia sido cubierto con el retablo, y

Salvad y Sainz de Baranda, 1848: 472 y 475.

Alvarez de la Fuente, 1732: 244.

Equren, 1860: 223-224.

Discurso hecho por Gonzalo Argote de Molina, 1782: 8; Alvarez, 1732: 245; Garcia, 1975: 25.
Garcia Barriuso da la misma fecha: Garcia, 1975: 26-27.

Eguren, 1860: 223-224.
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«repartidas las piedras del adorno por otras partes. Especialmente en el arco de la puerta
del Convento, compuesto de los marmoles del sepulcro»®'.

Algunos autores llegan a asegurar que el busto de la imagen de la Reina fue retallado
y convertido en una imagen de la Virgen que se coloco sobre la puerta del convento®,
bulo que Gaspar califica de «transformacién absurda»®. Florez apunta que, antes de la
demolicion de la iglesia en 1760, los restos de la Reina se custodiaban «en una caja de
madera dentro de un lienzo gruesso, 4 modo de engulema»®.

Tres anos después del fallecimiento de la reina Juana de Portugal, en 1478, fallecia en
Madrid sor Constanza de Castilla. El 23 de abril de 1869 una orden ministerial ordené
su traslado al Museo Arqueolégico Nacional, donde ingreso el 16 de junio de ese mismo
ano y donde atn hoy se conserva y expone. Constanza mand6 ser enterrada en el coro,
en un sepulcro monumental, en arcosolio. La imagen yacente de sor Constanza decora
la tapa de su sepulcro, flanqueada por las figurillas femeninas con habito, pero sin velo.
Viste habito dominico y en sus manos sujeta un libro, dentro de su camisa. El frente
del sepulcro esta decorado con las armas de los Castilla sustentadas por dos angeles,
flanqueados por la representaciéon de cuatro virtudes, dos a cada lado: Prudencia, Fe,
Esperanza y Templanza. Es probable que sor Constanza fuese la comitente de su propio
enterramiento, que pudo haber encargado entre 1464 y 1478. La iconografia de las
virtudes no resulta desconocida en ambito funerario castellano de la segunda mitad del
siglo xv, sin embargo, es la primera vez que se documenta en el sepulcro, individual, de
una mujer. ¢Acaso sor Constanza traté con ello de reivindicar la condicién virtuosa de
las mujeres, y la suya propia? Posiblemente no sea casualidad que, por aquellos mismos
aflos, en plena querella de las mujeres, fuese precisamente la virtud de las mujeres uno
de los temas a debate®.

Una mujer «adornada de virtudes, y letras». Asi nos describe Lucio Marineo Siculo (ca.
1444-1536) a Beatriz Galindo®. Esta dict6 su testamento en Madrid el 23 de noviembre
de 1534 en los cuartos que tenia en su hospital. Murié en esa misma ciudad a finales de
1535. En su testamento, Beatriz Galindo expreso6 su deseo de ser enterrada bajo el suelo
del «coro baxo» del monasterio de la Concepcion de la Madre de Dios de la Orden de
San Jerénimo y que su sepultura se hiciese «llanamente como se hace a un pobre de los
que mueren en el hospital y que no tangan canpanas algunas al volar, del monesterio o

Flérez, 1770: 784y 786.

Garcia, 1975: 25.

Eguren, 1860: 224.

Flérez, 1770: 786.

Eguren, 1850: 24; Lucia, 2018a: 168y 171.

Biblioteca Regional de Madrid, Quaderno de la bula, 1735: 9.
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perrocha donde yo muriere, y que no haya hachas y que ninguno trayga luto por mi; mas
todo se haga lo mas llana y onestamente que ser pudiere, y el oficio sea como se hace
quando entierran una religiosa»®’.

Con motivo del traslado de la comunidad de religiosas al solar que hoy en dia ocupa el
denominado Edificio Beatriz —en honor a La Latina—, en la calle Ortega y Gasset, se
localizo el enterramiento de la fundadora «debajo del altar del coro alto, junto a la silla
prioral y en el lugar de honor que le correspondia, el sélido atatd de roble forrado de
paio negro, y dentro de ¢l jel cuerpo incorrupto!». Las monjas pidieron licencia para
trasladar el cuerpo de su fundadora, que tuvo lugar el 23 de julio de 1891. Cuando
abrieron el atatid, encontraron en su interior a Beatriz Galindo «blanca como si fuera de
marmol, con su mata de pelo cano y rubio que asomaba en mechones bajo la cofia». La
fundadora iba vestida con una «tnica blanca, a lo jerénimo»®, con cintura negra, encima
un habito, «al parecer de Nuestra Sefiora del Carmen» —asegura el padre Montafia—,
aunque se nos hace mas probable que fuera el de San Francisco, tan dilecto de dofia
Beatriz [...] escapulario de la Santisima Trinidad [...] «y sobre todo ello, manto largo
de seda, riquisimo, que cubre el cuerpo desde los pies a la cabeza». Descansaba esa con
sus trenzas muy bien entretejidas y conservadas, sobre almohadas de raso carmesi con
dibujos primorosos, las medias bordadas y el calzado eran también de seda, terminando
la suela en punta, a la moda de los Reyes Catélicos». Segiin el examen que el doctor
Enrique Suner realiz6 a los restos de Beatriz Galindo, su cuerpo habia sido «atado o
fajado con las tres ligaduras, significadoras de los tres votos, como suelen ser amortajadas
y ligadas las religiosas». Tras la Guerra Civil, las monjas pudieron regresar al convento
y abrir de nuevo la sepultura de su fundadora, cuya lapida se hallaba partida. Los restos
fueron trasladados solemnemente al coro y depositados bajo el altar, presidido por una
imagen de la Inmaculada Concepcion. Nada quedaba ya de las vestiduras, salvo un rico
manto de seda que envolvia el cuerpo de Beatriz y que «parecia ser el rico manto morado
descrito por los testigos del traslado anterior»®.

El 31 de mayo de 1964 el capitulo conventual aprobé la venta del segundo convento de
la Concepcidn Jerénima, la cual se efectud el 25 de mayo de 1965 a la empresa Goysa.
La orden recibi6 unos terrenos en El Goloso, propiedad de Cristina de Arteaga, hija
de Joaquin de Arteaga-Lazcano y Echagtie, xvii duque del Infantado, y de su madre
Isabel Falguera y Moreno, que profeso6 el 18 de mayo de 1936. En dicho solar

Archivo de Villa, Signatura 19-26-4, fols. 3y 8; Quintana, 1629: fol. 264r; Serrano, 1903: |, 432 y 436.

De acuerdo con Quintana, la propia Beatriz Galindo habria profesado como terciaria en la Orden de San
Jerdnimo, pidiendo «para remedio de su flaqueza, y enfermedades [...] ciertas misericordias en algunas
asperezas de la Orden». Segun Quintana, no hizo voto de pobreza, ni de clausura: Quintana, 1629: fol. 263 v.
Arteaga, 1975: 173y 190.
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se construy6 el nuevo convento y alli se trasladaron el cuerpo de La Latina y los dos
cenotafios en mayo de 19677°.

5. Capillas y objetos de devocion

Escasos son igualmente los restos que hemos conservado de las capillas de estas tres
mujeres. Nada pudo ver Quintana de los aposentos de Juana de Portugal en el convento
de San Francisco. Cuando este escribe, de todo ello tan solo se conservaban «vnos tapizes
grandes de notable antigiiedad, y vn caliz de su oratorio con las armas de Castilla y
Portugal, que duré hasta nuestros dias»”'. Lo tnico que sabemos es que dofia Juana
ordend donar toda su capilla al convento en el que desde hacia afos residia’.

En lo que respecta a Beatriz Galindo, en su testamento indica que

lo que se hallare al tiempo de mi muerte en el aposento que tengo en el hospital,
mando que se reparta desta manera: las cosas de ornamentos con el caliz de mi
capilla, para el hospital, ecebto un frontal de brocado pelo que den a las monjas de
la Concebcion de la Orden de San Francisco; las tablas o ymagines que se fallasen
fuera de las que yo dexo a don Diego, se den a los dos monesterios de monjas: a la
Concebcion y a la Madre de Dios [...] las cosas de cama para el hospital, ecebto lo
de las mugeres; las cosas de vestir o de tocar para las mujeres que estan conmigo; y
todas las otras cosas se repartan en los dichos monesterios, como al Padre Prior que
fuere de San Gerénimo y a la sefiora dofia Teresa pareciere; y lo que estuviere en el
monesterio de la Madre de Dios, quédeseles, escebto si oviere dineros en oro o plata
que valan para el cumplimiento de mi testamento; y para mis herederos lo que mas
oviere despues de cumplido mi testamento’.

Beatriz Galindo hizo también entrega al monasterio de la Concepcién Jeréonima de

un caliz grande y unas vinajeras grandes de plata que fueron de Hernan Ramirez, y
para que hagan un encensario, una campanilla de plata grandecilla y medio salero
grande y una copa con su sobrecopa de plata; y es mi voluntad que no puedan vender
el caliz ni las vinajeras ni el encensario, sino que sea para el servicio de la iglesia del
dicho monesterio’.

Ibidem: 195y 199-204; Fernandez, 2014: 555-556; Munoz, 1995: 21-22.
Quintana, 1629: fol. 367v.

Salva y Sainz de Baranda, 1848: 473.

Archivo de Villa, Signatura 19-26-4, fol. 9; Serrano, 1903: |, 437.
Archivo de Villa, Signatura 19-26-4, fol. 9r.
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Tradicionalmente se ha identificado a Beatriz Galindo como la posible comitente de
la tabla de la Virgen con el Nifio de Pedro Berruguete (Museo de San Isidro o de los
Origenes de Madrid)”. Gémez-Moreno la encontrd en 1951 en uno de los almacenes
de la villa y se cree que podria proceder del hospital de la Concepcién Francisca™. En
el testamento del licenciado Pimentel, rector del hospital, dictado el 2 de diciembre de
1673, se incluye un inventario de bienes de dicha institucién. En él se hace alusién a
«una pintura de Nuestra Sefiora dandole el pecho al Nifio, en tabla, con sus dos puertas
pintadas, que estaba encima del archivo»’’. Podria tratarse a la mencionada Virgen de
la Leche pues, cuando la encontr6 Gémez-Moreno, esta se encontraba «encajada en
una especie de triptico, provista de cornisa y zocalo», donde se lee: «Monstra te esse
matremy, y pintados en las portezuelas unos «atributos de mala mano»’®. En 1904, Carlos
Cambronero hace asimismo alusion a «un triptico horriblemente restaurado en las hojas
de cierre, pero que conservaba en buen estado el cuadro central, pintado en tabla, trabajo
que por el dibujo y la escuela parecia ser de fines del siglo xv». El autor atribuye esta obra,
cuya tabla central muestra a una Virgen con el Niflo, a Antonio del Rincon o Juan de
Flandes, y cree que podria tratarse de un regalo de Isabel I de Castilla a Beatriz Galindo™.
Este triptico, con la tabla central con una imagen de la Virgen amamantando al Niflo, se
menciona nuevamente en el inventario de bienes del hospital de 1895%.

En su oratorio del monasterio de la Concepcién Jerénima sabemos que Beatriz Galindo
tenia «quatro tablas. .. y sus puertas, las dos tablas, que son una imagen de nuestro Sefior
y otra de nuestra Sefiora de Pasiom, que se cierran juntas, y otra tabla de bulto de nuestro
Sefior, grande y hermoso; y otra tabla de nuestra Sefiora con su Hijo en brazos, de las
de Gracia», las cuales entregé a su nieto Diego Ramirez «para mayorazgo». A su nieto
Francisco le sumo6 a su mayorazgo «una cruz de altar esmaltada de ymagineria dentro
y fuera», que habia dado con anterioridad a su hijo Nuflo Ramirez. Tanto las tablas
como la cruz habian pertenecido a la Reina. Junto a todos estos objetos, Beatriz Galindo
habria atesorado a lo largo de toda su vida un elevado nimero de libros, que se encarga
de repartir debidamente en su testamento, dejando aquellos escritos en romance a las
religiosas de sus dos conventos, y los de latin al convento de San Jer6nimo®'.

Es precisamente un libro, de su autoria, el que nos ha legado sor Constanza de Castilla,
a lo largo del cual su autora emplea tanto el castellano como el latin. Se trata de un
devocionario redactado entre 1465 y 1478, conservado en la Biblioteca Nacional de

Silva, 2001: 137-138 y 250-251.

Goémez-Moreno, 1951; Madrid hasta 1875, 1980: cat. 291, p. 121; Madrid en el Renacimiento, 1986: 149.
Agullo, 1976b: 22.

Goémez-Moreno, 1951: 1.

Cambronero, 1904: 436-437.

Aqulld, 1976b: 24.

Archivo de Villa, Signatura 19-26-4, fol. 9; Serrano, 1903: |, 436-437; Arteaga, 1975: 53.
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Espafia. A lo largo de todo el texto se advierten hasta cuatro manos diferentes®. La
escasa calidad de las iluminaciones nos hace preguntarnos si acaso no habrian sido
realizadas por las religiosas del convento, pudiendo haber intervenido en ellas la propia
sor Constanza.

6. Conclusion

El estudio en paralelo del patronazgo artistico de la reina Juana de Portugal, sor Constanza
de Castilla y Beatriz Galindo en el contexto del Madrid de finales de la Edad Media nos
permite conocer mejor los intereses personales y familiares, asi como las aspiraciones
memoriales de cada una de estas mujeres vinculadas, de una forma u otra, al ambito
cortesano castellano, y que actuaron como verdaderos agentes activos de la sociedad
bajomedieval. Mientras que Juana de Portugal habria tratado de luchar contra el olvido
que la envolvié en los tltimos momentos de su vida, creando una capilla funeraria propia
en la iglesia del convento que fue su Gltimo hogar, sor Constanza de Castilla emple6 el
poder que el cargo de priora y la proteccion real le otorgaban para limpiar la memoria
de su abuelo y la de todo su linaje, para el que logré crear un panteén, de acuerdo con
su dignidad. Cerca de este, en el coro, ella misma mando ser enterrada, reivindicando su
condicién de mujer virtuosa. Por dltimo, Beatriz Galindo, de origenes modestos, criada
de la Reina, logré escalar socialmente gracias al respaldo real, y convertirse en una de las
mujeres mas influyentes del Madrid de principios del siglo Xvi y una de las principales
promotoras artisticas y religiosas que impulsaron el mundo conventual femenino.

Lamentablemente, son escasas las huellas materiales que hemos conservado de estas tres
mujeres, y resulta especialmente desolador el caso de la reina Juana de Portugal. Han
llegado hasta nosotros simples retazos de un pasado que tratamos de reconstruir, con
mayor o menor éxito, y en los que, como escribié nuestro para siempre afiorado Juan
Carlos Ruiz Souza en una de sus tltimas publicaciones, atin se conserva «la impronta de
sus duefios naturales para que su recuerdo y presencia nunca se olvide»®.

Huélamo, 1992: 142-144; Cuéllar, 2021: 14; Wilkins, 1998a: XVI; Wilkins, 1998b: 340; Pérez, 2020: 86-87.
Ruiz, 2021: 121,
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Hacia mediados de la década de 1620, la infanta Isabel Clara Eugenia de Austria,
gobernadora de Flandes, encargé al artista Pedro Pablo Rubens (1577-1640) el diseno
a partir del cual se realizaria una serie de tapices con el tema del Triunfo de la Eucaris-
tia. La serie —compuesta por un total de veinte tapices tejidos en los mejores talleres
bruselenses de la época— fue regalada por la infanta al monasterio de las Descalzas
Reales de Madrid. El Triunfo de la Eucaristia fue uno de los encargos mas importantes
nunca realizados por Rubens, comparable en ambicién y logro compositivo a otros
como el ciclo sobre la vida de la reina de Francia Maria de Médicis. Se trata de una
espléndida muestra de la elevada calidad del arte producido en los dominios de Isabel
Clara Eugenia, a la vez que de una afirmacion de piedad por parte de la infanta, en
linea con su conciencia dinastica.

La infanta Isabel Clara Eugenia de Austria (Valsain, Segovia, 1566-Bruselas, 1633) fue
una de las figuras mas fascinantes de su época. Se educé en la corte hispana de su padre,
Felipe II (1527-1598), en la que vivi6 soltera hasta una edad superior a la habitual para
las mujeres regias de su tiempo. Tras su matrimonio con su primo el archiduque Alberto
de Austria (1559-1621) la pareja goberno los Paises Bajos espafioles, primero conjunta-
mente como soberanos (1598-1621) y, tras la muerte de Alberto, Isabel en soledad como
gobernadora (1621-1633)% Tanto en su etapa espafiola como durante el resto de su vida
en Flandes, la infanta destac6 como una experta y ambiciosa comitente de obras de arte.
En esta actividad destacaron desde obras como las de Jan Brueghel de Velours (1568-
1625) —que representaban a los archiduques en compania de una de sus mascotas asis-
tiendo a una boda campesina— hasta importantes encargos religiosos, como el llamado
Lldefonso altarpiece, en el que ella'y Alberto aparecen como donantes. La prolifica actividad
de promocién artistica de los archiduques permitié asegurar la presencia de Flandes en la
primera linea en el tablero politico de la monarquia hispanica. Una vez viuda, la infanta
vincul6 mas su labor promotora de arte con sus intereses politicos, tratando de reforzar
su autoridad en un momento politico delicado para ella y de dar a conocer importantes
victorias militares, como la toma de la plaza holandesa de Breda por su general, Ambro-
sio Spinola (1569-1630). No dudé en recurrir a los mas importantes artistas curopeos de
su tiempo: P. Paul Rubens (1577-1640) realizd su retrato vestida de viuda y, a partir de
este modelo, Anton van Dyck (1599-1641) difundi6 su imagen en estampa, comparan-
dola con matronas romanas victoriosas. El grabador lorenés Jacques Callot (1592-1635)

Proyecto de |+D+i AGENART, La agencia artistica de las mujeres de la Casa de Austria, 1532-1700 (P1D2020-
116100GB-100].

Sobre Isabel Clara Eugenia, véanse los ensayos reunidos en el volumen editado por Van Whye, 2012.
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realizé por encargo de Isabel, en 1625, un enorme aguafuerte que representaba el Sitio
de Breda, de nuevo una pieza de dimensiones y ambiciéon compositiva desconocidas
hasta entonces.

Es en este contexto, en los anos inmediatos a Breda, en el que se realiz6 la serie de tapices,
que también constituye un hito por su calidad artistica y su ambiciéon®. No conocemos
la fecha exacta en que se encargd, ni el contrato por el que se judicializé ese encargo. El
unico dato documental es una anotacién de Philipe Chifflet, capellan de Bruselas, quien
en 1628 senald que la infanta habia enviado a Espana dos carros con tapices, telas, mapas
y pinturas; esto hace suponer que parte de los tapices se mandé entonces. Otra carta del
mismo aflo sefiala que Isabel ordené entregar a Rubens varias perlas a cuenta del disefio
de los cartones para los tapices, de lo que deduciriamos que le satisfizo el resultado de los
trabajos que se le iban presentando.

Por su tamafio y complejidad, la serie motivo la creacion de piezas pertenecientes a
diferentes tipologias artisticas, empleadas a lo largo de las distintas fases de realizacion.
En primer lugar, destacan los bozzetti, composiciones muy preliminares que recogen la
primera idea creativa del artista para cada una de las escenas, que aparecen simplemente
esbozadas en 6leo sobre tablas de pequefio tamano. Se conserva aproximadamente una
docena, el grupo mas numeroso esta en el Fitzwilliam Museum de Cambridge. Particu-
larmente importante es el existente en el Art Institute de Chicago (Figural), ya que mues-
tra la disposicion de uno de los muros extremos de la iglesia de las Descalzas, donde se
colocaron cinco tapices. Este ejemplo es importante porque revela significativos cambios
respecto al tapiz final y porque es el inico que nos permite imaginar como se dispuso el
conjunto en los muros de la iglesia. Probablemente Rubens emple6 estas obras para que
la infanta se hiciera una idea del resultado del conjunto y de cémo se habia concebido
cada una de las escenas.

Sobre el ciclo de tapices, véanse, Tormo, 1945; de Poorter, 1978; los numerosos trabajos de Ana Garcia
Sanz, por ejemplo 1999, pp. 108-117; Scribner IIl, 2014; Vergara y Woollett (eds.], 2014; Libby, 2015, y
Lyon, 2020, cap. 3.
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FIGURA 1. Peter Paul Rubens, La adoracién de la Eucaristia, ca. 1625, O/t, 31,5 x 32 ¢cm, Chicago, The Art Institute.
Mr. and Mrs. Martin A. Ryerson Collection, 1937.1012 (obra de arte en dominio publico) https://www.artic.
edu/artworks/25790/the-adoration-of-the-cucharist.

Un segundo grupo mas numeroso son los llamados modelli, pertenecientes a la siguiente
fase del proceso creativo. También en 6leo sobre tabla, se diferencian de los anteriores
en que las composiciones se parecen ya mas a las definitivas que veremos en los tapices,
son de mayor tamafio y muestran las composiciones invertidas especularmente respecto
a los tapices (Figura 2). Como es sabido, los maestros tapiceros trabajan desde el reverso
del tapiz y es por eso por lo que el artista debia presentar las composiciones invertidas

respecto a la obra final. El grupo mas significativo de modelli se encuentra en el Museo
Nacional del Prado®.

“ Algunos de ellos protagonizaron la exposicion celebrada en 2014 en el Prado y en el Getty Museum de
Los Angeles en 2014 (véase Vergara, Alejandro y Woollett, Ann [eds.], 2014).
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FIGURA 2. Peter Paul Rubens, El encuentro de Abraham y Melquisedec, ca. 1625, O/t, 65,5 x 84,4 cm, Washington, The
National Gallery of Art (obra de arte en dominio publico). Cortesia National Gallery of Art, Washington.

La tercera fase del proceso de realizacién corresponderia con la ejecuciéon de los car-
tones para tapices, ocho veces mayores que los bozzetti de la primera fase. Tradicio-
nalmente, se ha considerado que lo eran cinco pinturas de Rubens y su taller exis-
tentes en el Ringling Museum of Art de Sarasota y dos existentes en el Musée du
Louvre. En la actualidad se descarta que se trate de cartones por varias razones, entre
las que destacan la direcciéon del diseno y la técnica de ejecucion, dleo sobre lienzo,
pues lo normal es que se empleara acuarela para los cartones y no un material mas
costoso y permanente como el 6leo. Ademads, los cartones se cortaban en tiras y se
colocaban en el telar, pero las obras en Sarasota no muestran huellas de haber sido
cortadas, asi que hoy suponemos que son copias del maestro y su taller probablemente
encargadas por la infanta a modo de «recuerdo» del ciclo. Ni siquiera sabemos si la
serie se copi6 completa, dado que las que hemos conservado reproducen solo once
tapices de los veinte de que constaba la serie. Si, como se creia hasta hace poco, se
trataba de cartones para tapices, entonces hubieran ido tras los modelli como obras de
tamafio natural a partir de las cuales los tapiceros hubieran realizado ya los tapices.
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Estos altimos mismos, todos ellos todavia en el lugar para el que fueron creados —
el monasterio de las Descalzas Reales de Madrid— constituyen la Gltima etapa del
proceso (Figura 3). La serie se compone de doce tapices de gran tamano (5 x 7,5 m)
que recorrian los muros y presbiterio de la iglesia, y ocho piezas mas pequeias de
medidas diversas. Estan realizados en lana y seda, en los mas importantes talleres
del momento en Bruselas: Jacques Fobert, Jean Verwoert y Jacques Geuwels. Rubens
concibib las escenas de mayor tamaiio y complejidad como «tapices dentro de tapices»,
representandolas como si fuesen un tapiz fingido pendiente de las dos columnas que
la flanquean. Algunas de estas escenas mas importantes —aparentemente las situadas
en la parte superior de la iglesia— fueron enmarcadas por columnas saloménicas,
mientras en las de la parte superior se utilizaron columnas toscanas. Los tapices de
tamano menor prescinden de la complejidad de ambos elementos, tapiz fingido y
enmarcamiento por columnas.

FIGURA 3. Taller bruselés de Jacques I Geuwels, a partir de disefio de Peter P. Rubens, Victoria de la Verdad sobre la He-
reia, ca. 1626-1633. Lana y seda, 470 x 652 cm. Patrimonio Nacional, Madrid, Monasterio de las Descalzas Reales.
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Con posterioridad a su realizacién, el ciclo fue copiado en diferentes soportes:
estampa, dibujo y pintura, y tapices. Las copias en estampa mas antiguas se realizaron
contemporancamente a la producciéon del ciclo de tapices en Amberes y Paris, y
contribuyeron a la difusién de las imagenes, sirviendo de base e inspiraciéon para otras
creaciones artisticas. Algunas de las copias pictoricas se llevaron a cabo unos cincuenta
anos después de la serie original, pero otras lo hicieron en fechas tan tardias como el
siglo x1x°. Ello da idea del prestigio que llegd a adquirir el conjunto y que perduraba
siglos después de su creacion.

Los diferentes tapices presentan una dinamica procesiéon triunfal, al modo de las
realizadas por los emperadores romanos tras sus victorias militares, en este caso
protagonizada por el Santisimo Sacramento, el misterio e idea principal para la religion
catélica. Segin esta creencia, el Santisimo representa el cuerpo de Cristo en el que se
ha transformado el pan tras su consagracion, igual que el vino pasard a representar
su sangre. Esta transformacién tiene lugar perpetuamente en la celebracion de cada
misa y convierte humildes productos de la tierra en las esencias mas sagradas. Las
personificaciones alegéricas que procesionan en los tapices de Rubens se dirigen hacia
el altar de la iglesia, acompanando al Santisimo en esa procesiéon triunfal. El ejército
vencido en esta ocasion son los enemigos de la fe catdlica (como Martin Lutero o la
Herejia, entre otros), que aparecen en los registros inferiores de cada tapiz aplastados
y humillados por personajes y ruedas de carros.

Las escenas de mayor tamafio y relevancia en el conjunto (cinco tapices) representan
figuras femeninas alegéricas victoriosas que procesionan en carros, Victorias y
Triunfos, de la fe catélica o de la Iglesia, entre otros. Otros cinco tapices muestran
prefiguraciones biblicas, es decir, personajes y episodios del Antiguo Testamento, que
en el Nuevo adquiriran un nuevo significado como simbolos del cuerpo de Ciristo.
Algunas estan relacionadas con el consumo de alimentos y bebidas, evocando asi el
pan y vino eucaristicos: La Caida del Mand o El Encuentro de Abraham y Melquisedec son
algunas de ellas.

Tres tapices menores aluden al culto eucaristico en ceremonias sagradas, expresado a
través de la musica —dos representan angeles musicos— y otro muestra a angelotes
sosteniendo la custodia, el repositorio donde se albergaba y mostraba a los fieles el
pan ya milagrosamente transformado. La custodia era y es un elemento esencial en
las procesiones catdlicas en torno al cuerpo de Cristo, y en el pasado la experiencia de
ver ese cuerpo sagrado era de pareja importancia a la de consumirlo en la comunién.

En el Museo del Prado se conservan tres copias realizadas por David Teniers Ill en 1673 (P1697; 1698;
1699).
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También similares en tamafio son otros tres pafios que muestran alegorias diversas de
la Caridad o de la Sabiduria.

Solo un grupo de cuatro tapices abandona el registro de lo abstracto que supone
la alegoria y representa a personajes concretos. Entre ellos, en dos ocasiones, a la
comitente de la serie, la infanta Isabel. Uno de ellos nos permite imaginar aspectos del
proceso creativo discutidos entre la infanta y el artista: el boceto de Chicago contiene,
entre otras, una escena de las Jerarquias seculares en adoracién del Santisimo (Figura
4). Muestra a cuatro personajes reconocibles: el emperador Fernando II de Habsburgo
(1578-1637); el monarca hispano Felipe IV (1605-1663) y su esposa Isabel de Borbon
(1602-1644), ademas de la propia infanta. En el boceto, la disposicion de los personajes
los muestra arrodillados formando un semicirculo. La construccion perspectiva de este
grupo produce el efecto de hacer sobresalir a la infanta por encima del resto del grupo,

incluyendo la pareja real y al mismo emperador.

FIGURA 4. Detalle de la fig. 1.
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El modello para esta composicion, recientemente descubierto, muestra parte de los
cambios que se incorporaron después en el tapiz definitivo (Iigura 5) en lo que respecta
a la disposicion de los personajes. Fernando, de acuerdo a su jerarquia imperial, ocupa
el primer plano en solitario, y los reyes y la infanta espafioles aparecen en una linea
recta, sus cabezas a la misma altura y ocupando Isabel el altimo lugar. Otros detalles
todavia difieren de la imagen final en tapiz, como el excesivamente juvenil aspecto del
monarca Felipe IV, aspecto también modificado en el tapiz definitivo®.

FIGURA 5. Taller bruselés de Jan II Raes, Hans Vervoet & Jacques Fobert, a partir de disefio de Peter P. Rubens,
Las jerarquias seculares adorando el Santisimo Sacramento, ca. 1625-1633. Lana y seda, 500 x 330 cm. Patrimonio
Nacional, Madrid, Monasterio de las Descalzas Reales.

Oleo sobre tabla (transferido a lienzo), 66 x 46 cm. Coleccién privada, via Galerfa Hoogsteder &
Hoogsteder, La Haya. Cfr. https://hoogsteder.com/discovered-lost-oilsketch/ (consultado el 2 de
septiembre de 2022).
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Probablemente en la primera opcién el artista quiso situar a su comitente en el lugar en
el que Isabel siempre se vio a si misma: el correspondiente a una mujer de linaje regio
que gobernd como soberana los Paises Bajos, cedidos a ella por su padre como parte
de su dote nupcial. Tras la muerte de su esposo —viuda y sin hijos—, la infanta perdi6
el titulo de soberana y desde entonces seria gobernadora, al modo de los miembros de
la nobleza que gobernaban los diferentes territorios de la monarquia hispanica mas
alld de la peninsula ibérica. Es cierto que esa posibilidad se contemplaba desde su
establecimiento en Flandes vy, por ello, Isabel acept6 ese nuevo papel sin cuestionar la
autoridad de su sobrino Felipe IV, pero testimonios como el del nuncio pontificio en la
corte de Bruselas entre 1621-1627, Francesco Guidi, nos informan que albergaba la
esperanza de que esta fuese una situacién provisional.

La infanta regal6 los tapices al monasterio madrilefio porque era un lugar al que estaba
muy unida y por el que sentia particular afecto. Habia sido fundado por su tia Juana de
Portugal (1535-1573) y fue lugar de residencia de otras mujeres de su estirpe, como la
emperatriz Maria (1528-1603) y Margarita de la Gruz (1567-1633). Esta tltima vivia
alli al tiempo de llevarse a cabo la serie y es muy probable que asesorara a la hora de
su realizacién. Algunos estudiosos de los tapices, como Scribner y Ana Garcia Sanz,
han sefialado que la variedad de puntos de vista empleados se explicaria teniendo en
mente la iglesia de las Descalzas en concreto. Sin duda quienes la realizaron valoraron
los distintos puntos desde los que se observarian las escenas y sus diferentes ptblicos:
las monjas del monasterio o los miembros de la corte, dado que las Descalzas era una
iglesia cortesana.

Rubens habia estado en Madrid y conocia la iglesia, pero muchos afios antes, en 1603,
por lo que supuso un reto para €l y su taller realizar una serie tan ambiciosa para un
lugar a miles de kilbmetros de Amberes. Sin duda, aqui la propia memoria visual de la
infanta —que durante su nifiez paso largas temporadas en las Descalzas— desempend
un papel importante. Pero no debe desestimarse la ayuda que pudiera prestar su
prima, sor Margarita de la Cruz.

Los tapices serian empleados en dos de las festividades mas importantes en torno
al culto eucaristico: la Octava del Corpus Christi y el dia de Viernes Santo. Para la
primera de estas fiestas habia donado anteriormente Juana de Austria otra importante
serie de tapices, los de la Conguista de Tinez (ca. 1558), que conmemoraba la victoriosa
campana de su padre, Carlos V. Los tapices de Tunez se colocaban en el claustro en
la Octava del Corpus y, desde su llegada, también lo harian en la iglesia los regalados
por Isabel Clara Eugenia. Por ello, tal como vemos, con esta serie la infanta no vino
a sustiturr la regalada por su tia, sino a nfegrarse como otra parte significativa en las
celebraciones en torno a la Eucaristia en el monasterio.
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La infanta, ademas, contaba con precedentes similares de fastuosas series de tapices
realizadas por miembros femeninos de su linaje, en este caso por su familia materna.
Su abuela, Catalina de Médici (1519-1589), encargd en 1575 otra de las series mas
importantes de la Europa de su tiempo: los llamados Tapices Valois, en los que ella
misma aparece representada en practicamente todas las escenas. Se trata de una serie
muy distinta al Triunfo de la Eucaristia, al representar escenas de corte, de tematica no
religiosa. En el caso de Isabel se ha considerado que su donacién a un monasterio
se debi6 principalmente al caricter piadoso atribuido invariablemente a todas las
mujeres Habsburgo.

Sin descartarlo, cabria abrir la puerta a otras interpretaciones que enmarquen estas
acciones en un contexto mas amplio, de encargos munificentes por parte de mujeres de
poder en la Europa de su tiempo. Estos encargos podian donarse después a lugares de
especial significado —personal pero, sobre todo, dinastico— conmemorando victorias
de religion protagonizadas por los Habsburgo, en las provincias holandesas o en el
Norte de Africa. Pueden entenderse, asi, como una muestra del papel de las mujeres
de la dinastia en la creacién de una suerte de memoria histérica de la misma.
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Recursos en linea

» Imagenes e informacién basica sobre los tapices: http://tapices.flandesenhispania.org/in-
dex.php/Serie El Triunfo de la Eucarist%C3%ADa

* Recursos educativos relacionados con la exposicidn El Triunfo de la Eucaristia con acceso
a videos y conferencias (en espafol e inglés): https://www.museodelprado.es/actualidad/
exposicion/rubens-pintor-de-bocetos/608ff3ed-0823-40a4-bcba-9a5cb634d8b0
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La Comunidad de Madrid, y muy especialmente la villa de Madrid y la ciudad de
Alcala de Henares, cuenta con un buen niimero de conventos religiosos femeninos, los
cuales tuvieron una gran trascendencia en el disefio de la trama urbana y perfil de estas
dos ciudades. Un buen ejemplo son las cifras que se han dado en Madrid en 1833, afio
de la muerte de Fernando VII: la villa contaba con 65 conventos (34 de religiosos y 31
de religiosas). Sus siluetas destacaban en todo un horizonte de casas bajas, las cuales no
sobrepasaban las ctapulas y tapias de los conventos femeninos para velar por su clau-
sura. Los conventos femeninos urbanos madrilenos se distribuyen practicamente por
toda la ciudad: algunos dentro de grandes parcelas del recinto amurallado de época
cristiana (son los casos de Nuestra Senora de Constantinopla, de clarisas, en la calle
Mayor; las Bernardas del Corpus Christi, en la plaza del Conde de Miranda; Santa
Clara, también de clarisas, en la calle homoénima, o las Hermanitas del Cordero, en
la plaza de la Paja), otros en el ensanche medieval del Arrabal (las dos fundaciones de
Beatriz Galindo, la Concepcion Jeronima y la Concepcion Irancisca) y la mayoria en
la cerca de Felipe IV, practicamente diseminadas por todo el plano. Todos estos com-
plejos monasticos tendran su germen en una serie de casas que sus patronos compran
en el corazoén de la villa y que, con los afios, van ampliando para construir progresiva-
mente su nuevo convento, demoliendo su sede primitiva, aunque también hay casos en
los que se erigen de una sola vez (tal es el caso de las Salesas Reales, edificado merced
al patronato de la reina Barbara de Braganza).

Todos estos conjuntos monasticos madrilefios se veran afectados a lo largo de los siglos
XIX y XX a causa de las guerras napoleénicas, la desamortizacion de 1836 de Juan Al-
varez Mendizabal —ministro de Hacienda durante la regencia de Maria Cristina de
Borbén—;, la Guerra Civil de 1936-1939 y otras circunstancias originadas por la ruina
técnica y/o econémica del edificio, cuando no la decisiéon de sus patronos de erigir con-
ventos en otros parajes y vender los solares resultantes una vez demolidas sus extensas
sedes. El abandono de sus casas matrices se produjo de diversos modos: en algunos
casos, se segregan para la venta y expropiaciéon de un buen nimero de bienes inmuebles
de la iglesia, ya de su fabrica conventual, ya de sus huertas y jardines; en otros, el uso in-
debido de alguno de estos grandes conjuntos causaria un estado de deterioro tan impor-
tante que su rehabilitacion ha costado afios de trabajo y grandes inversiones de dinero.
Un buen ejemplo es el caso de las Comendadoras de Santiago, que fue afectado por un
importante periodo de lluvias en el ano 1784, la explosién de un polvorin en 1843, los
saqueos de la Guerra Civil, el uso como checa del Frente Popular y carcel de politicos
republicanos. En su mayoria, los conventos han desaparecido y sus solares fueron con-
vertidos en parcelas edificadas, ya para viviendas o para estructuras que demandaba la
ciudad y su trafico. Otros, tras su abandono, se convirtieron en oficinas, como el conven-
to de las Recogidas de Santa Maria Magdalena, en la calle Hortaleza, n® 88, destinado
a oficinas de UGT desde 1980. En el caso del convento de la Concepcién Francisca,
«La Latina», en la confluencia de la plaza de la Cebada con la calle Toledo, conserva
una buena parte de su antiguo solar histérico, y parte de su huerto puede apreciarse
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en una vista aérea. Todas estas circunstancias han permitido que hoy, en 2022, atn
sigan algunas de estas instituciones en pie, manteniendo su clausura (son los casos de
los conventos de patronato real de las Descalzas Reales, de la Encarnacién y de Santa
Isabel, dependientes de Patrimonio Nacional, el Monasterio de la Trinidad Descalza
y del Corpus Christi, de patronato nobiliario, y de las Hermanitas del Cordero, de
patronato eclesiastico). El propio Pascual Madoz narraba a la perfeccién esta situacion
al describir el estado de los conventos en Madrid en 1848, cuando referia que:

[...] gran nimero de ambos sexos tenia Madrid antes de la exclaustracion de 1836;
pero destinados unos a diferentes objetos y demolidos los restantes para el mayor
ornato de la capital, daremos una idea de todos, empezando por aquellos de frailes
cuyas iglesias se conservan destinadas al culto, seguiran los que se han convertido
en usos profanos y terminaremos con hacer mencién de los que han desaparecido
completamente. En los mismos términos enumeraremos los de monjas, presentando
primero los que conservan sus comunidades, después los transformados y por tltimo
los demolidos'.

1. Las fundaciones de los conventos en Madrid

En cuanto al niimero de conjuntos monasticos madrilefios, Carmen Soriano Triguero
refiere que hasta el siglo xvi Madrid solo contaba con tres claustros; a ellos se afladen
cinco mas entre 1500y 1561. En 1600, con la corte en la villa el nimero aumenta, pero
va a ser durante los reinados de Felipe I1I y Felipe IV cuando las fundaciones crezcan®
Rafael Méndez Sastre refiere que el mismo Felipe II llegb a permitir la expansion de las
ordenes, sin tener en cuenta ni la opinién de la iglesia ni la de los poderes locales®. Hoy, lo
unico que nos recuerda que en algun paraje de Madrid existié un convento es su iglesia,
que, incluso, sigue con culto. En otros casos, lo tinico que perpetia su antigua presencia
es el nombre de la calle o plaza, o una simple placa afadida a la fachada de un edificio
de viviendas.

La mayoria de los edificios —debido a su rico patrimonio cultural y su excepcional
arquitectura— estan protegidos como Bien de Interés Cultural, la maxima figura que
contempla la actual Ley de Patrimonio Historico de la Comunidad de Madrid (Ley
372013 de 18 de junio de Patrimonio Historico). Ademas, se ubican dentro de la Zona
Arqueoldgica del Recinto Historico de la Villa de Madrid (Bien de Interés Cultural,
por Decreto 61 de/1993, de 20 de mayo) y del Conjunto Histérico de la Villa de

Madoz, 1981: 205.
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Madrid (Bien de Interés Cultural por Decreto 41/1995, de 27 de abril). Por ello, todos
los proyectos de rehabilitacién que se ejecuten en ellos deben ser autorizados por la
Direccién General de Patrimonio Cultural de la Comunidad de Madrid, obligandose a
la realizacién de las excavaciones arqueoldgicas preceptivas —vya en el subsuelo, ya en
paramentos murarios— lo que se conoce como arqueologia de la arquitectura.

Las o6rdenes religiosas femeninas que se instalan en el territorio de Madrid, muy
especialmente en la villa de Madrid, desde el siglo xur hasta el siglo xx fueron numerosas.
Desde un punto de vista cronolégico, las fundaciones se inician en 1219: Santo Domingo
el Real, de dominicas (1219-1868); Santa Clara, de clarisas (1460-1809); Nuestra Sefiora
de la Concepcidn, de jerénimas (1504-1910); Nuestra Senora de la Concepcion, de
franciscas (1510-2022); Santa Catalina de Sena, de dominicas (1510-1809); Nuestra
Sefiora de Constantinopla, de clarisas (1551-1836); Nuestra Sefiora de la Piedad, de
bernardas descalzas (1552-1836); las Descalzas Reales, de clarisas (1559-2022); Nuestra
Sefiora de los Angeles, de clarisas (1564-1836); la Magdalena, de agustinas (1569-
1836); Santa Ana, de carmelitas descalzas (1586-1809); Santa Maria Magdalena o Las
Recogidas (1587-1868); las Bernardas de Pinto (1588-1836); San José, de mercedarias
descalzas (1588-1836); Corpus Christi, vulgo las Carboneras, de bernardas (1607-2022);
la Inmaculada Concepcién o de don Juan de Alarcén, vulgo las Alarconas, de mercedarias
descalzas (1609-2022); la Encarnacién, de agustinas (1611-2022); Santa Isabel, de
agustinas descalzas (1611-2022); San Ildefonso y San Juan de la Mata, de trinitarias
descalzas (1612-2022); Nuestra Sefiora de las Maravillas, de carmelitas descalzas (1612-
1836); el Santisimo Sacramento, de bernardas descalzas (1615-1960); las Gapuchinas, de
clarisas (1617-1870); San Placido o de la Concepcién de Nuestra Sefiora, de benedictinas
(1623-2022); Inmaculada Concepcién, vulgo las Géngoras, de mercedarias descalzas
(1633-2022); las Baronesas, de carmelitas (1650-1836); Comendadoras de Santiago, de
su misma orden (1650-2022); San Fernando, de mercedarias descalzas (1676-1869); San
Pascual (1683-1836), Santa Teresa, de carmelitas descalzas (1684-1836); Salesas Reales,
orden de San Francisco de Sales (1748-1870) y Salesas Nuevas (1798-2022).

A estos conventos surgidos a lo largo del Antiguo Régimen hay que afiadir los del siglo
XIX y los recientes de patronato eclesiastico que han ocupado edificios religiosos que en
origen no fueron conventos. Nos referimos a las ya citadas Hermanitas del Cordero y su
instalacion en la recientemente restaurada capilla del Obispo (Madrid); en origen, este
lugar fue una capilla construida para alojar el cuerpo de san Isidro, formando parte del
conjunto de la iglesia de San Andrés.

Algunos de los grandes conjuntos monasticos de la villa van a quedar reflejados en la
Topografia de la Villa de Madrid, de Pedro Texeira (1656); en el plano se aprecia su impronta
y se deduce la importancia que tenian para el desarrollo y traza de la villa de Madrid.
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2. Algunas notas sobre los cenobios madrilefios

En su origen, los conventos femeninos fueron fundados en el medio rural, pero el miedo
a posibles asaltos, los peligros que podian correr y la mayor oferta de donaciones que se
ofrecia en la ciudad llevaron al traslado de estos grupos de mujeres a la villa. Como indica
Cristina Segura Graifo, el paso de una sociedad fuertemente ruralizada y feudalizada —
como es el caso de la sociedad altomedieval— a una sociedad urbana va a tener una gran
incidencia en los conventos y en sus moradoras®. Esta misma autora cita la agrupacion
en el medio urbano de nuevos conventos de érdenes mendicantes y antiguos monasterios
rurales que se trasladan.

Las fundaciones conventuales, tanto en Madrid como en el resto de Espafia y tierras
americanas, supusieron un acicate importantisimo para aquellos lugares en donde se
instalaban. La implantacién de un convento en una ciudad la engrandecia y redundaba
en beneficio de la poblacion, que lo acogia con gusto. En la mayoria de los casos se aprecia
una tendencia a buscar asentamientos urbanos con una gran poblacién y de esta manera
tener aseguradas las limosnas; en el caso de Madrid, el auge se dara con la llegada de la
corte, y los grupos cortesanos y nobiliarios que la acompafan, prolongandose durante
los siglos XvII y XVIII.

Los patronos siempre seran las grandes familias, poseedoras de grandes fortunas que, en
la mayoria de los casos, incrementaban las posesiones de los conventos, que se entregaban
en forma de dote que aportaban las monjas procedentes de familias acaudaladas. Para
las estirpes importantes era imprescindible haber impulsado y financiado uno o mas
conventos, incluso ser sus patronos; de esta manera —como indica Angela Atienza
Lépez—, engrandecian sus titulos nobiliarios, llegando a ser no solo empresas
piadosas, sino también politicas y espacios de visibilidad y manifestacién de sus linajes.
Esta situacién, no obstante, no suponia un mismo nivel de riqueza de los diferentes
establecimientos religiosos. Pilar Corella Sudrez indica que «el nivel de vida material
era bien distinto en cada caso: las Dominicas Reales de Santo Domingo, a juzgar por los
objetos artisticos que custodia el Museo Arqueoldgico Nacional, no tenian nada que ver
con las austeras Salesas Nuevas»®.

Profesar en un convento durante el periodo en el que se levantaron la mayoria de las
instituciones madrilenas (siglos xvir y xvii) no era facil. Algunas dotes debieron ser muy
elevadas y esta situacion facilitaria a la mujer una situacién de privilegio en las diferentes
etapas de su vida cotidiana: mejor y mayor acceso a la comida, colaborar en los trabajos
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mas privilegiados dentro de la congregacion, control de la contabilidad de los centros,
archivos, etc. En todos los conventos se reproducia el mundo exterior. Las diferencias
sociales eran las mismas que fuera de los muros. Estan bien documentadas las dificultades
en las relaciones, los conflictos entre las diferentes mujeres, dado que, en la mayoria de los
casos, el convento era un refugio para ellas. Unas obligadas por su viudedad, otras por su
origen humilde, otras por vocacion, y otras porque era la mejor y mas facil forma de huir
de un matrimonio no deseado.

El procedimiento que se seguia para el ingreso en un convento, ademas del voto de pobreza,
castidad y obediencia, conllevaba una serie de tramites. Sorprende el interrogatorio al
que era sometida la aspirante al ingreso. Corella’ destaca el interrogatorio al que se ve
sometida Teresa Diaz para el ingreso en el convento de San Placido: «hacia cuatro afios
que llevaba en el convento con el habito de novicia y tenia dieciséis afios, por lo tanto
entr6 con doce. Preguntada si habia dado palabra de casamiento a alguna persona vy si
tenia alguna enfermedad o causa para dejar de profesar». Todos estos procedimientos
quedaban certificados ante notario y era notoria la preocupaciéon de la jerarquia
masculina sobre la conducta femenina.

En algunos casos la mujer debia renunciar a la legitima en favor de su padre o madre,
siendo sus progenitores los que donaban al convento la renta suficiente para atender las
necesidades de la novicia.

Esta situacion de privilegio no las libraba de las mismas obligaciones que las mujeres que
habian accedido con menor dote. Las obligaciones comunes iban desde el rezar de por
vida y diariamente, hasta la obediencia que por voto se le debia a la priora o abadesa, los
patrones y prelados.

Aunque el convento o monasterio fuera un lugar de convivencia femenina, no se podia
manifestar de manera libre la religiosidad de sus miembros, dado que las reglas siempre
fueron redactadasy supervisadas por el estamento masculino. En algunas congregaciones,
raramente, van a existir mujeres que puedan vivir y tener una religiosidad propia
y diferente; es el caso de Santa Teresa de Jesus, que lo conseguird e incluso escribird
para las monjas de su congregacién. Esta situacion se verd truncada con la normativa
cisneriana y mas tarde con el Concilio de Trento, ademas de un control mas férreo que
se vera favorecido al vivir en el medio urbano. La reforma de Cisneros va a suponer la
clausura para la casi totalidad de los conventos femeninos.

Es sorprendente que en algunos de los conventos de Madrid los patrones y/o fundadores
podian establecer normas muy estrictas; es el caso de algunos que disponian que la mitad

Ibidem.



223

de las plazas del coro estaban destinadas a mujeres naturales de Madrid o hijas de vecinos
de la villa, teniendo preferencia las familiares de la fundadora. Esto era conocido como
reserva de plaza y tenia un objetivo claro: convertir el convento en un lugar digno y
honroso para la colocaciéon de las mujeres de su linaje, dando asi salida al problema
conocido como «excedentarias» del linaje, incluso reforzar las relaciones clientelares con
otras familias.

La mayor parte de las dotes que se aportaban cuando una mujer entraba en el convento
se sustentaban en propiedades que se ubicaban en el territorio de la actual Comunidad
de Madrid. El patrimonio se componia, en su mayoria, de terrenos rasticos, ademas
de inmuebles, que se ubicaban en el recinto de la villa de Madrid. En general la sede
conventual se ubicaba en una parcela importante, contando con iglesia, huertos e
instalaciones para el mantenimiento del propio convento. En general, los conjuntos
monasticos madrileflos presentan una arquitectura muy diferente en cuanto a su
monumentalidad. Destacan aquellos cuyo origen procede de una fundacién real, como
es el caso de las Descalzas Reales y el real Monasterio de la Encarnacion, o aquellos cuya
fundacién se debia a nobles.

Los bienes y riqueza de los conventos procedian de las haciendas de los patronos,
protectores, fundadores y dotes de algunas de las novicias con las aportaciones de los
padres para su abastecimiento y manutencion en el convento. Su amplia variedad, desde
propiedades inmobiliarias urbanas en la villa de Madrid hasta terrenos en el medio rural
(huertas, campos de cereal, molinos, etc., alcanzaba participacién en rentas municipales,
los denominados efectos de villa, que se detralan sobre las sisas de la villa de Madrid.
Las gestiones necesarias para el control de todos los bienes eran llevadas a cabo por un
hombre laico, conocido como el mayordomo del convento. Esta misma figura era la
que se encargaba de las obras menores del convento, previo conocimiento de la madre
abadesa y del confesor.

Como consecuencia de las importantisimas dotes que se aportaban a algunos de los
conventos, estos se van a convertir en grandes instituciones de poder y prestigio. Su
economia va a ser importante y solida, controlando extensas propiedades, tanto urbanas
como rusticas. Durante el siglo xv1, las rentas mas importantes de los conventos tenian
su base en los valores mobiliarios. Llegado el siglo xviir, los impagos de los campesinos a
las congregaciones y los problemas derivados de la guerra de la Independencia llevaran
a las congregaciones a una crisis similar a la que vivia el resto de la poblacién.

Muchas de sus integrantes seran personas procedentes de familias con gran poder
econdémico y social. Toda esta informacién sobre sus posesiones sera recogida en los
libros de cuentas de los conventos, siendo estos documentos una valiosa informacion
sobre la vida de los mismos.
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El patriarcado esta visible no solo en el significativo estado de aquellas como virgenes
«casadas» o «esposas de Cristo», también en las figuras masculinas de su mundo —como
indica Soledad Gomez*— y que se concreta en las figuras del obispo, el confesor, los
padres provinciales, el ordinario, el visitador, etc.

Algunos de estos conventos femeninos madrilefios contaban con privilegios reales,
ademas de los eclesiasticos. Es el caso del convento de dominicas de Santo Domingo
el Real, que parece ser la fundaciéon mas antigua de la villa y territorio madrileno; va
a contar con privilegios desde su fundacion en 1217 hasta 1745 con el otorgado por el
rey Felipe V. En algunas ocasiones, la precariedad de alguna de estas instituciones las
llevara a pedir socorro a la Corona. En otras, el alojamiento de personas adineradas,
trabajos manuales, etc., las ayudard en su economia maltrecha, dada su condicién de
monjas de clausura.

Segiin Soledad Gémez’, el mayor nimero de instituciones femeninas se daban en el
medio urbano, debido a que era en las ciudades donde era mas frecuente el ingreso de
mujeres cuyo origen eran grandes familias. Esta misma autora también indica que en
estos conventos era muy frecuente el ingreso de mujeres que aportaban una dote pobre,
entrando a formar parte del grupo de las monjas de coro y velo blanco.

Foco de cultura y saber fueron las llamadas capillas, las cuales, durante la Edad Media y
Moderna se van a convertir en las instituciones mas importantes y representativas. Para
Corella Sudrez'’ «on un microorganismo arquitecténico en la iglesia, acomodandose
a los gustos estéticos del patrocinador, existen retablos, esculturas o bultos funerarios,
y otros elementos decorativos simboélicos». Segin esta misma autora, van a plasmar la
religiosidad y el gusto de los mas privilegiados. Algunas de estas capillas van a contar,
incluso, con normas reguladoras, como es el caso de la capilla del rey Pedro I, que se
construyo en el desaparecido convento de Santo Domingo el Real.

En algunas clausuras estaba prohibida la presencia o compaiiia de personas seglares, pero
sl mujeres que elegian un retiro espiritual o nifias cuyos padres querian una protecciéon o
una educacion para ingresar en el convento. Esta norma no sera aplicada en conventos
americanos, como el de Santa Catalina de Arequipa (Pert), en el que las monjas —
todas ellas pertenecientes a familias poderosas— vivian acompanadas de su servidumbre,
creandose verdaderos barrios dentro del propio convento. Cuando las abadesas permitian
la entrada de seglares o eclesiasticos que no contaban con el oportuno permiso, se las
podia castigar con la pena de la privacion de voz activa o pasiva. A la monja que hubiera
recibido la visita se la castigaba recluyéndola en la casa de disciplina. En los conventos
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dominicos se permitia la entrada del Rey, el obispo y los patronos, siempre acompafiados
por la priora y tres monjas ancianas.

La clausura también se reflejaba en la arquitectura de los edificios. El aspecto exterior
era el de una fortaleza de altos muros y escasos huecos. Todas las ventanas estaban
alejadas de la cota de la calle, siempre estaban en los pisos mas altos, con fuertes rejas
y tupidas celosias, incluso los claustros y huertas no eran visibles desde el exterior y los
tornos debian tener una forma especial para no poder ver el interior. El nimero de visitas
también estaba regulado; las clarisas, por ejemplo, podian recibir a sus parientes de hasta
segundo grado seis veces al afio. En Cuaresma y Adviento estaban prohibidas las visitas y,
por supuesto, durante la noche. Era en estos momentos de las visitas cuando las mujeres
recibian informacion de la calle, informacién de la que también tenia conocimiento la
monja mayor que las acompafiaba en el locutorio.

En algunos de los establecimientos madrilefios se llegaba, incluso, a prohibir la tenencia
de comida en la celda o fuera de ella. En cuanto ala dieta de las congregaciones, muy poco
se conoce; se tienen datos sobre la ingesta de aceite, carne, pescado, huevos, legumbres,
etc. Algunos de estos conventos eran tan importantes que contaban con botica, médico,
sangrador y cirujano, como el caso de las Dominicas de Loeches.

Aun con todas las prohibiciones establecidas, se dieron casos en los que la vida dentro del
convento de alguna dama de alcurnia llevaba a situaciones como las referidas a las puertas,
mas bien ventanas, del convento de la Concepcidén Jerénima. En esta institucién parece
que se habia recogido D*. Luisa de Cardenas, mujer de Diego de Silva y Mendoza, que se
habia negado a trasladarse al castillo de Torremocha (Santorcaz-Madrid) con su esposo
y su suegra, la princesa de Eboli. Dofia Luisa parece que, aunque aislada del mundo, no
se queria retirar del mismo. Tenia a su disposicion criadas y otras comodidades, ademas
de vestir como en los salones de la corte. Las horas se alargaban, y ella y sus doncellas se
deleitaban con conversaciones que, a través de las celosias, mantenian con los transetntes.
Pero esta situacion no era la mas escandalosa; las musicas, las serenatas y los halagos le
alegraban las noches, y era copiada por algunas de las novicias mas jovenes que acudian
a las habitaciones de la dama. Esta situacién llevo a la autoridad del convento a suplicar
al Rey que trasladara a dicha dama. Esta sali6 del convento en 1590 para casarse con el
conde de Aguilar.

Otro suceso, casi mas escandaloso, es el referido a las visitas que el rey Felipe IV realizaba
al convento de San Placido, ya que se habia enamorado de la novicia Margarita de la
Cruz. Su inesperada visita nocturna y el encontrar a la novicia simulando estar muerta
y en un ataud llevo al Rey a un gran arrepentimiento y al encargo del gran cuadro
conocido como el Cristo crucificado de Diego de Velazquez.
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FIGURA 1. Convento de las
Madres Benedictinas de San
Placido (calle del Pez con San
Roque, Madrid). Imagen de
Pilar Mena Muiioz.

La relaciéon con los capellanes estaba prohibida, asi como con los confesores, a los que no
podian elegir. Estos eran elegidos por las prioras para asi evitar que se acostumbraran a
la misma persona y que tomaran demasiada confianza. Pero los escandalos no acabaron
con el arrepentimiento del Rey. En este mismo convento, ubicado en la actual calle del
Pez con San Roque, tuvo lugar el hecho conocido como «alumbradas de San Placido»,
que se dieron hacia 1638. La leyenda cuenta que a varias religiosas, incluida a la abadesa,
se les habia aparecido el diablo incitandolas a actos pecaminosos y carnales, resultando
que el diablo realmente era el capellan fray Francisco Garcia Salmerén. Todos ellos seran
juzgados por la Inquisicién, arrepintiéndose las monjas de su pecado, y condenando a la
carcel y de por vida al capellan.

La labor femenina de estas mujeres tuvo una gran importancia. Hay autores que
identifican los conventos femeninos como focos de saber y de cultura, habiendo sido
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consideradas como «generadoras de cultura». El ejemplo que se ha puesto es la actividad
llevada a cabo por la monja Ende y su trabajo como miniaturista e iluminadora del
Beato de Gerona, o la monja Herrada de Landsberg, de origen alsaciano, que vivid
en el siglo x11 y fue autora de la enciclopedia pictérica Hortus deliciarium. En Madrid
no se ha referido ningtn caso similar. Si se conoce su labor como escritoras, aunque
sus textos tuvieron una difusion limitada y muy pocas conocieron la imprenta, ya
que todos los escritos debian pasar por las manos de confesores o padres espirituales,
quienes decidian sobre su fin. Fueron devocionarios, biografias, poesias, etc., a veces
modificadas por manos masculinas.

Aunque el analfabetismo estaba muy presente en los conventos, se daban excepciones
como las documentadas en las Carmelitas Descalzas y establecidas por Santa Teresa
de Jests en las Constituciones. Debian saber leer y escribir las prioras, las clavarias,
que ademas debian saber contar y asi ocuparse de los gastos e ingresos del convento.
Por otra parte, la priora se ocupaba de que al convento llegaran buenos libros, que una
monja leyera en maitines, y que la maestra de novicias les leyera las Constituciones
o normas globales de la vida religiosa y las ensefiara a leer y contar. En cualquier
caso, los conventos eran lugares privilegiados para aprender, aunque a veces estos
conocimientos se atribuian a la ayuda divina y siempre se debia hacer en libros de
virtud, sagrados y devotos.

El Concilio de Trento influy6 en gran manera en este aspecto. Asi, el jesuita Gaspar de
Astete publica en 1597 su Tratado del gobierno de la_familia y estado de las viudas y doncellas. En
estas fechas, cuando a la monja se le permitia leer o escribir, era vigilada diariamente por
la priora, incluso los confesores y superiores de la Orden. Para un mejor control dentro
del convento existia un espacio para ello, nunca dentro de la celda, generalmente se
hacia en las bibliotecas. En la mayoria de los casos lo escrito se basaba en autobiografias
espirituales y cartas. Buen ejemplo de ello son las obras de Teresa de Jesus, Ana de San
Bartolomé, Isabel de los Angeles, etc.

Para controlar la vida religiosa y velar por el cumplimiento de las normas, los conventos
recibian al visitador, que tenia poderes plenos, llegando a poner penitencias y castigos
a las religiosas, senalar lineas a seguir, etc. Otra figura masculina que podia controlar al
convento era el mayordomo secular.

3. Intervenciones arqueologicas y obras de restauracion llevadas a
cabo en los conventos femeninos de la villa de Madrid

Tanto en los conventos femeninos todavia en pie y destinados a idénticas labores desde su
fundacién como en aquellos que han desaparecido, la Direccion General de Patrimonio
Cultural de la CGomunidad de Madrid ha llevado a cabo las preceptivas intervenciones
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arqueoldgicas en cumplimiento de la Ley 3/2013, de 18 de junio de Patrimonio Histérico
de la Comunidad de Madrid. Todas ellas han sido llevadas a cabo como consecuencia
de obras de rehabilitacion y restauracion de los diferentes conjuntos monasticos, y en los
cuales era necesaria la remocion del subsuelo, el estudio arqueolégico de sus paramentos
o la realizaciéon de obras con remocién del terreno en lugares de la villa de Madrid en
donde anteriormente estuvieron instalados los conventos ya desaparecidos.

En los 36 afios que la Comunidad de Madrid ha tenido la preceptiva obligacion legal
sobre la proteccion del patrimonio cultural, varios han sido los estudios histéricos,
arqueologicos y obras de restauracion que se han llevado a cabo en el patrimonio
conventual femenino madrilefio. En la mayoria de las instituciones femeninas
desaparecidas, los restos arqueologicos se han reducido ala presencia de restos procedentes
de las inhumaciones de las mujeres que en ellos habitaron, ademas de algunos restos
pertenecientes a sus cimentaciones. Un ejemplo de algunos de ellos son las actuaciones
arqueoldgicas ejecutadas en el solar histérico del convento de Nuestra Senora de los
Angeles, en concreto, en el inmueble sito en la calle Costanilla de los Angeles n® 15. En
esta intervencion arqueoldgica, realizada en el afio 2009, los resultados obtenidos fueron
la exhumacién de restos constructivos pertenecientes a una posible cripta situada bajo
una de las capillas, asi como parte de la cimentaciéon de una de las crujias del claustro.
Todos los restos estaban muy afectados por la construcciéon del inmueble actual, asi como
por las labores de derribo del propio convento.

Resultados positivos, aunque de menor interés, son los obtenidos en la iglesia del
convento de Las Maravillas (plaza del Dos de Mayo con calle de la Palma). La excavacion
arqueolodgica se realiz6 en el afio 2015 y su finalidad era el control arqueolégico de los
movimientos de tierras derivados de las obras para la instalacion de micropilotes en la
cimentacion de la capilla del Cristo del Perdon. Los restos arqueoldgicos documentados
fueron un enterramiento infantil y una serie de estructuras abovedadas relacionadas con
la cripta de la capilla.

En otros casos, las importantes remociones de terreno han sido nulas, debido a los
importantes derribos y desescombro. Es el caso de las obras llevadas a cabo en el ambito
urbano del Real Convento de Santo Domingo (derribado en 1869) y las Gltimas obras
realizadas en la actual plaza entre 2020-2021. Otras intervenciones arqueoldgicas
han consistido tnicamente en la supervisiéon arqueoldgica de obras encaminadas a la
restauracién y consolidacion de estructuras funerarias de su subsuelo (criptas). Entre estos
ultimos casos hay que citar la recuperacién de las criptas del convento de la Purisima
Concepcién de don Juan de Alarcon (vulgo las Alarconas) en la calle Puebla con Valverde.
En este caso la intervencién arqueoldgica tinicamente consistié en la supervisiéon de la
limpieza de las criptas, las cuales se conservaban bajo el pavimento del templo, en muy
mal estado de conservaciéon por el abandono de los Gltimos afios. Este mismo caso se
dio en el convento de las Comendadoras de Santiago, en donde, sobre todo, las obras
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de restauracion se han centrado en el patio de Moradillo, la restauracion del cuadro del
apostol Santiago y en la Sacristia de los Caballeros.

Convento de las Madres Mercedarias de don Juan de Alarcon (vulgo las Alarconas), Madrid. Imagen de
Pilar Mena Munoz.

A veces sucede que algunos elementos arquitecténicos procedentes del derribo de los
conventos fueron vendidos y utilizados como material de construccion. Es el caso de la
pieza pétrea utilizada como dintel en la puerta de acceso al inmueble sito en la Cava Baja
n® 23, procedente, con toda probabilidad, del vecino convento-hospital de La Latina.
Con esta misma institucién estarian relacionados los restos procedentes de inhumaciones
del mismo convento, exhumados durante las obras de rehabilitacién del inmueble sito en
la Cava Alta n° 23 (antigua posada de San Antonio).

Uno de los proyectos arqueolégicos que en su momento tuvieron un gran interés y una
gran repercusion social —con la publicacién de grandes titulares en la prensa local,
nacional e internacional— fue la intervencién arqueoldgica derivada del proyecto de
investigacion arqueoldgica e historica llevado cabo en las Trinitarias Descalzas,
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FIGURA 3. Dintel formado por un sillar con inscripcién, de posible procedencia del vecino convento de La Latina y
que se encuentra instalado en el portal de la Cava Baja, 23, Madrid. Imagen de Pilar Mena Mufioz.

calle Lope de Vega, 18 de Madrid, proyecto conocido como Operacion Cervantes.
Estuvo dirigido por Francisco Etxeberria Gabilondo (antropdlogo forense), Almudena
Garcia Rubio (arquedloga) y Francisco José Marin Perellon (historiador). Los resultados
obtenidos fueron de gran interés y los primeros han sido publicados en ambitos nacionales
e internacionales. En una ceremonia solemne, celebrada el 10 de junio de 2015, los restos
de Cervantes fueron depositados a los pies del templo de las Trinitarias. Alli reza una
inscripciéon con los datos del gran escritor don Miguel de Cervantes.

Un caso realmente interesante fue la propuesta de llevar a cabo una intervencion
arqueoldgica en el convento de Benedictinas de San Placido (calle del Pez con San
Roque). El detonante fue el proyecto municipal para la construcciéon de un aparcamiento
de residentes en la plaza de Ramales, lugar en el que se ubicaba la iglesia de San Juan y
en donde la historia refiere que fue enterrado Diego de Silvay Velazquez junto a su mujer
Juana Pacheco. Los resultados obtenidos consistieron en la documentaciéon de la planta
de la iglesia y su torre, asi como los restos de un gran osario que se ubicaba a los pies de
la iglesia. Todas estas estructuras se localizaron muy alteradas debido a las remociones
de terreno que se hicieron en el decenio de 1950 y cuyo objetivo era localizar la tumba
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del pintor. Alteraciones también importantes fueron las ocasionadas por las zanjas de los
servicios de agua, telefonia, etc. En la actualidad, la superficie de la plaza refleja la planta
de la iglesia, mostrando en su «cripta arqueolégica» parte del muro original de la nave de
la epistola. Los muros nuevos que recrean los muros exteriores del templo fueron ideados
como bancos para el descanso de los ciudadanos. La informacién se completa con una
placa de bronce y un texto en braille. En estas mismas fechas en que se excavaba la plaza
de Ramales por parte del Ministerio de Cultura, se estaba realizando un proyecto de
restauracion en el convento de San Placido. El hallazgo del enterramiento de un varén
ataviado con las vestiduras de la Orden de Santiago hizo que el Ministerio de Cultura
propusiera el estudio de los restos aparecidos bajo un altar de la iglesia del conjunto
conventual, por si se trataba de Velazquez, dado que las fuentes documentales refieren
que el cuerpo del pintor no tuvo una sepultura definitiva en la iglesia de San Juan.

Hay un caso excepcional en el que una capilla dependiente de una parroquia ha sido
convertida recientemente en sede de una nueva orden religiosa instalada en Madrid.
Nos referimos a la capilla del Obispo y las Hermanitas del Cordero. En esta capilla
—restaurada por la Direccién General de Patrimonio Cultural de la Comunidad de
Madrid bajo la direccién del arquitecto Javier Vellés Montoya—, fueron realizadas
las excavaciones arqueolégicas preceptivas por ley, bajo la direccion de la arquedloga
Victoria Pefia Romo. La capilla, una joya del gbtico/Renacimiento habia estado un buen
nimero de anos cerrada, y las obras de excavacién y restauracién permitieron dar a
conocer el gran valor del edificio, declarado Bien de Interés Cultural por Decreto 3076
de 1969. Los resultados fueron espectaculares, muy especialmente los que se identificaron
con los muros originales de la antigua iglesia de San Andrés, la zona norte del cementerio
parroquial (siglo X1v - principios del xv1). Segtn datos proporcionados por la directora de
la intervencién arqueolégica, el cementerio fue sellado con una gruesa capa de cal, a la
vez que se construia la actual capilla.

Conclusion

Debemos indicar que los restos arqueologicos relacionados con los conventos femeninos
madrilefios, aunque escasos, han sido de gran interés. En aquellos conjuntos cuyo uso
ha continuado, las obras realizadas han sido esencialmente de rehabilitacion, y las ac-
tuaciones arqueoldgicas han estado encaminadas al control y documentacién de la zona
del subsuelo que se veia afectada. En estos casos, los restos arqueologicos aparecidos han
venido a demostrar la conservacién de la fase fundacional de los conjuntos monasticos o
de sus iglesias, su uso como lugar de enterramiento y sus sistemas constructivos.
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Conjuntos monasticos referidos en este articulo:

Dominicas del Real Monasterio de Santo Domingo el Real (plaza y cuesta de Santo Domin-
go).

Carmelitas Descalzas del real convento de Nuestra Sefiora de los Angeles (Costanilla de
los Angeles, 15).

Benedictinas del convento de San Placido (la Encarnacién Benita) (calle del Pez con San
Roque).

Convento de las Comendadoras de Santiago (plaza de las Comendadoras con la calle
Amaniel].

Convento de la Concepcidn, de clarisas, «La Latina» (intervencion arqueoldgica en la plaza
de la Cebada, 5).

Convento de las Trinitarias Descalzas de San Ildefonso (calle Lope de Vega, 18).

Convento de Nuestra Sefiora de Las Maravillas (calle de la Palma con plaza del Dos de
Mayo).

Convento de las Madres Mercedarias de don Juan de Alarcon, «Las Alarconas», (calle
Puebla con Valverde, 15).

Hermanitas del Cordero-capilla del Obispo (plaza de la Paja, s/n).
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En 1492 Teresa Enriquez y su esposo Gutierre de Cardenas empezaban la construc-
cién del monasterio franciscano de Santa Maria de Jesus, fiel copia de San Juan de los
Reyes. La muerte de Gutierre en Alcala de Henares, el 31 de enero de 1503, no supuso
la paralizacion de los trabajos, sino que Teresa acometi6é una ingente obra construyen-
do otro convento, dos hospitales, un palacio y una colegiata. Esta frenética actividad
constructiva supuso la transformaciéon completa de un pequefio burgo medieval en la
primera villa quinientista de nuestro pais. El impacto de lo construido sobre la super-
ficie de lo existente y la novedad de muchos de los espacios erigidos desde el punto de
vista arquitecténico, la apertura de plazas, la aplicacién de criterios higienistas..., una
auténtica revolucion. Teresa Enriquez fue ademas mecenas, coleccionista... Con una
enorme cultura y gran sentido practico, doté estos espacios econémicamente. Esta cir-
cunstancia permitié la continuidad de su legado hasta las desamortizaciones del siglo
XIX y los inicios del siglo XX.

Desgraciadamente, todo lo que habia generado Teresa fue arrasado en unos afios fruto
de la incultura y la codicia de unos pocos. Sus edificios arruinados y despojados, arre-
batada primero su cultura mueble y después la inmueble. Sin embargo, el siglo XX1 nos
ha traido la recuperacién y conservaciéon de muchos de los espacios levantados por ella.
Un hito es la rehabilitacién del hospital de la Santisima Trinidad, que nos tiene que
llevar a incrementar ese legado en Torrijos, asi como el conocimiento de una mujer
excepcional, Teresa Enriquez, hasta ahora injustamente tratada y desconocida a pesar
su ingente legado.

Los trabajos realizados en el hospital de la Santisima Trinidad en Torrijos (Toledo), en los
meses de diciembre de 2019 y enero de 2020, no solo sirvieron para la rehabilitacion del
espacio bajo la direcciéon de un equipo de arquitectura formado por José Aguado, Emilia
M. Benito Roldan, Josefa Blanco Paz, Jos¢é Ramén Gonzalez de la Cal y Dolores Sanchez
Moya, asi como la excavacion del espacio y el seguimiento arqueolégico bajo la direccion
de Marta Escola Martinez y Jorge Morin de Pablos, sino que los mismos han permitido
la incorporacién de un equipo muy amplio de cientificas y cientificos procedentes de
diferentes disciplinas que tienen como objetivo la divulgacion del legado de Teresa
Enriquez y su obra en Torrijos®. En este sentido, la recuperacién del convento de las
Concepcionistas como sede del municipio fue un importante hito de la recuperacién
arquitectoénica del legado de Teresa Enriquez. Otro hito patrimonial fue la celebracién
del V centenario de la Colegiata de Torrijos®. Finalmente, destacar la labor de estudiosos

Este equipo multidisciplinar se agrupa bajo el lema Equipo Torrijos. Fruto de su labor fue el workshop
Torrijos celebrado el 20 de noviembre de 2021 o la monografia Morin de Pablos, J. y Sadnchez Ramos, I.
M. (eds. cientificos] (2022). En este mismo afio se editard la Memoria de la intervencién arqueoldgica y
una monografia sobre el programa iconografico de la colegiata.

ELV centenario recogié la celebracion de una exposicién y una monografia: VW.AA. (2019).
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locales, como Julio Longobardo, y de la Asociacién de Amigos de la Colegiata, para
difundir el legado de Teresa a través de multiples publicaciones y actos.

1. Teresa Enriquez de Alvarado

Teresa (Medina de Rioseco, ca. 1456) era hija del almirante de Castilla Alonso Enriquez,
y de Maria de Alvarado y Villagran. La muerte de su madre al poco de nacer la llevo
con su abuela paterna, Teresa de Quinones, quien la educé en el monasterio franciscano
de Valdescopezo, lo que condicioné fuertemente su formaciéon. Fue una ferviente
cristiana, pero también una mujer muy culta y con numerosas facetas, una humanista. Su
matrimonio con Gutierre de Cardenas les doté de un importante capital econémico para
desarrollar ambos sus inquietudes personales, que fueron totalmente libres a la muerte de
este, lo que le permiti6 erigir una «ciudad de Dios» en la villa ducal de Torrijos, siguiendo
criterios totalmente modernos hasta su muerte en 1529

La cercania de Teresa al circulo de la Reina la llevo a acompanarla en los acontecimientos
mas importantes de su reinado; entre todos destaca un hito que marcé también la vida
de Teresa. Esta particip6 en la guerra de Granada (1482-1491, asistiendo a los heridos
en el hospital de Santa Fe. Esta circunstancia, a la que se suma su interés por los mas
desfavorecidos socialmente, la llevd a construir y dotar espacios dedicados a la labor
social (conventos, hospitales...).

El mecenazgo y el interés artistico de Teresa se desarrollaron tempranamente, lo que
le permiti6 erigir y dotar econémicamente varias fundaciones en distintos puntos de
Espana (Ocana, Almeria...). Entre todas tendriamos que destacar la fundaciéon del
monasterio franciscano de Santa Maria de Jesus, al sur de la villa y situado extramuros,
que se comenzo a construir en 1492,

La muerte de su esposo aceler6 la capacidad de Teresa en el mecenazgo, que se visibiliza
claramente en la transformacion de la villa de Torrijos desde 1503 hasta su muerte en
1529. En poco mas de veinticinco afios Teresa transformo este espacio urbano. Se alojo
en el antiguo palacio de los duques de Maqueda, conocido como palacio de Altamira. El
espacio palatino levantado en vida con Gutierre, con formas medievales, se amplié y se
generd un gran espacio arquitecténico, siguiendo los modelos modernos que se estaban
generando en Italia. No solo se centré en el edificio, sino que abrié una gran plaza al
este, seguramente derribando parte de la muralla medieval. En ese espacio se rode6 de
arquitectos, pintores, musicos, médicos...

Castro, 1992; Fernandez, 2001.
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En 1507 construyé el convento de Madres Concepcionistas Franciscanas, sobre el antiguo
palacio de Pedro I. Concebido como residencia de su hijo Alonso, la muerte de este
trunco sus planes iniciales y se reconvirti6 en convento. Alli, en su refectorio se conserva
un retrato de Teresa, ya mayor, pero con el habito de franciscana. En 1509 levanté
la colegiata de Torrijos y fundé la hermandad del Santisimo Sacramento de Torrijos.
Auno su interés por la infancia y la musica dotando un seminario para la formacién de
veinticuatro nifos del coro. Esta preocupacion por la ensefianza la llevé a financiar a
Fernando de Contreras en 1518, para que ensenase gramatica y canto.

Después de las pestes y hambrunas de 1519-1520 en Torrijos, fundéd dos hospitales. En
1525 el de la Consolacion, situado extramuros, y en 1526 (ca.) el de la Santisima Trinidad,
junto a la Puerta de Toledo.

Teresa muri6 el 4 de marzo de 1529, dejando un legado inmenso. Sus restos sufrieron
diferentes episodios. Fue enterrada en el panteén familiar junto a don Gutierre. Sin
embargo, después su cuerpo se coloco en un espacio humilde y ajeno a la representacion.
Su ataid fue descubierto el 7 de enero de 1688, empotrado en un muro de pie y sin tapa.
En su interior, el cuerpo de Teresa vestida de terciopelo y debajo el habito de franciscana.
Este episodio resume bien la personalidad de Teresa Enriquez, nacida en un mundo
de privilegiados, pero que prefirié servir a Dios con humildad como habia ensefiado
Jesucristo a los primeros cristianos.
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FIGURA 1. Teresa Enriquez junto a dos franciscanos. Ultima cena. Refectorio del convento de Concepcionistas,
actual ayuntamiento. Imagen: Equipo Torrijos, Javier Longobardo.
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2. La construccion de una villa ducal

La conquista de Toledo en 1085 por Alfonso VI trajo como consecuencia la repoblacion
de Torrijos con mozarabes toledanos. La villa pasé a depender del arzobispado de
Toledo, cuando Alfonso VIII premi6 a Jiménez de Rada por su participaciéon en la
batalla de las Navas de Toledo. Afios después, fue cedida por el propio arzobispo al
cabildo de la catedral. Fue residencia de los reyes castellanos al contar con un alcazar-
palacio erigido por Alfonso XI como conmemoraciéon del triunfo del Salado en 1340
sobre el Reino nazari. La villa bajomedieval estaba amurallada y se accedia al recinto
a través de cuatro puertas principales —Arco de Toledo, Puerta de Maqueda del Pozo,
de Madrid y Gerindote—. Ademas, contaba con iglesias, dos sinagogas y una mezquita.

La villa es adquirida al cabildo toledano, el 11 de enero de 1482, por don Gutierre
de Cardenas y Chacon, contador mayor de los Reyes Catolicos. La aldea adquiere la
categoria de villa y queda integrada en el estado sefiorial de Maqueda’. Sin embargo,
aunque fue don Gutierre quien acumulé un importante capital econémico, fue su
esposa Teresa Enriquez la que materializ6 de manera monumental la construccién
de una villa ducal, que se ha querido ver siempre desde una éptica exclusiva de las
fundaciones religiosas, pero que va mas alla de esas implicaciones, ya que los espacios,
como los hospitales, se ubican y construyen siguiendo criterios modernos que rompen
con la tradiciéon medieval. Por otro lado, la dotacién econémica que Teresa imprime a
sus fundaciones les proporcioné estabilidad durante siglos, lo que garantiz6 la presencia
permanente de sus construcciones en el solar de Torrijos durante siglos.

De los espacios construidos por Teresa conservamos tres: la colegiata, el convento de las
concepcionistas y el hospital de la Santisima Trinidad. Sin embargo, podemos reconstruir
el paisaje generado por Teresa entre 1492 y 1529, emplazando con seguridad la planta
del palacio de Altamira y su plaza, asi como el convento franciscano de Santa Maria de
Jests, construido imitando el de San Juan de los Reyes de Toledo.

Sanchez de Ribera, 1984; Gomez Vozmediano, 2018: 33-49.
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Hoja
kilométrica de
Torrijos de 1881
en la que se han
incluido los recintos
. o W ; defensivos de la
' villa y los espacios
construidos por
Teresa Enriquez.
Imagen: Equipo
Torrijos.

Convento de la Purisima Concepcion

En 1496 Teresa habia mandado construir el convento de franciscanas de la Purisima
Concepcion. En el momento de su fundacion estuvo situado en una casa en el solar de
Santa Catalina, pero lo inadecuado de sus instalaciones provoco el traslado al espacio
que se ha conservado en la actualidad como sede del ayuntamiento.

El edificio fue palacio de Pedro I y después transformado como residencia para
Alonso de Cardenas, segundo hijo de Teresa, quien fallecié el 3 de abril de 1497
en Burgos, mientras celebraba unas justas. Este espacio seria transformado para su
nueva funciéon conventual; asi, sabemos que recibié una bula fundacional de Julio IT

del 21 de junio de 1507.

La primera abadesa fue Maria Calderén, que tuvo a su cargo seis monjas. El edificio
fue incendiado en la guerra de la Independencia y ha sido rehabilitado para sede del
ayuntamiento.
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En el refectorio del convento se conserva una grisalla con la Ultima Cena (1510/1520) en
la que aparece el retrato de Teresa, quien recibe la comunién del propio Cristo. Fernando
Marias nos llama la atencion sobre la inscripcién que recorre sus muros:

[...] postquuan cenavit dicens calis novon testamenton est in meo sangvine hoc facite quotidiesconque
bibetis in mean commemorationen cociens qungve enim mandvcaverit panem hone et calicen bibetis
morten Domint annvnciabitis donec venial. Itaque quicomque mandvcaverit panem hone vel biberit
calicen Domane indigne revs erit corporis et sangvinis Domani. Ano de MDXX,

Pertenece a la primera carta de San Pablo a los corintios (XI, 25-27), que, como sefala
Marias, es el primer texto cristiano en el que se formaliza la eucaristia.

Convento Franciscano de Santa Maria de Jesus

El convento franciscano de Santa Maria de Jests comenzo6 su construcciéon en 1498
y oficialmente con una bula de Alejandro VI Borja, en 1503 finalizaron las obras de
la iglesia, el mismo afio que habia muerto Gutierre de Cardenas, y en 1509 se estaba
construyendo el claustro. Este espacio seria el panteén funerario de Gutierre y Teresa en
un ostentoso panteén funerario, que Teresa evitd enterrandose en un nicho en la pared.

El espacio fue construido aimitacién de San Juan de los Reyes. Es probable que participase
en sus trazas el maestro breton Juan Guas (1430-1498), aunque no en su construccion.

El espacio, situado extramuros, al sur de la localidad, sufri6 los embates de la ocupacién
francesa en 1809. Sin embargo, su ruina definitiva la produjo la desamortizacién de 1834.
Fue desmantelado en parte en 1834 y totalmente en 1873. Sus restos fueron diseminados
por toda la poblacién al usarse como cantera para la construccion de casas y tapias.
Destacan los de la tapia de la calle Molinos 16. El estudio de sus restos ha permitido a un
equipo de la EATol reconstruir la disposicion de las bovedas de la iglesia.

Colegiata de Torrijos

Ligada a las fundaciones de Teresa esta su actividad constructiva con la ereccion de la
colegiata de Torrijos, en honor al Santisimo Sacramento. Las obras comenzaron en tor-
no a 1509 y finalizaron en 1518, con un coste de 32.000 ducados y otros 12.000 para los
ornamentos. La renta perpetua para su sostenimiento la convirtié en una de las mas ricas
de Espana. El templo se construy6 junto al palacio de Altamira, situado al sur, uniéndose
ambos edificios mediante un pasadizo que desembocaba en el presbiterio, que fue demo-
lido a la muerte de su fundadora, colocandose una ventana con vidriera. En el siglo xvir



242

se realiz6 una operacion malograda para techar el edificio, que se solucioné en 1902 por
Bibiano Guinea. Las portadas se atribuyen a Antén y Enrique de Egas, con la posible
colaboracién de Alonso de Covarrubias.

La iglesia presenta un gran tamano; ya se ha comentado que mayor que San Juan de los
Reyes y que la del convento de Santa Maria de Jests. Fue construida con tres naves y una
cabecera ochavada con dos dbsides semicirculares. Se plantea que la obra se construy6
desde los pies hacia la cabecera, ya que alli se encuentran los elementos formalmente mas
modernos. Un aspecto que hasta la fecha no se ha reparado es la representacion en la
hoja kilométrica de 1881 de un anexo octogonal, actualmente desaparecido y que tuvo
sin duda una funcién funeraria.

La excepcionalidad de la ornamentacion interior entre la que destaca la silleria del coro,
una gran desconocida, y claramente anicénica; el tabernaculo o sagrario, reproduciendo
la Anastasis, es decir, el Santo Sepulcro de Jerusalén y, finalmente, el retablo mayor, testi-
go de los tltimos ecos de Teresa. En la actualidad, también se encuentra en la colegiata
el sepulcro funerario de Gutierre de Cardenas y Teresa Enriquez.

La fachada reciente ha sido objeto de dos estudios sistematicos, de su programa icono-
grafico por Fernando Marias y de sus spolia andalusies®. Marias senala que la celebracion
del Corpus a imitacién de la sede metropolitana de Toledo seria uno de los aspectos
principales que llevaron a Teresa a la construccién de su capilla y futura colegiata. En
estas celebraciones, la musica cobraba una especial importancia; ya se ha sefalado la
inquietud de Teresa sobre este tema y la dotacién de recursos para un coro para la cole-
giata, a lo que habria que sumar la contrataciéon de musicos de forma estable. Estas dos
inquietudes, la eucaristica y la musical se reflejan en la fachada de la colegiata. Ademas,
fue embellecida con los marmoles andalusies.

La fachada se organiza como un gran arco triunfal, no sabemos su autor (¢Alonso de
Covarrubias o Anton Egas?), su composicion tiene un claro paralelo con la del hospital
de Santa Cruz en Toledo, en la que participaron ambos. Es probable que el diseno ico-
nografico de la misma estuviera de la mano de Fernando de Contreras, quien residié en
Torrijos entre 1518 y 1526. La inclusién de los simbolos papales permite pensar en una
cronologia tardia de la misma, a partir de 1926 con el reconocimiento papal del templo
como colegiata. En el nicho central, en la Eucaristia, puede leerse: «IHS EGO SUM
ALFA ET OMEGA, del Apocalipsis de San Juan (1, 8), mientras que en la parte inferior
vemos la representacion de los evangelistas en la vision del Tetramorfos.

Marias, 2019: 77-96; Carrobles Santos, 2019: 97-118.
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El palacio de Altamira

FIGURA 3.
Colegiata de
Torrijos. Fachada de
poniente. Imagen:
Equipo Torrijos,
Javier Longobardo.

La residencia de Teresa estaba en el palacio de Altamira, actualmente desaparecido’,
situado al sur de la colegiata y unido a ella a través de una galeria. Sin embargo, co-
nocemos su planta a través de las descripciones y algunos testimonios graficos, como

algiin grabado.

7 Alarcén, 1984; Dreyfus, 2007; Lampérez y Romea, 1922; Madoz, 1849: 107-108.
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Se trataba de un conjunto arquitecténico ligado a los grandes palacios castellanos, entre
el final del gotico, el mudéjar y la llegada de las nuevas influencias de Italia, como el mas
conocido de todos ellos el de los Duques del Infantado en Guadalajara, en cuya construc-
cion participan Juan Guan y Egas Coeman. La fachada fue espoliada y se conserva en la
finca del Alamin, en Santa Cruz del Retamar.

Se articulaba alrededor de un patio cuadrado. En las plantas superiores los salones de
planta cuadrada con artesonados, que fueron desmontados y se conservan en diferentes
sitios (MAN, Vilandry...). Los paralelos de esta pieza serian logicamente el primero que
levanté Gutierre en Ocaifla, con paralelos en el palacio de Fuensalida de Toledo. Ade-
mas, contaba con jardines huerta de verano e invierno. El espacio abria a una amplia
plaza situada frente a la fachada principal.

El espacio es la gran edificacion civil situada frente a la religiosa, la colegiata, que poco
tenia que ver con sus ricas techumbres, sus yeserias y su portada monumental, con las
mas sencillas construcciones conventuales y hospitalarias.

3. El hospital del Santisimo Cristo de la Sangre

La fundacién del hospital de la Santisima Trinidad aparece recogida en la clausula 43 del
testamento de don Gutierre de Cardenas (fol. 36, cod. 6), encomendandolo a su esposa
Teresa Enriquez. Se aconseja que se levante proximo al monasterio franciscano de Santa
Maria de Jests. Sin embargo, se levantara a las afueras de la villa, junto a la puerta de
Toledo, y recibird una importante dotaciéon econémica. La fecha de su fundacién va
ligada a los episodios de hambrunas y pestes de 1519-1520, que conllevo la fundaciéon de
dos hospitales, el de la Consolacion (1525), sito extramuros, y el de la Santisima Trinidad
en torno a 1526.

La planta de la construccion claramente se adecta al callejero existente, a la entrada
del primer recinto defensivo de Torrijos, seguramente en el espacio dejado libre por
la juderia. Es obra ex novo, excepto las crujias sur y oeste. La iglesia, bien orientada,
preside el conjunto, a los pies el espacio hospitalario. Un patio, con un claustro de dos
alturas. Al norte, al oeste y al sur tres amplias estancias. Existia una segregacion por sexos
de los enfermos; ademas se daba, por disposiciéon de la fundadora, de comer a todos
los peregrinos que pasaban. La adaptacion del patio al callejero existente condiciond la
forma trapezoidal.
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Fotografia aérea
del hospital de la Santisima
Trinidad durante los
trabajos de rehabilitacion.
Imagen: Equipo Torrijos.

El personal estaba constituido por un cirujano, un mayordomo vy seis oficiales. Teresa
Enriquez instituy6é la Hermandad de la Santisima Trinidad, de la que eran cofrades
los principales de la villa. De su administracién se ocupaban cuatro diputados y el
mayordomo.

El edificio sigui6 con su funcién fundacional los siglos xvi a xviI. La invasion francesa
supuso su primera destruccion, a lo que se suman los procesos desamortizadores —antes
habia sufrido los embates del sismo de Lishboa (1755—. Después de la Guerra Civil
espaniola, en 1941, ocuparon el edificio las Hermanas de la Caridad de Santa Ana de
Torrijos hasta 1976, fecha en que fue abandonado, porque amenazaba ruina.

Los trabajos arqueoldgicos desarrollados en este espacio han permitido documentar que
su arquitectura se acufla en una manzana que estaba adosada a la primera cerca de
la villa de Torrijos, junto a la puerta de Toledo. Conocemos de la existencia de una
importante comunidad judia en Torrijos que ocupaba un espacio segregado del resto de la
poblacién. Es probable que este espacio fuera ocupado para construir el hospital después
de la expulsion en 1492. Los trabajos arqueolégicos han demostrado la preexistencia de
la crujia norte, el atrio sur y el patio, en una disposicién analoga a la de las sinagogas
hispanas, como la de Cérdoba.

En la ocupacién del hospital podemos distinguir varias fases de transformacién del
espacio. En época bajomedieval las crujias oeste y sur, asi como el atrio y el patio sur,
que tienen una cronologia bajomedieval, fueron reaprovechadas por Teresa Enriquez
para la construccion del hospital. Para ello se elevaron las techumbres del piso superior,
se colocd un piso intermedio a diferente altura y se abrieron nuevos vanos. Testigos de
esa época son algunos azulejos con la estrella de David, que deben fecharse en el siglo xv.
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Los simbolos veterotestamentarios no son exclusivos de los judios, sino que también los
usaban los cristianos.

Teresa levanté el hospital en los momentos finales de su vida y después de un ingente
proyecto constructivo, no solo en la villa, sino también en otros espacios de Espafia,
ademas de su labor de mecenazgo en diferentes aspectos. El vértice de la manzana
lo ocupa la iglesia del Cristo. El claustro y la crujia norte —ahora derrumbada— se
adosaron a espacios ya existentes. La fachada del Cristo y del hospital daban al sur, a la
entrada de Toledo, la principal. Resulta curioso que Teresa utilizase para su decoracién
una venera, como los spolia de Abd al-Rahman III en la puerta de Alcantara de Toledo.
La fachada seguramente colapso6 con el terremoto de Lisboa y la pieza se reutilizé para
macizar el piso inferior.

El edificio sufri6 con el terremoto de 1753, pero se mantuvo en pie y fue macizado. Sufrié
la guerra de la Independencia y sobre todo las desamortizaciones. En los inicios del siglo
xx fue tabicado y macizado y sus suelos sobreelevados.

Lalocalidad de Torrijos no sufri6 dafios reportados en su patrimonio durante el terremoto
de Lisboa. Sin embargo, se han podido observar algunas deformaciones en el hospital de
la Santisima Trinidad. En la encuesta sobre los efectos del terremoto de Lishoa en Espaiia
—encargada por Fernando VI al gobernador del Consejo Supremo de Castilla— figura
una carta enviada por el alcalde Eduardo Horche describiendo los efectos del seismo en
la ciudad de Torrijos. En ella dice que «[...] viendo que el tercer elemento se movia y
a impulso tan fatal, los edificios todos a su natural centro se inclinaban, siendo la gran
bondad que de Dios tan infinita, que no obstante que las fabricas de bastante altura, que
hay en esta villa, quedaron en su quicial tan fuertes». Es posible que este movimiento
tan evidente de los edificios importantes de la localidad, que pudieron ser observados a
simple vista, dejase su huella en los mismos.

Durante las obras de rehabilitacién del hospital, se han podido identificar diferentes
estructuras de deformaciéon que afectan fundamentalmente al claustro. La mayoria de
ellas fueron reparadas en la época, habiendo sido descubiertas en la actualidad debido
a las obras de estabilizacion y restauracion. Estas deformaciones son fundamentalmente
cosismicas con la identificacién de reparaciones con elementos anémalos. Las podemos
identificar tanto en la planta baja como en el primer piso:

- Desplazamiento de bloques de silleria: se localizan fundamentalmente en el pri-
mer piso, en el que se pueden observar desplazamientos de los fustes de las
columnas de caliza sobre las basas. Observables tanto en su lado N como en el
lateral E.
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- Claves caidas de arco: tan solo se ha identificado una clave caida en el primer
piso en la esquina SW del claustro.

- Roturas de esquinas en bloques: se pueden observar en los fustes de dos de las
columnas del borde N.

- Columnas basculadas: en este caso se pueden observar columnas de la planta
baja basculadas hacia el SW y N, con angulos de basculamiento de hasta 5°.

- Muros plegados: el muro N del claustro esta claramente plegado en su planta
baja afectando al primer piso. Este pliegue se ve favorecido por el efecto ancla
que suponen las dos paredes laterales perpendiculares al mismo.

- Marcas de impacto: se han podido identificar tres marcas de impacto en la gale-
ria O del claustro, sin poder identificar el origen de dichos impactos, por lo que
no se han podido medir las orientaciones de las mismas.

- Reparaciones: se han sacado a la luz varias reparaciones con elementos anéma-
los como columnas en la parte S del claustro y cufias de madera metidas entre el
capitel y el fuste de columnas en la parte N, asi como en fracturas de las mismas.

La congruencia en las orientaciones de los EAE observados en el claustro del hospital
puede llevar a interpretar dichos efectos como consecuencia de un terremoto. La falta de
sismicidad histérica en la zona hace que la hipétesis de que el terremoto de Lisboa fuese
el desencadenante de estas deformaciones sea la mas plausible. La orientacién media de
movimiento del sustrato NO15°E, obtenida mediante el analisis de EAE, seria compatible
con una llegada de onda sismica desde el cabo de San Vicente, donde esta situado el epi-
centro del terremoto de Lisboa. Por este motivo interpretamos que estos EAE pudieron
ser causados por el terremoto de Lisboa de primeros de noviembre de 1755.
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FIGURA 5. Hospital de la Santisima Trinidad. Claustro, esquina SO: antes, durante y después de los trabajos de
rehabilitacion. Imagen: Equipo Torrijos, Javier Longobardo.
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4. Después de Teresa Enriquez

Después de la muerte de Teresa Enriquez, su legado se mantuvo en la villa, y en la co-
legiata debieron arribar nuevas estatuas funerarias. Sabemos que Angela de Cardenas y
Velasco, hija del duque de Maqueda, Bernardino de Cardenas, casada con Fernando de
Aragoén, duque de Segorbe, contraté en 1562 al escultor y marchante de Carrara Juan
de Lugano de Trevano, por 5.500 ducados, un sepulcro funerario del que no conocemos
su paradero.

Su hijo Diego fue adelantado del Reino de Granada y duque de Maqueda. Con su des-
cendencia, los intereses de los Cardenas se alejan de Torrijos. Asi, Bernardino de Carde-
nas, nieto de Teresa, todavia nacié en Torrijos en 1553, pero murié en Palermo en 1601,
siendo virrey de Valencia y de Sicilia. En Valencia vivi6 en el palau del Real, una antigua
almunia andalusi transformada en época de Pedro IV el Ceremonioso y en los inicios del
siglo xv1 con la llegada de los duques de Calabria.

El ferrocarril Madrid-Torrijos buscaba un enlace mas directo con la frontera portuguesa
y fue construido por la Compaiia del Ferrocarril del Tajo —MCP (Madrid-Caceres-Por-
tugal)—. La cabecera de la linea estaba en la madrilefia estacién de Delicias. Su mala
situacién econémica motivo la intervencion del Estado en 1928, gestionada por la Com-
pania Nacional de los Ferrocarriles del Oeste y en 1941 pasé a depender de Renfe. La
estacion fue inaugurada el 20 de junio de 1876.

Resulta paradoéjico que la llegada del ferrocarril sirviera, no solo para traer el progreso
y la modernidad, sino también para favorecer el espolio del rico patrimonio que habia
generado Teresa Enriquez.

El tren facilit6 el transporte de las piezas que se desmontaron del palacio de Altamira
en 1903 y se dispersaron por todo el mundo. Asi, el magazine Por esos mundos, en su
namero de abril de 1902, después de describir el palacio afirma: «Todos esos detalles
de construcciéon son de facil desmonte y coémodo transporte a Madrid, por hallarse la
estacion ferroviaria al pié mismo del pueblo y sélo a dos horas y media de distancia de
la capital».
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Vista de la nave de la iglesia. Autor: José Luis Gonzalez. Departamento Arquitectura Didcesis de
Alcala de Henares.

La actuacién de rehabilitacion, recientemente finalizada, ha permitido recuperar dos
ambitos de excepcional importancia dentro del monasterio cisterciense de San Bernardo,
uno de los conjuntos mas relevantes del Barroco espaifiol: el claustro mayor y sus depen-
dencias anexas, como lugar de vida y relacién de la comunidad de religiosas que durante
casl cuatrocientos anos lo han habitado, y la asi llamada casa de la Almanjara, casa del
preexistente barrio morisco que quedd congelada en el tiempo con la construccion del
monasterio y que, por tanto, se nos ofrece como un elemento de primer orden para en-
tender la historia urbana de la ciudad de Alcala de Henares.

Esta rehabilitacién se enmarca en el Plan Director redactado en 2007 por Gabriel Ruiz
Cabrero y José Luis Gonzalez Sanchez, en la parte arquitectonica, con Ana Lucia San-
chez al cargo de la arqueologia, con el objeto de dotar a los edificios del monasterio de un
nuevo uso cultural-museistico que preserve la memoria de una comunidad de mujeres,
las religiosas cistercienses, que vivieron una vida en comun desde el 7 de marzo de 1626
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hasta el afio 2000', afos durante los cuales su presencia ha permitido la preservacién
del conjunto monumental y ha dejado muestras materiales de su actuacién, que forman
parte del valor cultural del monumento.

Desde la primera actuacién de rehabilitacion realizada en la casa de la Demandadera en
2011, se han seguido llevando a cabo intervenciones en diferentes areas, como el claus-
tro menor en el afio 2012; en la iglesia y sacristia exterior entre los anos 2016 y 2017;
en el ala oeste del claustro mayor entre 2017 y 2018, y la Gltima entre los afios 2019 y
2021, que ha afectado al claustro mayor, en planta baja y primera y el edificio anexo de
la casa de la Almanjara. En todas estas ha participado un equipo pluridisciplinar, que se
ha sumado al equipo de arquitectos, restauradores, gedlogos ¢ historiadores, y donde las
investigaciones arqueolégicas han contribuido a completar el conocimiento del convento
e iglesia proyectados por el arquitecto de la corte, Juan Gémez de Mora, cuyas trazas
originales, en muchos casos, no se llegaron a completar o quedaron escondidas tras las
reformas posteriores a la entrada de las religiosas en el monasterio.

Desde la redaccion del Plan Director fue interés del equipo el analisis de la vida monas-
tica y de los elementos materiales de la misma, elementos que nos hablan de casi cuatro-
cientos anos de utilizacién del monasterio por parte de una comunidad de religiosas que
se ha ido renovando sin perder nunca su caracter propio. De este modo, hemos podido
conocer, desde la lectura histérica, arqueolégica y arquitecténica, como esa primera co-
munidad monastica acude desde el convento conocido como “bernardas de Vallecas” si-
tuado en Madrid y, con sor Petronila de la Cadena al frente, ocupa desde 1626 sus estan-
cias, adaptando a sus necesidades comunitarias aquellos elementos que no se adecuaban
a las mismas y que, en muchos casos, quedaron inconclusos antes de su entrada o que
quedaron ocultos por actuaciones muy posteriores. Asi, cierran claustros, abren puertas
y habilitan espacios dentro del &mbito de su privacidad, dejando hacia el exterior la gran
arquitectura de la iglesia, en la cual se hacen presentes desde el coro, elemento final del
eje littrgico procesional. Asi, el gran escenario publico de la liturgia contrarreformista
se une, a través del retablo baldaquino exento? que se configura como ostensorio para
la adoracién eucaristica, con el espacio de las religiosas, para las que todo el conjunto ha
sido creado, para que con su oracién contribuyan al bien del pueblo de Dios.

Solo en dos ocasiones vieron alterada su vida monacal: entre diciembre de 1808 y febrero de 1809,
cuando se vieron obligadas a abandonarlo con motivo de la guerra de la Independencia, y durante la
Guerra Civil, cuando la Junta Delegada del Tesoro Artistico lo transforma en depdsito provisional de
obras de arte procedentes de otros edificios alcalainos antes de su traslado a Madrid. La salida definitiva
que tuvo lugar en el afio 2000 trasladd a la comunidad al monasterio cisterciense de San Miguel de las
Duenas en Ledn. Casualidad, entraron y salieron el mismo numero de mujeres, cinco monjas y una
freila en 1626 y seis monjas en el ano 2000.

Obra del jesuita Francisco Bautista, conceptual y formalmente concebido para la contemplacion de los
simbolos e imagenes sagradas tanto desde el interior de la clausura, a través de la reja de los coros alto
y bajo, como desde el espacio de los fieles.
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El monasterio se empezara a construir en 1617 para las monjas cistercienses de San
Bernardo®, conocidas también como las bernardas, por expreso deseo de su fundador el
cardenal y arzobispo de Toledo Bernardo Sandoval y Rojas*, perteneciente a una de las
familias mas cercanas a la corte de los reyes Felipe 11 y Felipe I1I°.

Intelectualmente, serd impulsor de la ortodoxia tridentina®, donde era fundamental el
protocolo ceremonial y el cumplimiento de rigidas normas en la vida monastica, lo que fi-
nalmente se vera reflejado en el ordenamiento de las unidades espaciales de su fundacion.

Fundacién que se sumara a los otros ocho conventos femeninos de los treinta y dos con
que, en total, contara la villa’, a la que las 6rdenes religiosas se sentiran atraidas funda-
mentalmente por el caracter universitario que habia adquirido tras la fundacién de su
universidad por el cardenal Cisneros en 1508. Y que transformara y revitalizara la vieja
villa alcalaina medieval, no solo urbanisticamente, sino también econémica e intelec-
tualmente, convirtiéndola en la Ciwitas Dei, modelo de la ciudad ideal de Dios y del saber,
adonde acudiran muchas de las grandes figuras de la época, que formaran parte de la
némina de personalidades del Siglo de Oro espanol, por lo que el cardenal Sandoval y
Rojas elegird a Alcala como sede de su fundacion.

Otra de las razones de la localizacion del monasterio en la villa alcalaina es posiblemente
la sentimental, ya que el cardenal habria sentido un especial apego por la villa, al ser el
lugar donde estudiase, obteniendo los titulos de Bachiller, el de Licenciado y el de Doctor
en Artes por la Universidad de Alcala en la década de los aflos sesenta del siglo xvi®, y
posteriormente, a partir de su nombramiento en 1599, como arzobispo de la mitra tole-
dana, tendra a su palacio arzobispal como una de sus residencias habituales.

Orden originada en Francia a finales del siglo xi y que se extenderd por otros paises europeos en la
primera mitad del siglo siguiente. Se regia por la Regla de San Benito, cuyo principal mandato era
el ora et labora, que promovera el ascetismo, una vida austera de renuncia a los placeres materiales
para alcanzar la perfeccion moral y espiritual, y el rigor en la liturgia y horarios, y que tras la reforma
tridentina, restablecerd la total clausura para las religiosas, lo que se materializara en el ordenamiento
de los espacios de clausura del convento, adquiriendo especial relevancia elementos como el torno,
la reja de la sala capitular o el torredn de Vistas, elementos de apertura y comunicacién con el mundo
exterior.

Dominguez Ortiz, 1973: 222. Nota 25.

Bernardo de Sandoval y Rojas habia nacido en una familia cercana a la corte palatina con altos cargos
eclesiasticos y nobiliarios, sobrino del primer duque de Lerma, Francisco Gdmez de Sandoval, valido
del rey Felipe lll. Ostentaréd distintos cargos hasta alcanzar el de cardenal-arzobispo de Toledo en 1599,
consejero de Estado e inquisidor general (Moral, 1988).

La reforma tridentina tendra lugar entre 1545y 1567, y nacera en respuesta a la relajacion de la vida
eclesiastica y monastica medieval.

Pertenecientes a las antiguas érdenes y las nuevas que surgiran a partir del Concilio de Trento (1545-
1563).

Respecto a las fechas de la obtencion de los titulos existen discrepancias segun refiere Gonzalez de la
Pefa, 1990: 493.
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Al morir, en diciembre de 1618, no vera concluida la construccién del monasterio y
la entrada de las religiosas, pero en su testamento dejara ordenada la finalizacién
de las obras a su fiel secretario D. Luis Gonzalez de Oviedo, quien se encargara de
la «superintendencia y del gobierno de dicha fabrica», segin las trazas hechas por el
maestro mayor de las obras de Su Majestad, Juan Gémez de Mora’, y bajo los auspicios
de los arzobispos de Toledo, su sobrino el duque de Lerma y sus sucesores como patronos
perpetuos, que heredaran el legado de prolongar el prestigio del cardenal Bernardo de
Sandoval y Rojas con una obra de primer orden.

1. Localizacion

Se localiza a intramuros de la villa, en su extremo noroccidental, en un espacio estratégico
de la misma, al oeste del palacio arzobispal, sede del poder politico de la mitra toledana
en Alcala de Henares, con el que comparte medianeria; al norte de una plaza recién
formada con la reorganizaciéon del espacio urbano y al que abrird su fachada, y otros
dos edificios monumentales: la fachada del convento dominico de la Madre de Dios en
el lado oriental, y la fachada este del palacio arzobispal con el torreén de Tenorio por el
ocste. Del sur de la plaza partira la calle que se dirige a la iglesia-catedral de los Santos
Nifos, sede del poder religioso. Y finalmente el lado oriental del monasterio dara con la,
también recién formada, calle de San Bernardo. Calle que termina en un simple arco
de salida hacia la zona agricola y el arrabal de Santiago, y que sustituird la funcién de la
antigua puerta de Burgos'®, amortizada con esta intervencién urbanistica.

Su localizacién en el espacio sefialado no sera casual. En el espacio conocido como
el barrio de la Almanjara, ocupado mayoritariamente por un caserio con gentes de
confesion musulmana, entre los que se encontrarian los procedentes de Granada
asentados por el cardenal Cisneros entre 1499 y 1500, y que seran los que daran nombre
al barrio, en recuerdo de las huertas grandes y pequenas (almanjarra) que estaban al sur
de la Alhambra, lugar de donde procedian.

Es un espacio urbanisticamente mal conocido, del que se sabe que existian amplias
huertas'' y edificaciones de un caserio en el que se encontraba una mezquita, ya que
tenemos noticias de que fue mandada derribar por el cardenal Cisneros en 1501, y donde
se abri6 la calle Santiago en 1502.

Archivo Municipal. Alcald de Henares. Libro de Acuerdos, n° 8, fol. 228.

El arco de San Bernardo se realizara en la primera fase de construccion del monasterio, entre 1617
y 1626, junto a la iglesia, las trazas principales del monasterio y el muro de cierre septentrional del
conjunto, que pasara a formar parte de la muralla de la villa. Su construcciéon vino motivada por la
amortizacion de la puerta medieval de Burgos, que quedara dentro de la nueva propiedad monacal y
convertida en capilla.

Entre las que se menciona, en un documento de 1512, la huerta de la callejuela. Sanchez y Rascon, 2021.
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La imagen mas cercana que tenemos del espacio donde se levanté el monasterio es la que
se nos presenta en el dibujo de la vista general de Alcala de Henares de 1563, realizado
por Anton van der Wyngaerde'? (Figura 2), ademas de la referencia de los nombres de los
propietarios de cinco de las casas que se hubieron de adquirir para la construcciéon del
monasterio en 1617%. En el dibujo, el &rea que nos interesa esta delimitada a la izquierda
por las dos torres de la muralla, donde se aprecia el detalle de la puerta de Burgos, de
la que parte el tramo perpendicular de cerca con una torre cuadrangular, que cerraria
el recinto del palacio arzobispal. Desde esta y en paralelo a la cerca, correria la calle
Segovia, que posiblemente desembocaria en la plazuela de la Almanjara. Por la derecha
se aprecia el torreén de Tenorio, limite del palacio, que da a un espacio abierto, la antigua
plaza de la Almanjara, que en el futuro se convertira en la plaza de las Bernardas. Plaza
de la que sale hacia arriba la calle de Santiago, y en la que se dibuja la fachada de las
casas en las que se ubicaba el convento de los dominicos de la Madre de Dios'*. El limite
por abajo sera el palacio arzobispal y, por arriba, los edificios entre la calle Santiago y la
torre siguiente a la puerta de Burgos.

En ese espacio mas o menos rectangular, se aprecia en primer término, en forma de «U»
tumbada, un conjunto de edificaciones alineadas, que se adosan por uno de sus lados
largos a la muralla. Se aprecia también la presencia de vegetacion en los lados en torno
al conjunto, que posiblemente tratase de representar los corrales y huertos interiores.
Por 1ltimo, y cercanas a la torre superior que enmarca nuestro espacio, se observan
edificaciones de menor entidad a las representadas mas abajo.

Nos preguntamos cuanto de lo aqui representado reflejaba la realidad, aunque lo que
si parece corresponderse con la documentacion histérica es la existencia de un notable
caserio con edificios mas que decentes, en la segunda mitad del siglo xv1, y que en nada
se pareceria a la imagen del urbanismo abigarrado y cadtico, propios de una moreria
medieval, de la que ya muy poco quedaria, debido fundamentalmente a las modificaciones
que tuvieron lugar en tiempos del cardenal Cisneros, a principios de siglo, y que hasta la
fecha, tampoco se ha documentado arqueolbégicamente.

La mayoria de los autores que estudian el urbanismo y la historia complutense coinciden
en la tesis de que el espacio estaria en franca decadencia, y posiblemente, escasamente
poblado en la primera década del siglo xvi, a lo que contribuiria la definitiva expulsién
de los moriscos en 1610, lo que trajo consigo el abandono de sus propiedades. Esta sera
una de las causas principales que se esgrimen para justificar la localizacién del monasterio

Acuarela original depositada en la Biblioteca Nacional de Austria. Dimensiones: 42,33 x 16,83 cm.

Roman Pastor, 2004: 527. Se menciona a Isabel Villegas, a dona Melchora de Avila, al secretario Navas,
a Andrés de la Camara y a Juan Malina como propietarios de las viviendas adquiridas.

Antes de la construccion definitiva de su nuevo edificio entre 1608 y 1624.
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en este emplazamiento, a la que se sumara la permisividad por parte del ayuntamiento
en la cesion de espacios publicos como la plaza de la Almanjara, y parte de la calle de
Segovia, con el objeto, no solo de contentar al cardenal Sandoval y Rojas, sino también
de adecentar la zona.

g
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SECCION LONGITUDINAL

Seccién longitudinal, con el alzado con pilastras, arcos de las capillas, balcones, entablamento, boveda
con los 6culos en el arranque, tondos, linterna, chapitel y cruz de la iglesia. Contintia a la derecha con el retablo-
baldaquino de la capilla mayor, los coros alto y bajo con silleria, y bajo el que se localiza la cripta funeraria de las
religiosas, y por ultimo, la seccién del claustro mayor de dos alturas, con arcos de medio punto sobre pilares de piedra
caliza en planta baja y paramento de ladrillo con ventanas adinteladas en planta primera. Autor: Departamento
Arquitectura Diécesis de Alcald de Henares.

2. El edificio

El edificio presenta una clara ordenacién arquitecténica que se inicia con la extraor-
dinaria iglesia de planta oval, se contintia en el &mbito monastico, con entrada desde
el lateral de la iglesia y organizado por un eje longitudinal que comunica los espacios
principales: zaguan de entrada, claustro menor, refectorio, escalera, coro y sala capitu-
lax, para desembocar en el claustro mayor, en torno al cual se ubicaban las celdas. Estos
espacios principales son los que ordenan la vida monastica: la iglesia como centro de la
liturgia, seguida desde el coro por las religiosas, el claustro menor con la organizacién
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de los espacios de servicio, y el mayor en cuyo entorno viven las monjas. La claridad del
esquema arquitectéonico definido por Juan Gémez de Mora nos ofrece un conjunto de
una exquisita elegancia formal, uno de los mejor conservados dentro de la arquitectura
monastica del periodo barroco.Declarado Bien de Interés Cultural (Monumento Nacio-
nal) segin R.O. de 10 de enero de 1924.Incluido en el conjunto histérico de la ciudad de
Alcald de Henares, declarado el 11 de mayo de 1968, e incluido en la lista del Patrimonio

de la Humanidad por la UNESCO (2 de diciembre de 1998).

Fases de rehabilitacion y restauracion realizadas hasta la fecha:

Emergencia de cubiertas (2002-2005) 1.200.000 €. Financiacién Ministerio
de Fomento

Restauracion de seis lienzos de Angelo Nardi situados en las capillas
(2006) 218.525 €. Financiacién Ministerio de Cultura

Restauracion de seis retablos situados en las capillas perimetrales
(2007) 160.000 €. Financiacién Ministerio de Cultura

Plan de Actuacion del Monasterio de San Bernardo (vulgo Bernardas),
Alcala de Henares (2009). Financiacién Obispado de Alcald de Henares

Restauracion de la Casa de la Demandadera (2010-2011) 943.718.,49 €.
Financiacién Ministerio de Fomento, Comunidad de Madrid. Direccién General
de Patrimonio, Obispado de Alcala de Henares

Restauracion del chapitel y las cubiertas de la iglesia (2010)174.746,69 €.
Financiacion Ministerio de Cultura

Restauracion del claustro menor (2012) 886.138,19 €. Financiacién Minis-
terio de Fomento, Comunidad de Madrid. Direccién General de Patrimonio

Restauracion de la iglesia del monasterio (2016-2017) 1.725.648,16 €.
Financiacién Ministerio de Fomento, Comunidad de Madrid. Direccién General
de Patrimonio, Obispado de Alcala de Henares

Restauracion del ala oeste del claustro mayor del monasterio (2017-
2018) 947.737,62 €. Financiacién Ministerio de Fomento, Comunidad de Ma-
drid. Direccién General de Patrimonio

Restauracion del area del claustro mayor (2019-2021) 1.167.700,00 €.
Financiacién Ministerio de Fomento, Comunidad de Madrid. Direccién General
de Patrimonio, Obispado de Alcala de Henares
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i
Lalacio Arzobispat

FIGURAS. Plano coloreado con planta de monasterio (segunda mitad del siglo XIx), y dibujo y detalle de Anton
van der Wyngaerde, 1565 con localizacién del barrio de la Almanjara, segiin Ana Lucia Sanchez y Juan S. Rascéon
Sanchez.

3. Estructuracion y funcionalidades de los espacios

La superficie, de aproximadamente 8.000 m*se estructura en tres grandes espacios adap-
tados a la forma irregular del solar:

- La iglesia, concebida segiin los preceptos del Concilio de Trento en cuanto a la
potenciacion del rito de la Eucaristia como momento culminante del culto catélico. Con
una planta oval y capillas alrededor, es el resultado de la aplicacién de una estudiada
escenografia para dirigir al fiel hacia el altar mayor. Se localiza en el extremo suroriental
del conjunto con la sacristia a su espalda. Abierta a la plaza a la que dara su fachada.

- El convento, con las dependencias para la vida diaria y gobierno de las religiosas,
localizado en el espacio entre la iglesia y la sacristia, y la huerta'. A él se accedia a través
de la fachada de la casa de la Demandadera, a la izquierda de la fachada de la iglesia.

- La huerta, entre el monasterio, y las cercas de la muralla y la de separaciéon con el
palacio arzobispal, destinada a la produccion agropecuaria para su autoabastecimiento

> Con una disposicion que rompera con la tradicional de los monasterios de colocar el patio principal en
uno de los lados de la iglesia, y que sera la que deberd adoptar Juan Gémez de Mora para adaptarse a
la morfologia del solary a la presencia del palacio arzobispal.
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y para el aprovisionamiento de agua, donde ademas se encuentra el tnico edificio del
caserio preexistente: la casa de la Almanjara.

El conjunto se ordena en torno a dos claustros, el menor con los espacios de servicio y el
mayor con las zonas de estancia. En el encuentro entre este claustro mayor y el espacio
de la iglesia se encuentran el coro y la sala capitular, lugares de especial relevancia para
la vida de la comunidad. La tltima actuacion realizada en el conjunto ha posibilitado su
estudio y recuperacion, de tal manera que podemos conocer algo mas de la vida de la
comunidad. Asi, el coro nos habla de como las primeras religiosas lo acondicionan y como
se va reacondicionando a lo largo del tiempo para su uso durante las horas canénicas. Se
observa, por un lado, con la apertura de un vano en su muro lateral oriental, medianero
con la sacristia interior, que se realizara para mejorar el acceso al coro desde las celdas de
la panda este del claustro mayor, para asi no tener que atravesar este claustro para entrar
desde la sala capitular, acceso original de las trazas del edificio, y asi evitar los rigores
meteorologicos, y que se reflejard en la eliminacién de uno de los estalos de la silleria.
Y por otro, en la huella de desgaste de los pies de las monjas, que ha quedado marcada
sobre el pavimento de madera, y que nos muestra, de una manera magistral, esa parte
de la vida del monasterio, casi cuatrocientos anos de oracién continua. También la sala
capitular, con un conjunto de pinturas simulando pequefios retablos, nos habla de las
devociones particulares de las monjas, mostradas hacia el interior de la comunidad y
conservadas por sus sucesoras (Figura 4).
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Vista de comulgatorio de la sala capitular. Autor: José¢ Luis Gonzalez. Departamento Arquitectura
Dibcesis de Alcala de Henares.
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4. El proceso constructivo del monasterio a partir de la investiga-
cion historica y arqueologica

La primera piedra con la que se inicia la construccién se puso en abril de 1617, bajo la
supervision de Luis Gonzalez de Oviedo, camarero y secretario del cardenal, con una
enorme inversion econémica para la fundaciéon y dotacién del convento por parte del
cardenal Bernardo de Sandoval y Rojas, segtn refiere Gil Gonzalez Davila en su Teatro
eclesidstico"®.

Se construira segun las trazas planteadas por el entonces joven maestro de obras de la
corte, Juan Gémez de Mora'’, como asi se reconoce en una de las clausulas del testamento
del cardenal (ver supra), y en su ejecucion intervendra Sebastian de la Plaza, alarife y
maestro de obras de una innumerable némina de edificios alcalainos; al menos se ha
documentado que intervendra en la actuacion sobre la linterna de la iglesia de 16312,

Debido a la prematura muerte de su fundador y patrocinador en diciembre de 1618, las
obras fueron lentas y dificiles.

En una primera fase constructiva, de 1617 a 1626, se realizara la demolicién de los
edificios preexistentes, a excepcion de la casa de la Almanjara, la explanacién y nivelacién
del terreno, asi como la demolicién de la cerca medieval de la villa, que sera sustituida
por una obra nueva con fabrica de mamposteria en el zocalo y alzado de casetones de
tapial y machones verticales de ladrillo que elevara su altura, y en algunos tramos —
como el que se extenderia al este de la casa de la Almanjara— cambiara levemente su
trazado desplazandose al norte de la cerca original, con lo que se ampliara el espacio de
la huerta del monasterio'.

En esta primera fase se construird ademas la tapia de separaciéon entre la huerta del
palacio arzobispal y el monasterio, y se construiran la iglesia y las trazas principales de la

Gonzélez Davila, 1654: 280.

Catélogo de la Exposicion, Juan Gomez de Mora (1586-1648). Madrid. Museo Municipal. 1986.

Varios autores han apoyado la ejecucion material del monasterio a Sebastian de la Plaza, los autores
de los Annales Complutenses (Saez, 1990: 662); Schubert, 1924: 142; Garcia Fernandez, 1951 y Roméan
Pastor, 1979, quien analiza la fecha de incorporacion a las obras del monasterio. Su nombre aparecera
con motivo de la vista del vicario general, quien recomendara que se actle en la deteriorada linterna
de la iglesia: «[...] se tabique en la forma que a Sebastian de la Plaza pareciere, lo cual mandamos que
se haga con toda la brevedad que fuera posible», segin el Libro de los Asientos de la Visita de este
convento... Archivo del Monasterio de las Bernardas. Legajo 70, fol. 15.

Documentado en la Ultima intervencion arqueoldgica de 2019-2021 en el drea de excavacion denominada
«Ampliacion este de la casa de la Almanjara». Sdnchez Montes y Rascon Sanchez, 2021.
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planta proyectada del monasterio, aunque en muchos casos, como se observa en la panda
norte del claustro mayor, no se concluyeron®.

De esta primera fase se ha documentado, en las intervenciones arqueolégicas de 2012
y 2019, el sistema principal de desagiie del monasterio, con la localizacién de una
alcantarilla abovedada de ladrillo, que, de sur a norte y en linea recta, desaguaria en
el foso exterior de la muralla. Los primeros restos se documentaron en la estancia del
portal de la casa de la Demandadera, que continuaban a lo largo de la panda este del
claustro menor, seguian por el lado izquierdo del patio del claustro mayor, donde se unia
otra alcantarilla de similar morfologia, procedente de la esquina noroeste de la fuente
ornamental del centro del patio del claustro, y continuaba hacia la muralla cortando los
pavimentos del interior y del patio de la casa de la Almanjara.

También de esta fase se ha documentado la estructura de otro proyecto de las trazas
originales, que nunca llegd a realizarse, amortizandose en la segunda fase constructiva.
Se trata del acceso, mediante un arco de medio punto, en la cimentacién del muro entre
la crujia cubierta y el portico de la panda este en la esquina con la panda sur. Se trataria
de un nuevo sétano, una posible segunda cripta o almacén?'.

En el claustro mayor, en la intervencién arqueolégica de 201922021, se han documentado
de esta primera fase varios elementos mas, que completan su conocimiento. Por un
lado, los elementos constructivos que informan del diseno original del patio, con unas
calles realizadas con sillares de piedra enmarcados por filas de ladrillos de tejar macizos
bizcochados, distribuidas diagonalmente desde la fuente central del patio a las esquinas,
disefio que se corresponde con el dibujo de la planta coloreada del edificio.

Se ha documentado ademas la planta octogonal de la fuente central del patio, disefiada
con dos filas de sillares de piedra caliza y restos de suelo de cantos rodados en su entorno.
Vaso o mar circular y pilar sobre el que se asentaba la fuente. Relacionado con esta se ha
localizado un cimiento cuadrangular, de los cuatro existentes en origen, que sustentaban
los pilares de ladrillo, cuatro en total, que de forma cuadrangular describian un ediculo
para sustentar una pérgola de vigas de madera y que cubrian la fuente®. Se documentan

Al noreste del claustro mayor se puede observar, ain hoy, el arranque de la obra de lo que habria de
ser la crujia cubierta de la panda norte, y los muros inacabados de la crujia cubierta de la panda oeste,
que habrian de haberse encontrado con los de la panda norte en caso de que se hubiese concluido el
proyecto. La investigacion arqueolégica ha documentado la existencia de la cimentacion de lo que habria
de ser el espacio de encuentro entre las dos pandas, y que hoy queda en el terreno huerta, al sur del
estanque. Sanchez Montes, 2011.

Sanchez Montes y Rascon Sanchez, 2021.

Estuvo en pie hasta al menos el 10 de marzo de 1938, fecha de la fotografia de Aurelio Pérez Rioja, donde
se observan los pilares de ladrillo.
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en los planos histéricos, el topografico de 1870 y en el coloreado. También, y a partir
de la suciedad y erosiéon en los pilares del claustro, se ha documentado la seccién y
dimensiones del antepecho de piedra que cerraba las luces entre pilares®.

Por dltimo, de esta fase constructiva, con la investigacién arqueolégica realizada en
2016-2017 en la iglesia, se ha documentado en la capilla oval de la Asunciéon —la
primera mas cercana al altar, en el lado del Evangelio— la cripta funeraria del secretario
y camarero del cardenal Luis Gonzalez de Oviedo, de la que se conocia su existencia por
los escudos familiares y las laudas sepulcrales en latin y en castellano de la capilla, pero de
la que se desconocia su morfologia, tras quedar arruinada en alguno de los desgraciados
acontecimientos que se sucedieron a partir de la finalizaciéon de la Guerra Civil*". La
cripta, centrada en la capilla, era de planta cuadrada y con tres nichos en las paredes
para depositar tres ataudes. Se encontrd amortizada, con la cubierta arruinada y con los
restos esqueléticos de al menos un adulto y un nino, expoliados y entremezclados con la
madera de los atatdes y el sedimento que la colmataba.

Los restos pertenecerian con total seguridad a Luis Gonzélez de Oviedo y a algin
familiar, tal vez su hijo, cuya fidelidad y servicio al cardenal, le valieron el derecho de ser
enterrado en el monasterio, como aparece en las laudas y en una de las disposiciones de
la segunda parte de las Constituciones:

D.O.M. / Aqui yaze Luis Gonzalez de Oviedo, del consejo de sus majestades catélicas
D. Fhelipe III y IIII. ML.SS. 1 su secretario, camarero, contador maior i testamentario
de el eminentissimo Sefior D. Bernardo de Sandoval 1 Roxas Arzobispo que fue de
Toledo, fundador de este ynsigne conbento. Dexole privativamente al cuidado de
su fabrica a que assisti6 desde su primer fundamento hasta el fin. En remuneraciéon
deste 1 otros muchos servicios suios 1 de su padre le hizo maiordomo de la propiedad i
dominio desta Capilla. En cuio reconocimiento con singular piedad 1 amor fundé en
ella tres patronazgos con trescientos cinquenta ducados de renta perpetua i carga de
doze missas cada semana en este altar. / R.IN.P

Una vez entraron las religiosas en el monasterio en 1626, se vieron obligadas a convertirse
en «promotoras de obra», y debieron encargarse de acomodarlo a sus necesidades,

Eliminado con posterioridad al 10 de marzo de 1938.

El incendio del palacio arzobispal del 11 de agosto de 1939 produjo el hundimiento de la ctpula de la
iglesia del monasterio, que también fue afectado por la explosion de un polvorin en 1947.
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incluso en los detalles mas bésicos para considerarlo apto para su habitabilidad®, como
la colocacién de carpinterias en los vanos, el arreglo de cubiertas en mal estado o la
construccion de las celdas y dependencia para la enfermeria.

Estas actuaciones les llevaron mas de treinta afios, siendo en las décadas de los treinta y de los
cuarenta del siglo Xv11, en una tercera fase, cuando mas actividad constructiva desplegaron,
aunque con no pocas dificultades —tanto de indole econémica como juridica—, derivadas
de las trabas impuestas por los testamentarios del cardenal, y a los que la madre abadesa,
sor Jeronima de la Cruz, hubo de denunciar en 1632, porque no liberaban los fondos
destinados a tal fin como se estipulaba en el testamento, lo que ralentiz6 su construccién®.
Esta no se reiniciaria hasta 1636 y se prolongarda hasta 1655, cuando finalmente
amueblaron y decoraron con la colocacion de gran parte de la imagineria.

La segunda fase constructiva, entre 1626 y 1636, se inicia a partir de la entrada de las
religiosas en el monasterio, que con las rentas anuales que percibian de la hacienda
del cardenal, comenzaron por adecentar la parte suroeste del monasterio donde se
instalaron inicialmente. Comenzaron cerrando los arcos del patio del claustro menor
con tabiques de ladrillo y ventanas”, en torno al que se localizaban las dependencias de
la cocina, refectorio, torno, locutorios y porteria. Organizaron el cillero y el granero, y en
la panda oeste del claustro mayor, habilitaron un aposento comun al norte del refectorio,
cuya disposicion se observa en el plano histérico de la segunda mitad del siglo X1x, y
donde la investigacién arqueoldgica realizada en 2017 documenté ademas el lavatorium®,
compuesto por una pila de piedra y una hornacina que cortaba el muro exterior de la
crujia cubierta de la panda oeste, y que serviria para solventar las necesidades higiénicas
minimas de aseo personal de las religiosas.

De la tercera fase constructiva, de 1636 a 1655, momento en el que las monjas tuvieron
mas medios econémicos tras llegar a un acuerdo con los testamentarios del cardenal a
los que habian denunciado en 1632, apenas se tienen datos documentales. Se sabe que

Mufoz Santos (2004: 787-788) referird que los inconvenientes e incomodidades fueron tantos, que
incluso dieron como resultado el fallecimiento de la primera madre abadesa: «Las necesidades y
vicisitudes sufridas por las mismas fueron muchas: econémicasy juridicas, pues el municipio reclamaba
cuatro prebendas de monjas para las hijas de vecinos de la villa, dado que, al parecer, el arzobispo se
las habia prometido a cambio de los censos perpetuos que le habian cedido con los terrenos de la
Almanjara, aunque en el texto documental la donacién era gratis por los muchos favores recibidos del
prelado. Tantas dificultades motivaron la enfermedad y muerte de la primera abadesa sor Petronila de
la Cadena...».

Referencias recogidas por Yanez Neira, 1990; y Gonzalez de la Pefa, 1990.

Que volvieron a recuperar su fisonomia original en la intervencion de restauracion del claustro menor
de 2012.

Sanchez Montes y Rascon Sanchez, 2017.
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construiran las celdas individuales que se localizaban en la planta primera de la panda
este, y la dependencia destinada a la enfermeria, localizada en la planta baja de la misma
panda. Se cerraron las puertas de los aposentos de los capellanes mayor y menor, que
daban con el convento y con los balcones de planta primera de la iglesia®.

En esta tercera fase —y en el mismo momento de la construccién de las celdas, entre
los afios 1640 y 1650—, se construiran las letrinas, que se localizaban en la casa de la
Almanjara, fuera, por tanto, del conjunto del nuevo monasterio. Se documentan dos
habitaculos para letrinas, uno en la estancia suroccidental de la planta baja con dos puestos
y un segundo habitaculo en la estancia superior de planta primera con diez puestos. Para el
perfecto funcionamiento de las letrinas, se construy6 una impresionante infraestructura de
saneamiento que cortaba y se integraba en el sistema general de desaglie del monasterio;
se trataba de una alcantarilla adintelada con paredes de sillares de piedra caliza, y ladrillo
y suelo también de ladrillo, y con una plataforma de grandes placas de piedra caliza con
pendiente desde el muro sobre el que apoyaba, el occidental de la casa, hacia el canal del
desagtie. El canal se mantendria limpio gracias a la continua llegada de agua que, desde
una gran alberca situada al exterior, se introducia mediante una tuberia de ceramica, de
la que se documentaron sus restos en el muro mencionado. Sobre este canal se apoyarian
las dos letrinas de la planta baja y caerian, mediante tubos de cerdmica vidriados al
interior, los detritus procedentes de las letrinas de planta primera. Del habitaculo para
las letrinas de planta baja tenemos referencia a partir del plano del siglo XX y por los
datos documentados en la intervencién arqueoldgica, ya que fueron desmontadas con las
reformas realizadas por las religiosas en el tltimo tercio del siglo XX, para la instalacién
de las calderas. Este habitaculo de forma rectangular tendria su acceso en recodo, desde
un vano practicado en el muro sur de la casa de la Almanjara y se cerraba mediante un
tabique, realizado en la tercera fase constructiva, que se apoyaba sobre el solado original,
del siglo xv1, de la estancia meridional de la casa.

Lasletrinas de planta primera se organizaban en dos bancos paralelos corridos, con obra de
ladrillo y enlucido de yeso con cinco puestos cada uno, y separados por tabiques de ladrillo
para la privacidad. La superficie de los asientos de madera, originalmente, tenia orificios
circulares de los que salian verticalmente las tuberias ceramicas con vidriado interior, y
que vendrian a desaguar, unas —las del banco mas occidental— a la plataforma de piedra
con pendiente, y las del banco oriental directamente al canal. De esta infraestructura se
documento, en el forjado entre las dos plantas, el suelo de madera con los orificios y restos
de las tuberias que ha permitido establecer el funcionamiento de las letrinas de planta
primera de las que Gnicamente quedaban parte de las del banco oriental.

Seguln se documenta en los archivos del monasterio de RR. Bernardas. Analizados por Roméan Pastor,
2004.
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Estas letrinas de planta primera se construirian en relaciéon a la ubicacion de las celdas
del ala este del claustro mayor, pero quedaban fuera del edificio conventual, en la casa
de la Almanjara, con lo que para llegar hasta ellas se buscé una solucién ingeniosa que
fue practicar un vano en el muro norte de la panda norte, y montar un pasadizo sobre el
portico del patio al sur de la casa. De este pasadizo no han quedado restos®, inicamente
los accesos, tres escalones de madera entre las jambas del vano del muro norte de la
panda norte®, y el vano practicado en el muro sur de la casa de la Almanjara, desde el
cual parte la escalera para bajar directamente a la estancia de las letrinas®.

La localizacién de las letrinas fuera del convento recién construido viene condicionada
por el sistema de alcantarillado general implantado en la primera fase constructiva del
monasterio.

A partir de la investigacién arqueolégica realizada en las distintas intervenciones de
rehabilitacion y restauracion del conjunto se ha ampliado el conocimiento no solo de los
edificios del monasterio sino también de la vida de los que lo ocuparon.

En este sentido, en la primera capilla eliptica del lado de la epistola, bajo el solado de la
segunda mitad del siglo XX, se localizo el area funeraria destinada a los capellanes de las
religiosas™. Se documentaron hasta seis enterramientos individuales en fosa, excavados
en un suelo de baldosas de ladrillo. En cada fosa, un ataid de madera y el individuo en
dectbito supino. Los restos esqueléticos de uno de ellos serian los del primer capellan
Agustin de Aldana®, fallecido en 1637, y cuya lapida de piedra se encontré —desplazada
de su lugar de origen— en el centro de la capilla e integrada en el solado contemporaneo.
En cuanto a los habitos funerarios del monasterio, destaca el hecho de que solo se han
encontrado tres espacios funerarios bien definidos en el conjunto: la cripta situada bajo
el coro para los enterramientos de las religiosas; bajo el suelo de la primera capilla de la
Epistola, para las inhumaciones de los capellanes de las religiosas, y por altimo, la cripta
en la primera capilla del lado del Evangelio para el laico Luis Gonzalez de Oviedo y
posiblemente sus familiares.

Se desmonto cuando en la segunda mitad del siglo xx, el patio al sur de la casa de la Almanjara se
transformo en lavanderia y se colocé en la planta primera una terraza.

Que con esta interpretacion adquieren sentido y funcionalidad.
Sanchez Montes y Rascon Sanchez, 2021.

Capellanes que también vivian en el monasterio en las estancias de planta primera que se situaba sobre
la porteria, cerca de los balcones que se abrian a la iglesia. Separados por tanto de los espacios de las
religiosas. El espacio funerario de las religiosas era la cripta bajo el coro bajo, a la que se accedia desde
el portico de la panda sur.

Aunque no se puede precisar de cual de los restos de las seis fosas documentadas.
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Los tres espacios tendran tnicamente en comun la devociéon de elegir su lugar de
enterramiento lo mas cerca posible del sagrario, lugar del Cuerpo de nuestro Sefor
Jesucristo.

No existia ninguna otra zona de enterramiento; ni la nave de la iglesia, ni ninguna otra
del resto de capillas de alrededor, ha sido utilizada para enterramientos. Por lo que se
puede concluir que solo estaba permitido el enterramiento en el monasterio a los y las
religiosas que vivian en ¢él. Excepcionalmente, y motivado por la vinculacién con el
cardenal®; los tnicos laicos enterrados seran Luis Gonzélez de Oviedo y posiblemente
sus familiares, hasta tres, entre los que se encontraria un hijo menor.

Por dltimo, y para ampliar el conocimiento del entorno del convento, se hicieron
excavaciones arqueolégicas en el area denominada de la casa de la Almanjara (Area I, IT
y ll-ampliacién este)®, situada entre la cerca de cierre norte del monasterio y su claustro
mayor. En este espacio se han documentado dos edificios anteriores a la construccion del
convento, y que se encontraban en el mencionado supra, barrio de la Almanjara. Se trata
de edificios de caracter residencial, con patios centralizados, crujias cubiertas alrededor
y galerias subterraneas abovedadas, al menos, bajo una de las crujias cubiertas, prototipo
de casa «rustico-palaciega» de buena calidad.

Ambos edificios se encontraban adosados a la muralla, posiblemente los que aparecen
representados en el dibujo de Wyngaerde de 1563, y tal vez de los que fueron adquiridos
en 1617 a los propietarios que se enumeran en la nota 13. Uno, la conocida como
casa de la Almanjara, con las estructuras emergentes conservadas®, y el segundo, con
las estructuras conservadas ocultas bajo un sedimento de demolicién y explanacién,
resultado de las labores de acondicionamiento de la superficie del monasterio, previas a
su construccion.

La denominada casa de la Almanjara, en origen, era un edificio de planta baja mas
primera, con un gran patio cuadrangular empedrado, con galerias porticadas en torno
al patio con columnas y capiteles de piedra, y zapatas castellanas de madera en planta
baja y estructuras adinteladas de madera en planta primera. Con una galeria abovedada
subterranea, en la crujia mas cercana al patio y suelos de cierta calidad donde destacan
los de tradicién mudéjar de pequetios cantos con disefios estudiados de serie continua,
y suelos de ladrillo de tejar y olambrillas esmaltadas, documentados en los sondeos
arqueoldgicos 5, 7 y 8%.

Y que asi lo dej6 estipulado en las Constituciones para el monasterio.

Sanchez Montes y Rascén Sénchez, 2021.

Y que ha sido objeto de una profunda rehabilitacion en la actuacién arquitectonica de 2019 a 2021.
Sanchez Montes y Rascon Sanchez, 2021.
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En el lado sur y adosado a la galeria sur del patio, se disponia un bloque compacto
compuesto por dos crujias cubiertas de dos plantas cada una, y cuatro estancias por
planta. Con el acceso desde un vano localizado en el centro del muro de separacién con
la galeria abierta. Este edificio fue el tnico que se conservé en pie de los que habria en
el barrio de la Almanjara.

Durante la primera fase constructiva del monasterio, de 1617 a 1626, esta casa se
convertird en la «oficina técnica» del maestro de obras, hipétesis que vendria secundada
por la presencia de varios grafitis incisos sobre el yeso de las paredes, entre los que se
documentaron disefios de soluciones constructivas. Y se realizan varias reformas entre
las que se cuentan: en planta baja, se construyen nuevos solados de baldosas de ladrillo,
se compartimenta el espacio mediante tabiques y se construye una escalera en la galeria
este para acceder a la planta primera.

A partir de la entrada de las religiosas en 1626, el edificio perdera totalmente su
funcionalidad residencial y se transformara en anexo al monasterio; sus dependencias se
convierten en gallinero, lavanderia, retrete, pajar, lefiera. ..

El segundo edificio documentado en la excavacién arqueoldgica perteneceria también
al barrio de la Almanjara. Se localiz6 al este del patio de la casa de la Almanjara, con
la que comparte medianeria. Y apoyaba su lado norte contra la muralla de la ciudad.
Se amortiz6 en el momento de la construcciéon del monasterio. No se conocen la planta
ni las dimensiones del edificio, aunque la presencia de algunos elementos constructivos
de cierta calidad nos remite a una funcién residencial. De él se han documentado dos
pavimentos de pequeflos cantos rodados con disefios geométricos, uno de peltas y otro
de circulos secantes. Se ha documentado también una gran galeria subterranea o bodega
abovedada con direccién oeste-este en lo que seria la crujia norte. La béveda era de
ladrillo de tejar sobre paredes de ladrillo. Sobre la galeria se levantaba una estancia con
suelo de yeso y paredes con z6calo pintados en rojo.

El edifico seria de cronologia bajomedieval-moderna, aunque los solados nos remiten a
una fecha mas concreta, entre los siglos XV y XVI.

En esta area de excavaciéon se documentd, ademas, una estructura interpretada como
parte de lienzo de la primera muralla plenomedieval del siglo X1, en parte de lo que
constituia el muro este de la casa de la Almanjara, y que se ha conservado porque fue el
unico edificio de todo el barrio que no se derrib6 a la hora de construir el monasterio.
Ya que como se ha documentado en el area de excavaciéon ampliacién este-muralla, los
edificios se adosarian a la muralla y, cuando estos fueron demolidos, también se derrib6
la muralla y se construyé una nueva tapia, que es la que ahora esta en pie.
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La muralla se construy6 con un alzado de tapial sobre zdcalo y cimientos con las caras
exteriores de sillares de caliza vy, al interior, con mampuestos de caliza y cantos rodados
amalgamados con mortero de cal y arena. Muralla que se repara, en un momento no
identificado de la Baja Edad Media-Epoca Moderna (antes de 1617), adosando a cada
una de sus caras exteriores un muro de mamposteria.

Por dltimo, se ha documentado un aliviadero/alcantarilla procedente del barrio de la
Almanjara, que vertia en el foso norte de la muralla medieval y bajomedieval. Estructura
que quedd amortizada con la construccion del segundo edificio residencial.

La presencia del aliviadero/alcantarilla, documentado en el area Ampliacién este-
muralla, confirmaria la existencia del foso extramuros de la muralla, que estaria en uso
como eclemento defensivo fundamental del recinto amurallado hasta la construccion del
segundo edificio residencial documentado, y que se fecho en el siglo xv1.

Del foso se tienen referencias documentales del siglo Xv, con la noticia de los reparos que
se hacen de ¢l en 1436, en la zona sur de la villa, concretamente cerca de la puerta del
Vado. Aunque parece que este foso —y segun se aprecia en el grabado de 1565— esta
en gran medida colmatado o con un mantenimiento escaso. Otra prueba de ello seria la
noticia del 17 de septiembre de 1599, que hace referencia al desbordamiento del arroyo
de Villamalea y el hundimiento de mas de cien casas en el arrabal de Santiago.
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FIGURA 5. Localizacién de elementos documentados en las intervenciones arqueologicas. 1: Casa de la Almanjara,
canal de desagiie de las letrinas. 2: Fuente del claustro mayor. 3: Casa de la Almanjara. Letrinas de planta primera. 4:
Casa de la Almanjara, pavimento y galeria abovedada de la crujia sur. 5: Casa de la Almajara, pavimento ceramico con
olambrillas siglo xv1. 6: Vano de acceso a posible cripta localizado en sondeo 4. 7: Cripta para enterramiento de Luis
de Oviedo. 8: Capilla con enterramientos de los capellanes. 9: Pila del lavatorium en aposento comun. 10: Vista del
claustro menor. 11: Canalizacién de desaglie. 12: Ventana plateresca de planta primera del palacio arzobispal desde
el patio interior de la casa de la Demandadera. Autores: Ana Lucia Sanchez Montes y Juan S. Rascén Sanchez.
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5. Elementos de relacion entre la clausura y el exterior

Es particularmente interesante el estudio de los elementos que permiten la permeabili-
dad entre el mundo de la clausura y el mundo exterior. La puerta reglar como elemento
de separaciéon, como lugar donde se produce la radical separacién entre ambos mundos.
Pero existen otros puntos de contacto, segin las necesidades diversas del convento.

- Necesidades de tipo lLitiingico. Las religiosas asisten a las celebraciones religiosas diariamen-
te, desde el coro, y es en este espacio donde desarrollan a diario la liturgia de las horas.
El comulgatorio y el confesionario se abren desde la sala capitular: el primero hacia el
presbiterio y el segundo hacia una de las capillas laterales. Desde un caracter litargico y
funcional, existe una conexioén entre la sacristia externa y la sacristia interna, esta tltima
ubicada en la clausura. Un torno y una cajonera con acceso desde ambos lados permiten
el paso de ornamentos litdrgicos y el resto de elementos necesarios para la liturgia.

- Necesidades de tipo funcional. La demandadera cubre la mayor parte de las necesidades fun-
cionales del convento. Cumple la funcién de intermediaria entre el exterior y la clausura,
especialmente en aquellas transacciones que permiten obtener aquello que no produce
el convento. Tiene casa en el conjunto, ubicada en el lateral de la entrada principal, en
la zona en la que también se produce el contacto con el palacio arzobispal. En la zona
anexa a la puerta reglar se encuentra el torno y el locutorio.

- Necesidades de informacion. Los torreones de «las vistas». Dos cuerpos elevados, con
ventanas protegidas por celosia, permiten a las monjas ver lo que pasa en la ciudad sin
violar la clausura. El primero esta ubicado encima de la entrada principal, y permite ver
lo que sucede en el interior de la ciudad. El segundo, hacia la entrada desde el arco de
San Bernardo y hacia las huertas.
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Los espacios de consagracion a la espiritualidad, bien fuesen conventos, monasterios, ere-
mitorios, beaterios o emparedamientos, entre otros posibles, constituyen un importante
vestigio del funcionamiento de las sociedades del pasado. Una via ideal para conocer esta
realidad religiosa es 1a reconstruccion de su implantacién geografica y social. Ello entrafia
realizar inventarios y valorar los lugares de instalacion de dichos espacios, secuencias cro-
nolodgicas en que surgieron y agentes sociales que los crearon; a la tipificacién sociologica
y sexuada de estos ultimos cabria sumar los intereses religiosos, orientaciones espirituales
y devocionales, asi como los posibles vinculos politicos y de poder, entre otras muchas
cuestiones. La riqueza y amplitud de las implicaciones sociohistéricas del fenémeno es
grande®. Su estudio puede iluminar importantes parcelas de la historia madrilefia.

En mi opinién, es necesario que este tipo de reconstrucciones partan de tipificaciones
fundadas en inventarios y que estos secan lo mas exhaustivos posible®. Entre otras
cosas, ello implica incluir los establecimientos femeninos en todo planteamiento que
se pretenda global y, por tanto, visibilizarlos e, incluso, en ocasiones, rescatarlos del
olvido. Ademas, dicha inclusion suscita la necesidad de ir mas alla de las formas de
vida institucionalizadas o propiamente conventuales y/o monasticas. St algo muestra el
estudio de los establecimientos religiosos femeninos es el gran peso de otras formas de
vida, habitualmente consideradas «semirreligiosas» por su caracter fuera de norma —
con distintas gradaciones—, pero que fueron de enorme importancia y que constituyen
una de las claves de feminizacion* caracteristicas de la vida consagrada. Si bien pudieron
darse en masculino, esto fue algo menos frecuente y, por lo general, presenté un alto grado
de especializacion geografica y cronolégica. Debido a estas razones, en reconstrucciones
de este tipo considero preferible hablar de «espacios» de espiritualidad en vez de limitar
el campo de observacion a «conventos» o «monasterios», dado que en este concepto
amplio tienen cabida todas las formas de consagracion espiritual®.

El estudio de esta realidad requiere el empleo de las herramientas hermenéuticas que
ha perfilado la historiografia y que giran, en una medida fundamental, en torno a los
conceptos «agenciar», «diferencia sexual» y «género». Saltan a la vista las peculiaridades
de los espacios femeninos y sus notables diferencias respecto a los masculinos, asi como el
peso de las relaciones de politica sexual en sus multiples facetas y formas de manifestacion,

Todas estas afirmaciones parten de la rica aportacion bibliografica existente sobre este fendmeno
historico, que cuenta con una importante tradicion de estudios europeos y espafoles para las épocas
medieval y moderna. Fueron un revulsivo en este sentido las investigaciones que Jacques Le Goff
realizd a partir de la década de 1960 sobre la implantacion de las 6rdenes mendicantes en las ciudades
medievales. Su obra generé una valiosa corriente de trabajos. La bibliografia aportada en estas paginas
no puede hacerse eco de ellos por las limitaciones de espacio.

Grana Cid, 2010: 24.

Sobre el concepto de «feminizacién de la vida religiosa», véase Scaraffiay Zarri, 1994: xi.

Grana Cid, 2008: 73-75.
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pero también las posturas de emancipacion, resistencia, transgresion y lucha por parte
de las mujeres; asimismo, la consagracion a la espiritualidad ha constituido un espacio
histérico de libertad, creatividad, formulaciéon de nuevas propuestas, construcciéon
de nuevas realidades: en estas esferas es posible percibir a mujeres «libres para ser»
y «creadoras de cultura». De un modo u otro, el fenémeno de consagracion a la
espiritualidad ha sido uno de los fundamentos sobre los que se ha forjado histéricamente
el feminismo occidental®.

Plantear una «lectura de género» de los espacios de consagracion a la espiritualidad en
la Comunidad de Madrid es, pues, necesario. Pero no solo para poder reconstruir esa
realidad religiosa en toda su amplitud y entenderla en sus significados mas profundos,
sino también para valorar qué pudo aportar Madrid desde este punto de vista a la historia
global de Espana y Occidente. Se requiere esta perspectiva amplia por la extraordinaria
proyeccién internacional del catolicismo espafiol a partir del siglo xvi y el hecho de haber
sido Madrid el epicentro de la denominada «monarquia catolica»’.

La obligada brevedad de estas paginas determina que nos limitemos a presentar el
elenco de los espacios de espiritualidad femenina en la Comunidad de Madrid entre
los siglos xm y xvi, incluyendo las noticias basicas sobre su origen y sus caracteristicas
mas relevantes, ademas de realizar un breve balance numérico que no pretende ser
definitivo, sino meramente introductorio®. Queda mucho por estudiar en lo que atafie
a los siglos anteriores: la practica carencia de noticias femeninas en la tradicién escrita
exige mas trabajo arqueolégico. Pero también es cierto que fue a partir de la Baja Edad
Media cuando se produjo el desarrollo de la implantacién femenina en nuestro territorio.
Seguiremos el proceso hasta el final del Antiguo Régimen, que situamos en 1800 para
redondear la cronologia. Pretendo ofrecer un panorama global que muestre la gran
riqueza religiosa femenina madrilefia y sus multiples posibilidades de estudio.

La bibliografia sobre estas cuestiones es muy amplia. Algunos titulos clésicos: Lerner, 2019; Martinengo,
Poggi, Santini, Tavernini y Minguzzi, 2000; McNamara, 1999.

Es importante tener presente la labor realizada en este sentido por la Profra. Cristina Segura Graino al
frente de la Asociacion Cultural Al-Mudayna en la Universidad Complutense de Madrid. EL 18 de marzo
de 1993, los miembros de la misma registramos en la Direccion General de la Mujer de la Comunidad
de Madrid la propuesta de un proyecto de investigacion sobre la realidad conventual femenina en la
Comunidad de Madrid desde la Edad Media al Concilio de Trento y en clave de género: Al-Mudayna,
1993. De algun modo, el presente trabajo, sumado a los proyectos de 2020 y 2022, culminan aquella
propuesta, que no pudimos realizar entonces.

Una informacion més amplia, en Grana Cid, 2020, 2022.
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1. Inventario de espacios de espiritualidad femenina

Entre 1200 y 1800, los espacios de dedicacion a la espiritualidad implantados en la actual
Comunidad de Madrid, incluyendo femeninos y masculinos, pudieron alcanzar cifras en
torno a los dos centenares. Los estudios suelen plasmar valoraciones inferiores, pero esto
se debe a que se cifien a diferentes limites cronolédgicos, no se centran de forma especifica
o exhaustiva en la Comunidad de Madrid, o no tienen en cuenta todas las realidades de
vida consagrada que contabilizamos aqui®.

Intentar incluir todos los espacios de vida espiritual documentados supone que, ademas
de los monasterios, tenemos en cuenta los beaterios'®, una forma de vida femenina
no institucional que, todo lo mas, pudo llegar a adscribirse —canénicamente o no—
a las 6rdenes terceras mendicantes. Si bien se trataba habitualmente de una realidad
comunitaria, hubo asimismo beatas individuales. No es facil distinguirlas de otras
manifestaciones informales como la reclusion en algin templo o las cercanias de algin
establecimiento religioso, de ahi que el unico caso que parece haberse adscrito a esta
segunda fenomenologia, el de la beata y terciaria Mariana de Jesus, lo integremos
en el tipo beato. Lo mismo podria decirse de aquellas comunidades que las cronicas
identifican como «recogimiento» de mujeres laicas dedicadas a la espiritualidad, y que
también tipificamos como beaterio. Buscamos esbozar asi el paisaje espiritual femenino
madrilefio del Antiguo Régimen'".

Las obras de gran interés que se han ido publicando desde los afnos 90 no proporcionan un inventario
completo de los espacios de espiritualidad durante el Antiguo Régimen en la Comunidad de Madrid.
Véase la panordmica aportada en Diaz Moreno, coord., 2019, en algunos de cuyos trabajos encontramos
datos de archivo. Para un marco espacial y cronolégico concreto, la ciudad, su tierray el arciprestazgo
madrilefios durante la Edad Media e inicios de la Moderna: Mufioz Fernandez, 1993b; 1995. Para formas
de vida especificas como beatas y monjas franciscanas en Castilla la Nueva, incluyendo el siglo XVI:
Mufoz Fernandez, 1994ay b. Aunque no dibuje un panorama completo de los monasterios femeninos
de Madrid ni propiamente un inventario catalogable, es preciso tener en cuenta, por su informacion
archivistica, la obra de Rodriguez-Monino Soriano, 2005.

El concepto «monasterio» se asocia a las 6rdenes monasticas y contemplativas, las cuales, con el
anadido de la clausura, solian constituir la realidad mas caracteristica de las mujeres consagradas a la
espiritualidad. El término «convento» suele nombrar las comunidades masculinas de frailes, definidas
por su caracter abierto, adaptado a una vida activa no claustral, pero también puede emplearse para
comunidades femeninas que no observaron clausura o no emitieron votos solemnes y mantuvieron un
cierto estatus de informalidad que las alejaba de lo estrictamente monacal. «Beaterio» es una forma de
vida femenina no candnica aunque pudiera estar vinculada a alguna espiritualidad normativizada; podia
ser comunitaria o individual y a menudo las fuentes la denominan «recogimiento».

La realidad beata se ha tratado de forma global para los siglos xui a xvi, tanto en Madrid, su tierra y
el arciprestazgo, como en Castilla la Nueva —Munoz Fernandez, 1993b, 1994a, 1995—, sin ofrecer un
inventario de beatas y beaterios: véase el epigrafe «aproximacién cuantitativa al fenémeno de las beatas
en la meseta meridional castellana» entre los siglos xiv y xvi —Mufoz Fernandez, 1994: 21-25—. Al
presentar los que denomina «ecosistemas conventuales madrilenos», la autora no incluye los beaterios
ni las beatas, que estudia aparte: Munoz Fernandez, 1995: 19-20y 105-121.
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Las cifras que ofrecemos no son definitivas. En algtn caso no hay seguridad de la
existencia de alguno de los espacios de espiritualidad, lo cual resulta especialmente
notorio en el ambito beato, cuyo nimero de establecimientos, ademas, fue probablemente
mas alto'?. Es preciso advertir también que solo hemos podido emplear informacién
cronistica y que esta puede no ser siempre del todo veraz, especialmente en la fijacién
de cronologias fundacionales, o bien por no ser completa; de hecho, resulta muy posible
que aparezcan mas noticias en nuevas publicaciones o busquedas de archivo, asi como
que estas paginas no recojan todos los datos publicados dada la dificultad de abarcar un
espectro informativo tan amplio y disperso'®. Ademas, la complejidad de las dedicaciones
espirituales femeninas y el enorme peso de lo informal no siempre han dejado un registro
histérico evidente. Hasta que no se realice un estudio archivistico completo, no sera
posible brindar tipologias de vida ni cifras ajustadas. Por ello, lo que presento aqui ha de
considerarse aproximativo y manejarse con prudencia.

De los casi dos centenares de espacios de espiritualidad en la Comunidad de Madrid,
aproximadamente 89 fueron femeninos. Esta contabilizacion contribuye a inflar las cifras
por las concretas opciones que he tomado: ademas de incluir los espacios informales,
fundamentalmente beaterios, contabilizo a las religiosas individuales como espacios de
vida espiritual y también considero como espacios diferentes las transformaciones por las
que pudo pasar un mismo establecimiento religioso cuando supusieron modificaciones
sustanciales de su dedicacion y fisonomia'*. Entre las tipologias mds habituales se
encuentran el paso de beaterios informales a beaterios reglados o conventos de terciarias
regulares, y de estos o de aquellos a monasterios; también las refundaciones, normalmente
acompanadas de una reedificacién, cambio de advocaciéon, nueva normativa, etc. No
siempre es facil determinar las implicaciones de estos cambios empleando Gnicamente
datos cronisticos. Hay casos llamativos como los de Santa Maria Magdalena de Madrid
y de Alcala de Henares, que atravesaron por varias transformaciones desde su origen,
pero apenas podemos valorarlas desde nuestra perspectiva de tipificacién catalogable sin
estudiar mas a fondo los datos, sobre todo la documentaciéon de archivo.

Uno de ellos es bastante dudoso. Se trata del posible recogimiento beato junto a la iglesia de San Miguel
de los Octoes cuando se denominaba San Marcos. Segun las crénicas, en el origen de la parroquia de
San Miguel de los Octoes hubo una iglesia dedicada a San Marcos que pudo funcionar como posible
oratorio de algln recogimiento u otra obra pia (Quintana, 1629: 73v, 102r). La falta de datos seguros
determina que no lo incluyamos en el recuento.

Siempre que ha sido posible, hemos incluido las referencias de archivo que hemos hallado en los
estudios publicados, pero en modo alguno son referencias exhaustivas por la enorme cantidad de
bibliografia existente, cuyo vaciado requeriria un trabajo mucho mas prolongado del que hemos podido
realizar.

Grana Cid, 2010: 25.
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Ofrezco el elenco de espacios de espiritualidad femenina siguiendo un orden cronolégico
que toma como referencia la fecha de la fundacién o del traslado a la Comunidad de
Madrid. La nocién «fundacién» es muy amplia y puede complicar las dataciones®,
pero he optado por plasmar la fecha de inicio de las gestiones para crear un nuevo
establecimiento religioso o, en caso de desconocerse, la referencia mas antigua que
atestigiie su existencia'®

Tabla 1

Espacios de espiritualidad femenina en la Comunidad de Madrid
(ss. XII-xv)

Espacios Ubicacion Categoria Orden religiosa/ Fecha fundacién
Familia espiritual

Santo Domingo el | Madrid Monasterio Orden Sto. Domingo | 1220-1221

Real”

Concepcién de Madrid Beaterio Hébito jeronimo 1448

Nuestra Sefiora/ Regla S. Jer6nimo *Iransf. 1511-

San Pedro el Viejo'® 1512
Regla Inmaculada
Concep.

En toda fundacién hay varios hitos fundamentales, como la voluntad de fundar, concesion de licencia
pontificia, toma de posesion del lugar, comienzo y final de los edificios e instalacién de la comunidad,
entre otros. No siempre es posible documentarlos, de ahi que a menudo se adopte como fecha de
fundacion uno de ellos. Es un aspecto que debe trabajarse con profundidad y atendiendo a las fuentes
archivisticas. Las fechas que ofrecemos aqui, aunque no siempre sean definitivas, si son vélidas y
representativas de los ritmos cronoldgicos. Sobre este problema, véase Miura Andrades, 1998: 123-126,
entre otros.

Grana Cid, 2010: 24.

Se plantean dudas con la fecha. Los cronistas afirman que primero hubo una comunidad de frailes
dominicos que se transformo en un monasterio femenino por decisién de Santo Domingo de Guzman,
decisién que habria tomado a finales de 1218 o comienzos de 1219 (Castillo, 1612: 80-84). Incluso,
defienden que el santo dio el habito a las monjas. De haber sido asi, el monasterio existiria en 1219,
pues ese ano fue el Ultimo que Domingo estuvo en Madrid. Sin embargo, en 1220, el papa Honorio
[Il dirigia una bula al pueblo de Madrid alegréandose por la buena acogida que habia dispensado
a los dominicos «que moran en Madrid» y exhortandolo a que siguiese prestandoles apoyo. En este
documento (Quintana, 1629: 393v-394r], no se menciona a las monjas, que no fueron admitidas por la
orden hasta 1220. Antes de su muerte en 1221, Santo Domingo dirigié una carta a las monjas de Madrid
(Tugwell, 1986: 5-13). Véanse también las observaciones de Romero Fernédndez-Pacheco, 2017: 36-37.
Fundado bajo la advocacion de la Concepcidn, junto a la iglesia de San Pedro el Viejo, por Marina Mexia,
viuda del alcaide Francisco de Avila y vecina de Madrid (Quintana, 1629: 101r).
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Santa Maria de la Ciubas de la Beaterio Sin orden ni regla Después 1449

Cruz" Sagra *Transf. 1464
terciarias
franciscanas

Visitacion de Madrid Monasterio Orden Sta. Clara 1464

Nuestra Sefiora?

Santa Maria de la Cubas de la Beaterio Tercera Orden 1464

Cruz?®! Sagra terciarias S. Francisco *Transf. 1510
Convento

terciarias reg.

Nuestra Sra. de la Rejas Monasterio Orden Sta. Clara 1469-1479
Salutacion/ *Trasl. Madrid
Madre de Dios 1551 0 1552
de Constantinopla®

Nuestra Senora de Vallecas Beaterio Tercera Orden 1473

la Piedad S. Francisco *Transf. 1535

23

«de Vallecas» Monasterio

En Cubas se habia aparecido la Virgen a una pastorcita llamada Inés en 1449. Mujeres de Cubas y de
otros lugares comarcanos decidieron juntarse, tomar el habito de beatas y edificar una casa donde
residiry servir a la Virgen. El lugar ya era famoso, no solo por la aparicion, sino por los muchos milagros
que alli acaecian. Mientras edificaban residencia, vivieron en una casa junto a la ermita de San Blas. En
fecha indefinida se trasladaron junto al santuario de Santa Maria de la Cruz, en las afueras de Cubas
(Salazar, 1612: 443-445).

Fundado por dofia Catalina Nufiez, viuda de don Alonso Alvarez de Toledo, tesorero de Enrique IV y
contador mayor de Castilla. Hay dudas sobre la fecha fundacional: algunos sefalan que entregd la casa
a las monjas en 1460 (Quintana, 1629: 398r), pero los cronistas franciscanos retrasan la fundacion a
1464 (Salazar, 1612: 376).

El beaterio surgido junto al santuario de Santa Maria de la Cruz de Cubas se transformé en un beaterio
de terciarias franciscanas probablemente en 1464. Segun los cronistas, al profesar la Orden Tercera
recibieron el santuario y la cruz de manos de los franciscanos (Salazar, 1612: 446).

Fundado para clarisas de la Observancia en la aldea de Rejas, a tres leguas de Madrid, por don Pedro
Zapata, comendador de Medina de las Torres, trece de la Orden de Santiago y camarero de Juan Il,
y su mujer, dona Catalina Lando. Diversas dificultades retrasaron la culminacion fundacional a 1479
(Salazar, 1612: 377; Quintana, 1629: 401r). Debido a la estrechez y a lo enfermo de la casa, las monjas
se trasladaron a Madrid con licencia de Julio Il en 1552 segun los cronistas franciscanos (Salazar, 1612:
378) 0 en 1557 segun los de la Villa (Quintana, 1629: 401v]. Su iglesia es conocida como Madre de Dios
de Constantinopla por una imagen de la Virgen que gozaba de gran devocion.

También llamado «de la Piedad Bernarda». Se tratd en su origen de un beaterio de terciarias fundado
en la aldea de Vallecas, a una legua de Madrid, en 1473. Su fundador fue el noble caballero Alvar Garci
Diez de Ribadeneira, maestresala de Enrique IVy de su consejo, muy leal vasallo suyo. A fin de proteger
a su hija, nietas, sobrinas y deudas, edificd una casa a manera de convento donde estuviesen recogidas
y guardadas. Seguian la regla de San Francisco como terciarias, pero en 1535 se transformaron en
monjas del Cister y dieron la obediencia al arzobispo de Toledo. En 1552, considerando el cardenal
Siliceo la incomodidad del lugar, ordend el traslado a Madrid (Quintana, 1629: 412rv).
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Santa Librada® Alcala de Beaterio Sin orden ni regla 1481
Henares *ransf. 1487
terciarias
franciscanas
Santa Librada® Alcald de Convento Tercera Orden 1487
Henares terciarias Regular S. Francisco *Iransf. 1516
Monasterio Sta.
Clara
San Juan de la Alcala de Convento Tercera Orden 1498-1508
Penitencia Henares terciarias Regular S. Francisco
«las Juanas»®®
Concepcion Madrid Monasterio Orden S. Jerénimo 1504-1508
Jerénima?’ *Trasl. 1509
Santa Catalina de Madrid Beaterio Sin orden ni regla 1510
Siena? ¢Espiritualidad domi- | *Transf. s.f.
nica? Regla y habito Sto.
Domingo
Santa Maria de la Cubas de la Convento Tercera Orden 1510
Cruz® Sagra terciarias Regular S. Francisco

Junto a la ermita de Santa Librada se fundd un beaterio en 1481 fruto de la iniciativa de Fernando Diaz de
la Fuente y Garcia Fernandez de Arévalo, arcipreste y cura de la parroquia de Santa Maria. Aprovecharon
para ello la casay la renta anual de doce ducados que el presbitero Sancho Martinez habia dejado para
fundar un hospital bajo la advocacién de Santa Librada (Salazar, 1612: 380).

En 1487, Inocencio VIl otorga a las beatas de Santa Librada capacidad para reformar la casa incluyendo
refectorio, dormitorio y demas oficinas, asi como para construir un oratorio con campanario y huerta.
Esto coincidié con la adopcion de la Tercera Regla de San Francisco, al parecer por impulso de uno de
los fundadores del beaterio, el arcipreste Fernando Diaz de la Fuente, que habria sido quien solicitd
licencia al papa (Castillo y Vazquez, 1989: 209-211).

El cardenal Cisneros planificd esta fundacion en 1498 y la culmind en 1508. Se traté de un espacio
religioso complejo en el que incluyd un colegio para doncellas y un hospital (Salazar, 1612: 452; Portilla
y Esquivel, 1725: 297, 319).

Dona Beatriz Galindo, camarera mayor de Isabel la Catdlica, inicié esta fundacion de jerénimas en 1504
cuando ya habia enviudado de Francisco Ramirez de Madrid, a su vez servidor de los Reyes Catolicos.
La oposicion del cercano convento de San Francisco y el pleito subsiguiente retrasaron la fundacion.
Aunque la fundadora llegé a un acuerdo con los franciscanos y habria iniciado la fundacion en el lugar
deseado en 1508 con presencia de las monjas, la llegada de la sentencia de la Rota en favor de los
franciscanos requirié el traslado del monasterio jerénimo a las casas principales del mayorazgo, lo cual
se realizo, con aprobacidn de la Orden de San Jerénimo, en 1509 (Quintana, 1629: 403v-404r).

En su origen fue un beaterio fundado por dona Catalina Téllez, camarera de Isabel la Catodlica, al
recogerse junto con otras sefioras principales. Se dedicaron a criar doncellas de la nobleza (Quintana,
1629: 102r).

Las beatas franciscanas de Cubas se transformaron en terciarias franciscanas regulares en 1510 por
impulso de su superiora, Juana de la Cruz (Salazar, 1612: 443).
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Beaterio de Tor de | Alcala de Beaterio con | Tor de Specchi 1510
Specchi® Henares licencia papal
Concepcién de Madrid ¢Beaterio?/ Regla Inmaculada 1511-1512
Nuestra Sefiora/ ¢Monasterio? *Irasl. y transf.
San Pedro el Viejo®! 1514
Mon. Concep.
Fran.
Concepcion Madrid Monasterio Orden Inmaculada 1514
Francisca™ Cloncepcion
Santa Clara/ Alcala de Monasterio Orden Sta. Clara 1516-1517
Ntra. Sra. de la Henares *Refund. 1651
Esperanza®
Ntra. Sra. de la Grinén Convento Tercera Orden 1525
Encarnaciéon® terciarias S. Francisco *Iransf. s.f.
Monasterio Sta.
Clara

Catalina de Céardenas obtuvo licencia de Julio Il ese ano para erigir en su casa una capilla y vivir con
otras compaferas al modo de las oblatas romanas de Tor de Specchi (Esposito, 1992: 208). No sabemos
si esto llego a hacerse realidad.

Las beatas de San Pedro el Viejo habian adoptado la regla de la Inmaculada Concepcidén en una fecha
imprecisa que pudo ser 1512 o quizé el afo anterior, momento en que Julio Il la habia aprobado
formalmente. Hecho esto, encontraron que la casa se les quedaba estrecha y pidieron ayuda a Beatriz
Galindo, lo que dio pie para su traslado al edificio que esta habia pensado destinar a su fundacién de la
Concepcién Jerdnima (Quintana, 1629: 405v). Ledn Pinelo fecha la aceptacion de la regla en 1511 e indica
que, al hacerlo, abandonaron el habito jerénimo y pasaron a intitularse Santa Maria de la Concepcion de
San Pedro el Viejo. Le pedirian ayuda a Beatriz Galindo en 1512; considera también que fueron monjas
al adoptar la regla (Ledn Pinelo, 1971: 68).

Aunque las beatas de San Pedro habian tomado posesion del monasterio edificado por Beatriz Galindo
en 1512, no pudieron trasladarse hasta 1514 por dificultades que las cronicas no especifican. Quiza
tuviesen que ver con el traslado de los enterramientos de su fundadora, Mariana Mexia, y de sus
bienhechores. Obtuvieron licencia de Julio Il en 1513y, finalmente, del cardenal Cisneros en 1514
(Quintana, 1629: 405v).

En 1515, Cisneros determind que las beatas de Santa Librada debian trasladarse a otro lugar mas
conveniente, alejado de los colegios y estudiantes. Ello entrand un cambio institucional: las convencid
de que tomasen el velo y se encerrasen con la promesa de otorgarles otro lugar para instalarse y el
sustento que necesitasen; les compré una casay, en 1516, por breve de Leodn X, dejaron la Tercera Orden
y se hicieron monjas clarisas. Las obras no finalizaron hasta 1525 (Salazar, 1612: 380).

Fundado en 1525 por el clérigo doctor Rodrigo de Vivar, canénigo de Zamora, que dond todos sus bienes
y su casa con licencia de don Alonso de Fonseca, arzobispo de Toledo, y dispuso ser enterrado al pie del
altar mayor de la iglesia. Los franciscanos lo recibieron bajo su jurisdiccion (Golderos, 2003; Salazar,
1612: 466).
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Concepcion Pinto Monasterio Orden Cister 1529

Bernarda® *Trasl. 1588

Nuestra Senora de Vallecas Monasterio Orden Cister 1535

la Piedad *Trasl. Madrid

«de Vallecas»** 1552

Madre de Dios* Pinto Monasterio Orden Cister Antes 1542
*Fusion con
Concepcion
Bernarda 1542

Ntra. Sra. de la San Martin de | Convento Tercera Orden 1543

Cloncepcion™ Valdeiglesias terciarias Regular S. Francisco

San Esteban® Madrid Beaterio Sin orden ni regla Antes 1547

Nuestra Senora Madrid Monasterio Orden Sta. Clara 1557-1559

de la Descalzas

Consolacion/

Descalzas Reales*

Las cronicas parecen entender que esta fundacion y la de Madre de Dios habrian sido fruto de un
mismo proyecto alentado por los sacerdotes Blas Martinez del Peral y Pedro Alonso Ramos a fin de
satisfacer el deseo de algunas doncellas que querian ser religiosas (Quintana, 1629: 426v). Se traté de
dos fundaciones con advocaciones diferentes, si bien de la misma orden y que acabaron fusionandose
en este monasterio en 1542 (Mufioz, 1993a: 478). Lo insalubre del lugar provocd su traslado a Madrid
en 1588.

Las beatas franciscanas de Vallecas se transformaron en monasterio de cistercienses en 1535. Se
situaron bajo la obediencia del arzobispo de Toledo y, en 1552, considerando el cardenal Siliceo la
incomodidad del lugar, ordend su traslado a Madrid (Quintana, 1629: 412rv).

Habria sido fundado por el clérigo Blas Martinez del Peral para cinco parientas suyas en fecha
indeterminada anterior a 1542. Ese afo se fusiond con la Concepcidn Bernarda (Mufioz, 1993: 487).
Fundado por el clérigo Francisco Ruiz de Sepulveda, vecino de la villa. No dejé renta suficiente y la casa
e iglesia eran estrechas, lo cual motivo la intervencion del dean de Palencia, Antonio Mudarra, que era
natural de la villa y reedifico y amplid los edificios dos siglos después (Salazar, 1612: 464).

El cronista Quintana afirma que se trataba de un recogimiento de donadas con titulo de San Estebany
que acabé dando nombre a la plaza. No ofrece fecha de creacidn ni de fin, pero todo seria antes de 1547,
porque en esa fecha se instalarian alli los agustinos (Quintana, 1629: 102r).

La princesa Juana de Austria fundé este monasterio en el palacio donde habia nacido y que le concedid
su padre, Carlos |. Inicié esta empresa en 1557, tras enviudar del principe Juan de Portugal, siguiendo
su deseo de que fuese de la primera regla de Santa Clara. Tras comunicarlo a Francisco de Borja, por
entonces todavia duque de Gandia, este le habria sugerido que las fundadoras procediesen de Santa
Clara de Gandia por haber sido las primeras de Espana en sequir dicha regla. La princesa decidié que la
primera abadesa fuese la tia de don Francisco, sor Francisca de JesUs. Tras estar con ella en Valladolid
casi dos anos mientras decidia donde fundar, acabaron trasladandose a Madrid. En un primer momento
se instalaron en la casa y capilla del obispo de Plasencia, junto a San Andrés, porque las obras de
acondicionamiento del palacio no finalizaron hasta 1559, fecha de su entrada solemne (Quintana, 1629:
412v-413v; Carrillo, 1616).
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Ntra. Sra. de la Torrelaguna Monasterio Orden Inmaculada C. 1560
Cloncepcion®! Concepcién
Purisima Alcald de Monasterio Orden Carmen 1562-1563
Cloncepcion* Henares Descalzo *Trasl. 1576
Santa Maria de los | Madrid Monasterio Orden Sta. Clara 1564
Angeles*
Santa Maria Madrid Beaterio Sin orden ni regla ¢1565?
Magdalena** *ransf. ;15677
Regla Cister
¢monasterio?
Santa Maria Madrid ¢Beaterio?/ Regla Cister 15672
Magdalena® :Monasterio? *Transf. 1569
Monasterio

Fundado en 1560 —en 1572 segun el cronista franciscano Salazar— por don Hernan Bernaldo de Quirds
y su esposa dofia Guiomar de Berzosa, sefores de Quirds, en sus casas de la plaza mayor de la villa
(Vargas y Medranda, 2005; Salazar, 1612: 503-504).

También llamado «de laimagen». El proceso fundacional fue iniciado en 1562 por la beata granadina sor
Maria de Jesus de Yepes por orden de la Virgen en una vision y tras haberlo consultado con Santa Teresa.
Contd con el apoyo de dona Leonor de Mascarenas, aya de Felipe Il, que ese afno le cedié unas casas en
la plaza Victoria y una imagen de la Inmaculada poniendo como condicién que el monasterio asumiese
el nombre de la Concepcion. El excesivo rigor inicial provocd que Santa Teresa visitase la comunidad
en 1567: alli residié varios meses durante los cuales reformé el monasterio. Las malas condiciones del
edificio determinaron que la comunidad se trasladase a un palacio que Luisa de Munatones vendié a las
monjas en 1575 (Anales, 1990: 944-Portilla y Esquivel, 1725: 251, 297, 303).

Fundado por dofa Leonor de Mascarefas, dama de la reina Maria y anteriormente de la emperatriz
Isabel de Portugal, y aya de Felipe Il'y del principe don Carlos. Las monjas se instalaron en 1564y la
fundadora nombroé patronos a los reyes tras su muerte (Quintana, 1629: 421rv; Salazar, 1612: 382).

Se traté de un recogimiento de mujeres arrepentidas y de doncellas creado por don Luis Manrique de
Lara, limosnero mayor de Felipe Il, con intervencion del Rey y de otros particulares cerca de la iglesia
de San Pedro el Viejo. Mientras se acondicionaba la casa estuvieron en el hospital de Nuestra Senora de
la Paz. Los cronistas no especifican la fecha (Quintana, 1629: 416v), pero, al mencionar que vivieron asf
dos afos antes de hacerse monjas, cabria pensar en 1565 [Ledn Pinelo, 1971: 93). Seria preciso revisar
la documentacion para determinar si estaban consagradas a la espiritualidad o no, o si lo estaba una
parte. Ante la duda, hemos optado por incluirlas en el inventario.

Las recogidas de Santa Maria Magdalena acabaron profesando la regla del Cister y fueron a instruirlas
en ella dos monjas del monasterio de Vallecas, que ya se habia trasladado a Madrid. Los cronistas no
especifican la fecha (Quintana, 1629: 416v), aunque Ledn Pinelo lo sitla en 1567 (Ledn Pinelo, 1971: 93).
La profesion de la regla y la ensefianza de las monjas de Vallecas indicaria que la anterior comunidad
se transformdé en monasterio, aunque es posible que una parte se mantuviese como recogimiento de
arrepentidas.
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Santa Maria Madrid Monasterio Orden S. Agustin 1569
Magdalena *Irasl. 1579
«las Arrepentidas»*® *Transf. 15877
Purisima Alcald de Monasterio Orden Inmaculada 1573
Concepcion Henares Concepcién
y Santa Ursula, «las
Ursulas»*
Santa Catalina de Madrid Beaterio Regla y habito Antes 1574
Siena'® terciarias Sto. Domingo *Iransf. y trasl.
1574
Emision votos
Santa Catalina de Madrid Convento Regla Sto. Domingo 1574
Siena® terciarias Emisién votos menos | *Trasl. 1610
clausura *Transf. 1620
Dofia Juana de Alcala de Terciaria Orden Sto. Domingo | Antes 1583
Mendoza™ Henares individual

La transformacion final de Santa Maria Magdalena en monasterio de agustinas cuenta con mas
informacion. Fue en 1569 cuando el gobernador del arzobispado de Toledo —por ausencia del arzobispo
Carranza— junto a don Luis Manrique y fray Alonso de Orozco, tras obtener licencia pontificia y habiendo
dado cuenta a Felipe Il, ordenaron que estas religiosas profesasen la regla de San Agustin y que las
monjas fundadoras procediesen de Santa Ursula de Toledo. El Rey decidid que fuese de Nuestra Senora
de Gracia de Avila. EL primitivo emplazamiento era muy incémodo y se trasladaron en 1579 a la casa
e iglesia definitivas, que labro para ellas un mercader, Baltasar Gomez, aunque también intervino en
la fabrica Felipe Il. En su nuevo emplazamiento tenian un cuarto aparte donde se recogian mujeres
arrepentidas dirigidas por las monjas, pero con estatus independiente como recogimiento de «las
Arrepentidas». La gente comenzoé a denominar asi también al monasterio y las monjas decidieron que
se pasase al hospital de los Peregrinos en 1587 (Quintana, 1629: 417r).

Fundado por el candnigo de la magistral don Gutierre de Cetina, que eligié la advocacién de Santa
Ursula y las Once Mil Virgenes como muestra de agradecimiento por haberse salvado en un naufragio
por su intercesion. Otorgd sus casas residenciales y anadié una dotacién (Salazar, 1612: 503).

Se trata del beaterio fundado en 1510. Tras la muerte de la fundadora en fecha anterior a 1574, la
comunidad experimentd una primera transformacion; segun los cronistas, las beatas «profesaron» la
regla de Santo Domingo y se vistieron de blanco (Quintana, 1629: 102r], lo cual las habria convertido
en terciarias dominicas. La inclinacién por la espiritualidad dominicana pudo darse en este momento,
cuando habrian comenzado a frecuentar Santo Domingo el Real para asistir a misa y a confesarse con
los religiosos.

En 1574 las beatas emitieron votos, aunque siguieron sin observar clausura. Acaso adoptaron entonces
un estatus conventual como terciarias regulares. Esta transformacion parece haber coincidido con su
primer traslado ese afo. En 1610 se volverian a trasladar (Quintana, 1629: 407rv). EL gran nimero de
traslados experimentados por esta comunidad ha llamado la atencidén de los cronistas (Velasco, 1943:
41).

Dona Juana de Mendoza, hija de don Lope Alonso de Mendoza, regidor de Alcala, habia tomado el habito
dominico sin profesar como monja mucho antes de redactar su testamento en 1583 (Hidalgo, 2008: 5).
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Santa Catalina de Alcald de Monasterio Orden Sto. Domingo 1583-1598

Siena’! Henares *Trasl. 1601

Beaterio Barrio de | Madrid Beaterio Sin orden ni regla 1585

las Letras®? *Transf. 1589
Mon. Visitacion
agustina

Santa Ana® Madrid Monasterio Orden Carmen 1586

Descalzo

Santa Maria Madrid Beaterio/ Espiritualidad 1587

Magdalena/ Recogimiento | agustiniana *Irasl. 1623

«Recogidas»™

Mariana de Jesus Madrid Beata indivi- | Sin orden ni regla 1588

Ermita Sta. Ana® dual *Transf. 1613
Terciaria Orden
Merced

Visitacion de Madrid Monasterio Orden S. Agustin 1589

Nuestra Sefiora® Recoletas *Irasl. y transf.
1610
Monasterio Sta.
Isabel

Fundado por dofa Juana de Mendoza, nietay heredera del mayorazgo de don Lope de Mendoza e hija de
don Lope Alonso de Mendoza, regidor de Alcala, en su testamento de 1583. Otorgo sus casas cercanas a
la ermita de Santa Lucia, pero la comunidad no se instalé hasta 1598 y estuvo poco por la estrechez del
lugar. Gracias a los dominicos, se trasladaron en 1601 (Portilla y Esquivel, 1725: 304).

La viuda dofna Prudencia Grillo se recogié en su residencia hacia 1585 con otras cuatro mujeres. Alli se
dedicaban a la oracién y a obras de caridad (Quintana, 1629: 427rv).

Santa Teresa habia deseado esta fundacion y viajé a Madrid varias veces, pero los prelados se opusieron.
Fue fray Juan de la Cruz quien, vencidas las dificultades, realizé la obra en 1586 (Quintana, 1629:
425v-426r).

Las mujeres arrepentidas que habian estado en un cuarto junto al monasterio de las agustinas se
trasladaron al hospital de Peregrinos en 1587, pero siguieron al cuidado de las monjas (Quintana, 1629:
417r). Habria que valorar si constituyeron o no una comunidad dedicada a la espiritualidad propiamente.
Hemos optado por incluirlas en el inventario, pero habria que revisarlo a la luz de la documentacion.
Maria Ana Navarro Romero, méas conocida como Mariana de JesUs, se consagré a la espiritualidad en
1588 en una pequena casa junto a la ermita de Santa Ana y el convento de los mercedarios descalzos.
Al estuvo varios afos dedicada al servicio a los pobres y necesitados de Madrid (Velasco, 1943: 115,
132).

Dona Prudencia Grillo, que vivia al modo beato, al entrar en comunicacion con fray Alonso de Orozco
decidio transformar su pequena comunidad en un monasterio de agustinas recoletas. En 1589 obtuvo
licencia del provincial y autoridades e inicié la vida comunitaria (Panedas, 1988: 279-280; Quintana,
1629: 427rv).




288

Luisa de Carvajal Madrid Beaterio Sin orden ni regla C. 1592

y Mendoza y sus Vinculada a jesuitas

sirvientas en calle

Toledo®

Santa Maria Alcald de ¢Monasterio? | Orden S. Agustin 1593

Magdalena™ Henares *[ransf. 1608

Agucda de la Cruz® | Alcala de Beata Sin orden ni regla Antes 1596
Henares individual

Agucda de la Cruz® | Alcala de Beata terciaria | Tercera Orden Antes 1596
Henares individual Sto. Domingo

San Ignacio Loeches Monasterio Orden Carmen 1596

Martir®! Descalzo

Nuestra Senora Chinchén Monasterio Orden Sta. Clara 1596-1653

de la

Purisima

Cloncepcion®

Luisa de Carvajal y Mendoza se trasladé a Madrid hacia 1592. Vivié como beata con sus sirvientas, en
pobreza y con libertad de movimientos (Cruz, 2019: 620).

Comenzd hacia 1580 o en 1589 como casa de acogida de prostitutas arrepentidas, impulsada por el
carmelita descalzo fray Francisco del Nifo JesUs [JesUs Maria, 1624: 110), aunque en su creacion se
habria involucrado también el arzobispo de Toledo, el cardenal Gaspar de Quiroga, en 1593; se trataria
quiza de un convento de acogida regentado por monjas agustinas calzadas bajo la advocacion de Santa
Maria Magdalena al que otorgd renta anual perpetua y constituciones. La casa experimento varias
transformaciones que es dificil valorar, pero hasta 1608 funcionarian bajo la advocacion de la Magdalena
y tendrian casa de acogida; incluso, recibirian doncellas (Portilla y Esquivel, 1725: 298, 301; Rio Hijas,
1995: 237). Es preciso revisar la documentacion de archivo para determinar sus fisonomias religiosas.
Era beata antes de ser terciaria dominica (Anales, 1990: 984-985: Lima, 1753: 513).

Recibié el habito de terciaria dominica en el convento de dominicos de Madre de Dios de Alcaléd de
Henares de manos de fray Enrique de Almeida y en fecha anterior a 1596, ano de la muerte del fraile
(Anales, 1990: 984-985; Lima, 1753: 513).

Fundado por don [fiigo de Cardenas y Zapata, caballero de la Orden de Santiago y presidente del Consejo
de Ordenes —fundador de las comendadoras de Santiago de Madrid—, y su esposa dofia Isabel de
Avellaneda, senores de la villa. Fue por madre fundadora sor Francisca de Cristo, monja en el monasterio
de Madrid e hija de los fundadores. Es conocido como «convento chico» y estd en la misma plaza que el
monasterio de las dominicas (Santa Teresa, 1683: 122, 127-139; San Jerdnimo, 1706: 840-844).

En 1596, el lll conde de Chinchén, don Diego Fernandez Cabrera, firmé el contrato de obras, que se
iniciaron en 1597. Fue por impulso de su esposa, dona Inés Pacheco, hija del lll marqués de Villena, que
habia hecho una promesa, aunque también recogia la voluntad de su abuelo, el | conde. La escritura
fundacional no se suscribié hasta 1635y las monjas, procedentes de las Descalzas Reales de Madrid,
no se instalaron hasta 1653 bajo la proteccion del V conde de Chinchén, don Francisco Fausto Ferndndez
de Cabrera (Marin, 2019: 537).
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Corpus Christi y Alcala de Monasterio Orden Carmen 1599
Asunciéon de Henares Descalzo *Trasl. 1614
la Virgen®

San Juan Ciempozuelos | Monasterio Orden Inmaculada 1602-1612
Evangelista® Cloncepcion Recoletas

Jests, Maria y Jos¢ | Madrid Monasterio Orden Inmaculada 1603
«Caballero de Concepcion Recoletas

Gracia»®

Ntra. Sra. de la Madrid Monasterio Orden Merced 1606-1609
Concepcion Descalzas

«de D. Juan de

Alarcén»*

También llamadas «carmelitas de afuera». Por impulso de la Orden del Carmen descalzo, que deseaba
un monasterio de monjas en Alcald bajo su jurisdiccion. En 1599 llegaron las monjas fundadoras y
tomaron posesion de la casa que primero habian habitado los religiosos, parece que bajo el patrocinio
de la condesa del Castellar. El sitio era estrecho y recibieron ayuda de la marquesa de Mondéjar, Beatriz
de Dietrichstein, que también era bienhechora de los carmelitas descalzos del colegio de San Cirilo y
dama de la reina Margarita. En 1614 tom¢ formalmente el patronazgo de la casa y se comprometid a
construir nuevo monasterio en otro sitio (Anales, 1990: 1213-1218; Portilla y Esquivel, 1725: 363-364).
Fundado por Maria de Vega, oriunda de la villa, entre 1602y 1612, con licencia del arzobispo de Toledo,
Bernardo de Sandoval y Rojas, y de Felipe lll. Ambos otorgaron sendos documentos en 1602, pero
el arzobispo incidié en ello en 1609 y el propio Rey en 1610 prohibiendo que las autoridades locales
pusiesen impedimentos. La fundadora entré como novicia en el monasterio de Caballero de Gracia de
Madrid, de concepcionistas recoletas, con el nombre de religion de Maria Evangelista, probablemente
en 1611, Invirtié en la fundacion de Ciempozuelos los bienes heredados de sus padres y conté con la
ayuda de sus tios y otros parientes. La fundacién culming en 1612 (Diaz Montero, 2005: 13-16).

En el monasterio de la Concepcion Francisca, la monja Maria de San Pablo habia protagonizado diversas
acciones de reforma en los monasterios de Santa Ursula de Alcalé de Henares y en el del Corral de
Almaguer. Al saber que la casa que el Caballero de Gracia habia destinado a los clérigos menores
estaba vacia, le propuso fundar un monasterio de concepcionistas recoletas. La comunidad comenzé en
1603 (Quintana, 1629: 430rv).

Ayudd a esta fundacion el sacerdote don Juan de Alarcén con las limosnas que logrd juntar y goberné
el nuevo monasterio mientras vivié. Entre las monjas fundadoras estuvo Maria de San Antonio, de las
recoletas agustinas de Madrid, pero las crénicas no especifican de quién partié el impulso fundacional
(Quintana, 1629: 435v-436r).
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Corpus Christi Madrid Monasterio Orden S. Jerénimo 1607

«de la Carbonera»®’ Descalzas

Santa Maria Alcald de Monasterio Orden S. Agustin 1608

Magdalena® Henares *Transf. 1668

San Ildefonso® Madrid Monasterio Orden Trinidad 1609
Descalzas

Encarnacion/Santa | Valdemoro Monasterio Orden Sta. Clara 1609-1616

Clara’™ Descalzas

Encarnacion la Madrid Monasterio Orden S. Agustin 1610

Real” Recoletas

Santa Isabel” Madrid Monasterio Orden S. Agustin 1610
Recoletas

Con este monasterio se inicio la descalcez jeronima femenina. Fundado por dona Beatriz Ramirez de
Mendoza, condesa del Castellar. Deseosa de tomar el habito en la Concepcidn Jerdnima de Madrid, la
oposicion que despertaba en la corte hizo que el general de la orden la hiciese salir del monasterio. Ella
se encomendo al arzobispo de Toledo, don Bernardo de Rojas y Sandoval, que le permitié escoger el
monasterio que quisiese de los que estaban sujetos a su obediencia en Madrid. Opté por las bernardas
de Vallecas, donde estuvo poco mas de un ano mientras trataba de fundar el del Corpus Christi en unas
casas de su mayorazgo. Obtuvo licencia del Rey, pero la Orden de San Jerénimo se opuso afirmando
que no tenia necesidad de reforma. Hubo pleito y la justicia dio razon a dona Beatriz. En 1607 se inicid
la nueva comunidad con monjas procedentes de la Concepcion Jerénima. La orden siguié oponiéndose
a la fundacion aduciendo que estas monjas habian salido sin permiso de su monasterio y se ordend su
restitucion, lo que finalmente se hizo. Fueron enviadas en su lugar otras de la Piedad de Vallecas que
solo estuvieron cuatro meses. Finalmente, el papa ordend que saliese de la Concepcidn Francisca la
monja Mencia de Cardenas, hermana de dofia Beatriz (Quintana, 1629: 433v-434v).

Las agustinas de la Magdalena vieron aprobadas sus constituciones este afno y se desvincularon de las
seglares. El proceso es complejo. Por otra parte, entre finales del siglo XVI e inicios del XVII, debieron
ser reformadas por dos monjas carmelitas descalzas del monasterio de la Imagen, que quiza fueron a
instruirlas en la vida monéstica o a implantar la descalcez (Portilla y Esquivel, 1725, 251, 304; Rio Hijas,
1995: 238).

Fundado por dona Francisca Romero, hija del capitan Julidn Romero. La comunidad se instald en 1609
[Quintana, 1629: 435v; Velasco, 1943: 138).

Fundado por el duque de Lerma, don Francisco Gémez de Sandovaly Rojas, que era sefor de Valdemoro
tras comprar la villa en 1602. Las primeras monjas procedieron de las Descalzas Reales y algunas
estaban emparentadas con él. Primero se instalaron en el hospital de San Andrés, pero el duque inicid
un nuevo edificio que se inaugurd en 1616, en presencia de la familia real y miembros de la corte
(Salazar, 1612: 348-349).

Fundado por la reina Margarita de Austria, esposa de Felipe Ill, por la promesa que hizo si acababa bien
la expulsion de los moriscos. Las monjas fundadoras, procedentes de Valladolid, llegaron en enero de
1610. El edificio se realizd cerca de palacio y, mientras se construia, las monjas estuvieron en la Casa
del Tesoro (Quintana, 1629: 437r-438v).

Las agustinas de la Visitacion fueron trasladadas a la calle Santa Isabel por deseo de la reina Margarita
de Austria en 1610. Ello supuso una redefinicién institucional y el cambio de advocacién (Quintana, 1629:
427V).
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“Ermitanas del Villaviciosa de | ¢Beaterio? ¢Beatas sin orden 1611
monasterio Odon ni regla?
de Odén”
Beaterio de San Madrid Beaterio/ Habito del Carmen 1612
Anton’™ Recogimiento *Trasl. 1612 o
doncellas 1616
*Transf. 1624
Regla Carmen y
votos
Mariana de Jesas”™ | Madrid Beata terciaria | Tercera Orden 1613
individual Merced
San Bernardo’® Alcala de Monasterio Orden Cister 1613
Henares Recoleta
Santisimo Madrid Monasterio Orden Cister 1615
Sacramento’’ Descalzas
Concepcion Madrid Monasterio Orden Sta. Clara 1618
Capuchina’™ Capuchinas *Irasl. 1618 y
hasta 1627
Santa Catalina de Madrid ¢Beaterio en Orden Sto. Domingo 1620
Siena’’ clausura?/
Jconvento?/
¢monasterio?

Inés Pacheco, condesa de Chinchdn, mencionaba en su testamento de 1611 a las “ermitanas del
monasterio de 0dén” y les legaba varias imagenes (Agulld, 2005, n. 14). Pudo tratarse de un beaterio de
recogidas, pero no he hallado mas datos.

Dona Juana de Barahona fundo un recogimiento de doncellas con el habito del Carmen en 1612, pero, al
admitir también a seglares y personas de diferentes estados, las doncellas, con consejo de su confesor,
se trasladaron ese mismo afo, o quizd en 1616, a una ermita dedicada a san Antén (Quintana, 1629:
442v; Alvarez y Baena, 1786: 153).

En 1613 fue recibida en la Orden de la Merced como terciaria por el maestro general. Siguié residiendo
junto al convento de los mercedarios hasta su muerte en 1624 (Velasco, 1943: 115, 132).

Fundado por el cardenal Bernardo de Rojas y Sandoval, arzobispo de Toledo, junto al palacio arzobispal
y el convento de Madre de Dios. Las obras se iniciaron en 1617 y en 1626 llegaron las primeras monjas
(Portilla y Esquivel, 1725, 298-299).

Fundado por don Cristébal Gémez de Sandoval, duque de Uceda, con monjas fundadoras de Santa Ana
de Valladolid, que entraron en clausura en 1615 (Quintana, 1629: 438v-439r).

Fundado por dos hermanas, terciarias franciscanas. Pasaron por dificultades con el Consejo de Castilla
por la escasez material; también puso problemas con el arzobispo, pero lograron las licencias. Las
monjas fundadoras llegaron en 1618. Hubo problemas entre ellas, las fundadoras y el patron por el
exceso de cargas en relacion con la poca renta del monasterio. El arzobispo ordend sacar a las monjas
ese ano. La comunidad se ubicé en varios lugares hasta 1627 (Quintana, 1629: 440r-441r).

El primitivo beaterio, progresivamente institucionalizado, habia cambiado su ubicaciéon en 1610, y en
1620 sus religiosas emitieron voto de clausura (Quintana, 1629: 407rv).
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Concepcion Real de | Madrid Monasterio Comendadoras de 1623 traslado a

Calatrava® Calatrava Madrid

Encarnacion «de Madrid Monasterio Orden S. Benito 1624

S. Placido»®!

San Anton® Madrid ;Convento?/ | Regla del Carmen 1624

¢beaterio? *Iransf. 1644

Monasterio S.
Anton
«Maravillas»

Beaterio de dona Madrid ¢Beaterio Habito de la Merced 1626

Maria de terciarias? *Trasl. 1661

Mendoza® *Transf. 1662-
1668
Monasterio Con-
cepcidén
«de Goéngorax»

Inmaculada Loeches Monasterio Orden Sto. Domingo 1634

Cloncepcion®

Encarnacion de Colmenar de Monasterio Orden S. Agustin 1636

Nuestro Setior Oreja Recoleta

Jesucristo®

El monasterio estaba emplazado en la villa de Almonacid de Zorita y se trasladé a Madrid por la gran
necesidad que pasaban las monjas. La abadesa, dona Jerénima de Velasco —hermana de Juan Ruiz de
Velasco, que era ministro confidente de Felipe ll—, resolvio presentarse ante Felipe [V en 1623. Con su
apoyo se trasladd la comunidad aquel mismo afo (Quintana, 1629: 441r-442r).

Fundado por dona Teresa Valle de la Cerda con ayuda de Jerdnimo de Villanueva, protonotario de la
Corona de Aragén. Hubo dificultades, pero la fundacién se culminé en 1624 (Quintana, 1629: 442r).

El primitivo recogimiento de doncellas trasladado a la ermita de San Antédn profesé la regla del Carmeny
en 1624 sus integrantes emitieron votos salvo el de clausura por carecer de rentas. Aunque perdieron su
fisonomia beata, algo visible en el hecho de que la gobernadora pasase a llamarse «priora» (Quintana,
1629: 443v), parece haber seguido siendo un beaterio (Alvarez y Baena, 1786: 153).

Dona Maria de Mendoza, hija de don Jerdnimo de Barros, embajador de los reyes de Portugal, habia
llegado a Castilla en 1624 con animo de ser religiosa. Lo intentd sin éxito en varios monasterios y se
retird a una casita en Madrid, donde recibid el habito de mercedaria en 1626 con otras doncellas. Este
beaterio pervivié hasta que un golpe de agua en 1661 les arruind la casa y tuvieron que trasladarse, lo
que acab¢ dando lugar a la modificacién institucional (Alvarez y Baena, 1786: 173-174).

Fundado por el conde-duque de Olivares, que habia comprado la villa en 1633. Justo frente al de San
Ignacio, como si fuera una revancha por no haberle permitido ser su patrono. Eligié dominicas por ser
descendiente de Santo Domingo de Guzman. También parece haber querido imitar al de la Encarnacion
de Madrid en las caracteristicas edilicias (Blanco, 2019: 493).

Fundado en su testamento por don Diego de Cardenas, hijo del conde de Colmenar de Oreja. Nombro
patrono a su sobrino don Bernardino de Cardenasy Velasco, conde de Colmenar de Oreja, y le encomendd
que lo realizase. Las obras empezaron en 1640, pero se demoraron hasta 1686 (Gémez, 2010-2011: 195).
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San José® Madrid Beaterio Sin orden ni regla :1638?
*Transf. 1772

Nuestra Sra. de la Pinto Monasterio Orden Sta. Clara 1639

Asunciéon®’ Clapuchinas

San Anton Madrid Monasterio Orden Carmen 1644

«de las Maravillas»®® Recoletas

Comendadoras de Madrid Monasterio Comendadoras de 1650

Santiago® Santiago

Natividad de Madrid Monasterio Orden Carmen 1651

Nuestra Senora Recoletas

y San José

«las baronesas»”

Nuestra Senora de Alcala de Monasterio Orden Sta. Clara 1651

la Esperanza® Henares

Pudo haberlo iniciado la madre Antonia de Christo este afo (Constituciones, 1772).

Fundado por don Pedro Pachecoy Chacén, primer marqués de Castrofuerte y hermano del primer conde
de Pinto, don Luis Carrillo de Toledo. Aprovecho el edificio que habian dejado las monjas bernardas al
trasladarse a Madrid. En 1639 se instalé la nueva comunidad de capuchinas (Roldan y Garcia, 2019).

El «convento» de San Antdn se transformd en monasterio en 1644. Ese afio llegaron tres monjas de la
Concepcidn de Alcala con el objetivo de «acabar de reformar» la comunidad. El proceso parece haber
estado favorecido por la devocién a la imagen de la Virgen de las Maravillas, establecida en la iglesia de
la comunidad en 1627. Felipe IV labrd la iglesia y tom¢é el patronato (Alvarez y Baena, 1786: 154).
Fundado por Felipe IV con la hacienda que para ello dejaron don [fiigo Zapata de Cardenas, presidente
del Consejo de Ordenes, y su mujer dofia Isabel de Avellaneda. Nombré por patronos a los dos ministros
mas antiguos de los consejos de Castilla y 6rdenes. Las primeras monjas procedieron del monasterio
de Santa Cruz de Valladolid (Alvarez y Baena, 1786: 169-170).

Fundado por dofa Beatriz de Silveira, viuda del caballero comendador de la Orden de Santiago, el barén
don Jorge de Paz Silveira. Dio la comision fray Alonso de San Antonio, trinitario descalzo, que sacé a
las primeras fundadoras del monasterio de trinitarias descalzas de Madrid en 1651 (Alvarez y Baena,
1786: 170-171).

Elmonasterio de Santa Clara, que estaba en ruinas, fue reconstruido entre 1651y 1738 por los barones de
Paz Silveira. La reconstruccion fue una refundacion acompanada de un cambio de advocacion —Nuestra
Senora de la Esperanza—. El bardn habia dispuesto en su testamento la fundacion de un monasterio de
franciscanas bajo este titulo. Fue la baronesa, Beatriz de Silveira, quien decidié aplicarlo al monasterio
ya existente de Santa Clara y realizar estos cambios (Salazar, 1612: 380; Portilla y Esquivel, 1725: 425).
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Nuestra Sra. de la Madrid Monasterio Orden Merced 1662-1668

Concepcion Descalzas

«de Gongora»™

Catalina de Jestsy | Alcala de Beata terciaria | Tercera Orden 1665

San Francisco® Henares individual S. Francisco

Santa Maria Alcald de Monasterio Orden S. Agustin 1668

Magdalena/ Henares *iTranst. 1739?

¢Ntra. Sra. de

Consolacion?**

Encarnaciéon® Boadilla del Monasterio Orden Carmen 1670-1674
Monte Descalzo

Santa Clara” Alcalé de Colegio- Tercera Orden 1671
Henares beaterio S. Francisco

San Fernando”’ Madrid Monasterio Orden Merced 1676

Calzada *Trasl.

El primitivo beaterio de mercedarias se transformo en monasterio cuando Felipe IV, deseoso de fundar
un monasterio de Nuestra Senora de la Concepcion para celebrar el nacimiento de su heredero don
Carlos, conocio6 su desgracia y mando que lo iniciasen ellas. Encargd la fundacién a don Juan Jiménez
de Gongora, del Consejo de Castilla, y a fray Juan de Santa Maria, vicario general de la descalcez
mercedaria. Fueron como fundadoras a ensenar a las beatas cinco monjas de la provincia de Andalucia.
El arzobispo de Toledo cerro la clausura en 1668 y ese ano profesé también la fundadora del beaterio
(Alvarez y Baena, 1786: 173-174).

Catalina Garcia Fernandez se hizo terciaria de penitencia en el convento de los franciscanos (Alba, 1991:
68).

La comunidad de agustinas experimenté un cambio en 1668. La iniciativa fue de don Andrés de Villaran,
secretario del Real Consejo de Hacienda, que ese afio comenzé a construir la iglesia. Quiza esto supuso
el cambio de advocacion y la monacalizacion definitiva, pero habria que estudiarlo. Las obras finalizaron
en 1671 (Portilla y Esquivel, 1725: 251, 304; Rio Hijas, 1995: 238).

Fundado por dofia Maria de Vera Barco y Gasca, viuda del consejero real y sefior de Boadilla don Juan
Gonzélez de Uzqueta y Valdés, caballero de la Orden de Santiago y alguacil mayor de la Inquisicion de
Valladolid y miembro del Consejo de Castilla. La fundacion la planificaron los dos en 1670, pero fue ella
quien rematé la obra tras enviudary a su costa. https://www.claune.org/conventos/conventos-del-mes/
carmelitas-descalzas-de-boadilla-del-monte/.

Catalina de JesUsy San Francisco fundd un colegio de doncellas regentado por ella. Todas abrazaban la
Orden Tercera de San Francisco y constituyeron un beaterio de terciarias (Alba, 1991: 107-108).

Dofia Teresa Marfa Angela de Velasco, marquesa de Avilafuente, decidié fundar al quedarse viuda y lo
comunico a su confesor, fray Pedro de Salazar, que era el general de la Orden de la Merced. Tras vencer
muchas contradicciones, las fundadoras salieron del monasterio de don Juan de Alarcén en 1676. La
comunidad se trasladaria posteriormente (Alvarez y Baena, 1786: 175).
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Ntra. Sra. de la Madrid Monasterio Orden Sta. Clara 1683
Concepcién y Descalzas
San Pascual
«San Pascual
Bailon»”
Santa Teresa” Madrid Monasterio Orden Carmen 1684
Descalzas
Nuestra Sra. de Alcala de Monasterio Orden S. Agustin 1739-1751
Consolacion/ Henares
Sta. Maria
Magdalena'™
Visitacion de Madrid Monasterio Orden S. Francisco 1748-1757
Nuestra de Sales
Senora «Salesas
Reales»!"!
¢San Leonardo?' | Madrid ;Beaterio?/ Religiosas servitas/ 17712
¢monasterio? | Terceras de la Orden
de Siervos de Maria
de los Dolores
San José!'" Madrid Beaterio Clon constituciones 1772

Fundado por don Juan Gaspar Enriquez de Cabrera, duque de Medina de Rioseco y almirante de Castilla
ademés de caballerizo mayor y miembro del Consejo de Estado de Carlos Il [Alvarez y Baena, 1786:
175-176).

Don Nicolds de Guzman, principe de Astillano y duque de Medina de las Torres, decidié fundar con el
apoyo de sor Mariana Francisca de los Angeles, natural de Madrid pero religiosa en Ocana. El proyecto
suscité muchas contradicciones que fueron vencidas gracias al apoyo de la reina Maria Luisa de Borbdn.
Las monjas tomaron posesion en 1684 (Alvarez y Baena, 1786: 176-177).

Santa Marfa Magdalena sufrié una nueva modificacion, quiza un simple proceso de reforma, pero habria
que investigarlo. Las monjas habian adoptado un régimen de propiedad privada y en 1739 cambiaron a
la vida comun y la observancia de las constituciones; el hecho de que estas ultimas fuesen aprobadas
anos después (Rio Hijas, 1995: 238) podria indicar que fueron de nueva redaccién. Hay que valorar estos
procesos buscando documentos de archivo.

La reina Barbara de Braganza decidié implantar la Orden de San Francisco de Sales a fin de educar a
nifas nobles y comisiond al confesor del infante don Felipe, don Manuel Quintano Bonifaz. Las monjas
llegaron en 1748, pero el monasterio no se finalizé hasta 1757 (Alvarez y Baena, 1786: 179-180).

Solo hemos encontrado una referencia muy vaga (Rodriguez Mofino, 2005: 191), donde no se precisan
fuentes ni el proceso fundacional.

Segln Alvarez y Baena, existia en 1748, pero no senalaba su origen y caracteristicas (Alvarez y Baena,
1786, 179). Puesto que Jerdnimo de la Quintana no lo cita en su obra, publicada en 1629, pudo surgir entre
ambas fechas. En las constituciones que se le otorgaron en 1772 se responsabilizaba de su creacion a la
madre Antonia de Cristo y se sefialaba la fecha 1638 como afo de origen (Constituciones, 1772). Segun
Velasco Zazo, habia un «beaterio» de San José, pero no se trataba de una comunidad femenina, sino
que estaba formado por los «hermanos» de la Orden Tercera (Velasco, 1943: 173). El hecho de recibir
constituciones en 1772 indica un cambio en la fisonomia de la comunidad que registramos en esta tabla.
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Maria de Yela!®* Alcala de ;Beata? ¢Beata individual? Antes 1784
Henares

San Francisco de Madrid Monasterio Orden S. Francisco 1795/1798

Sales de Sales

«Salesas Nuevas»'®

2. Breve valoracion general

De esos 89 posibles espaciosreligiosos femeninos, aproximadamente 29 se correspondieron
con formas de vida beata no normativizadas y 60 con formas semirregulares o regulares,
tanto comunidades de terciarias o de beatas con reconocimiento canénico (8) como
monasterios (52). Insisto en la necesidad de considerarlas cifras aproximadas. Por otro
lado, mas importante que el peso cuantitativo es lo cualitativo, pues la vida beata pudo
dar origen a la vida consagrada femenina en la Comunidad de Madrid. Algo que, st bien
no nos es posible afirmar de forma fehaciente para la urbe madrilena, si se puede aplicar
al marco regional. Por lo demas, el paso de la Edad Media a la Moderna estuvo signado
en la Comunidad por la intensa actividad creadora de beaterios.

Hemos contabilizado espacios de existencia probada, pero cuya fisonomia no esta del
todo clara a la luz de las crénicas y habria que investigar empleando otras fuentes. Solo
podemos afirmar a titulo indicativo que una cifra de cierta importancia, en torno al
32,5%, serian informales o semiinformales'®. Sus integrantes eran mujeres laicas que
se consagraban libremente a la espiritualidad, de forma individual o comunitaria, sin
someterse a ninguna obediencia masculina, ni familiar ni eclesiastica, o bien, en funcién
de sus diferentes grados de adscripcién institucional, observando algun tipo de vinculo
con las instituciones, sobre todo las 6rdenes religiosas.

Si la existencia de algunos de estos establecimientos es dudosa, otros bien probados
también plantean dudas respecto a su fisonomia, de ahi que los haya puesto entre
interrogantes. Ocurre asimismo que algunos beaterios de andadura inicial independiente
acabaron abrazando una orden tercera mendicante, lo cual implicaba situarse en la
orbita de los frailes y obtener reconocimiento institucional o bien, a medio camino,

Conocida como “la beata”, aunque parece ser que estaba casada en segundas nupcias, Maria fue
denunciada ante la Inquisicion en 1784. Visionaria y maestra, era muy conocida también fuera de la villa
(Fernandez Ortea, 2016: 608-610).

Fundado por la marquesa de Villa y Estepa en 1795 (Alvarez y Baena, 1786: 180) 0 1798 (Velasco, 1943:
215).

Sobre las casuisticas de la vida beata hay amplia bibliografia. Véase especialmente Miura Andrades,
1991. Para el caso madrilefo, los trabajos de Munoz Fernandez citados en la nota 10.
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que se identificasen unicamente con espiritualidades institucionalizadas y entablasen
vinculos varios con sus detentadores. También pudo ocurrir que las beatas decidiesen
vivir segin una regla o vestir un habito pero sin profesar como monjas. Incluso, las hubo
que quisieron implantar modelos italianos y, para ello, obtuvieron permiso pontificio. Las
situaciones fueron diversas. Entre otras cosas, habria que relacionar estas diferencias con
las fenomenologias de origen.

Otras dos facetas destacables de esta realidad beata fueron la tendencia a que las
comunidades sin orden ni regla acabasen desapareciendo y los habituales procesos
de transformacion de las que subsistieron, conducentes a la institucionalizaciéon. La
mayor parte de las veces, las transformaciones beatas desembocaban en el origen de un
monasterio o una comunidad conventual; si lo primero fue la realidad predominante en
la Villa, lo segundo parece haber dominado en otras poblaciones madrilefias, aunque, en
dltima instancia, solian acabar también transformadas en instituciones canénicas.

Los procesos de origen, desarrollo, transformacién e institucionalizacién beata tuvieron
que ver con realidades de libre actuacion femenina, forja de comunidades de mujeres,
creaci6on original y afanes de incidencia social, pero también con presiones de los
poderes dominantes y de las instituciones. Constituyen, por ello, un interesante campo
de estudio de la realidad histérica de las mujeres y de las politicas de género'””. Si muchas
veces la institucionalizacién obedecié a la presiéon de fuerzas coercitivas, tampoco
puede negarse que los monasterios surgidos de esta realidad beata pertenecieron en
su totalidad a érdenes religiosas de nueva implantaciéon o de propuesta reformista'®.
Novedad y reforma fueron dos aspectos inseparables de estos procesos y pudieron verse
acompanados de formulaciones originales femeninas. Mencionemos los casos de la
Orden de la Inmaculada Concepcién, Orden de San Agustin calzada, Orden de San
Agustin recoleta, Orden del Carmen recoleta u Orden de la Merced descalza. Mencion
aparte merecen los conventos de las terceras érdenes regulares, sobre todo la franciscana,
importantes espacios de creatividad religiosa, como prueba Santa Maria de la Cruz de
Cubas de la Sagra.

Con todo, hemos visto que la realidad dominante en la Comunidad de Madrid fue
la regular, concretamente el monacato. Se implantaron las mas importantes 6rdenes
religiosas femeninas del momento y, en algunos casos, en sus diferentes versiones calzadas,
observantes, descalzas y recoletas, sus distintas adscripciones reformistas o la suma de
nuevas 6rdenes casi a modo de «duplicados reformistas» de las ya existentes, como en
cierto modo serian las clarisas capuchinas respecto a la Orden de Santa Clara.

Para el &mbito de Castilla la Nueva hasta finales del siglo XVI: Munoz Fernandez, 1994a: 50-87.
Procesos sefalados por el estudio clasico de Grundmann, 1980, entre otros.
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De los algo mas de medio centenar —en torno a 60— de espacios regulares femeninos
que hubo en la Comunidad de Madrid, cabe sefialar algunas notas caracteristicas.
Asi, el predominio abrumador de las 6rdenes mendicantes y los monasterios de las
reformas. Es un asunto complejo que requiere estudios detenidos en los que se distinga
entre las diferentes adscripciones y versiones reformistas. En cualquier caso, resulta
llamativo comprobar que, en plena eclosién del reformismo mas radical, se fundaron
también en Madrid monasterios de las versiones calzadas, al menos entre las carmelitas
y las mercedarias.

La orden religiosa mas destacada fue la de Santa Clara, con 13 monasterios en sus
diferentes versiones. Si consideramos de forma global las 6rdenes femeninas de
espiritualidad franciscana, tenemos que afadir los monasterios de la Inmaculada
Concepceién y los conventos de la Tercera Orden Regular de San Francisco, lo cual
arroja un total de 24 espacios regulares vinculados al franciscanismo en la Comunidad
de Madrid y convierten a esta familia espiritual en la mas importante del territorio
madrilefio'™. Se sitia en segundo lugar la Orden del Carmen con 8 monasterios,
igualmente en sus distintas versiones descalzas o recoletas, seguida a escasa distancia por
la Orden del Cister con 7 desglosados en calzadas, descalzas y recoletas. Es posible que
la Orden de San Agustin alcanzase el mismo nimero en sus formas calzadas y recoletas,
pero los problemas de definicién institucional que plantean los conventos de Santa
Maria Magdalena de Madrid y de Alcala de Henares nos han impedido realizar una
contabilizacién mas ajustada. Siguen después, con 3 monasterios cada una, las érdenes
de Santo Domingo y de la Merced; acto seguido, la Orden de San Jerénimo con 2. Si
contamos las 6rdenes militares de forma global, obtenemos también 2 monasterios, si
bien se reparten entre la Orden de Santiago y la Orden de Calatrava. Por altimo, con 1
monasterio cada una, tenemos la Orden de la Santisima Trinidad, Orden de San Benito
y Orden de la Visitaciéon de Santa Maria o de San Francisco de Sales.

Por lo que se refiere a la dimensién cronoldgica, los siglos Xvi y xvii fueron las dos
centurias durante las cuales Madrid se convirtié en una verdadera ciudad conventual.
Mis concretamente, los aflos comprendidos entre 1550 y 1649 constituyeron el momento
de eclosion de los nuevos establecimientos religiosos, tanto en la gran urbe como en el
resto del territorio. La tendencia ascendente se inici6 en la segunda mitad del siglo Xv y
fue mas notable fuera de la ciudad que dentro. A partir del Xvi se produciria la explosion
creadora. Durante estos anos se mantuvo una actividad fundacional practicamente
continua por décadas. Pero si en la ciudad hubo un despegue espectacular durante la
segunda mitad de la centuria, en torno al establecimiento de la capitalidad en Madrid, en

Se ha constatado lo mismo en el conjunto de Castilla la Nueva hasta el siglo XVI inclusive. Mufoz
Fernandez, 1994b: 455.
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el resto del territorio resulta llamativa la tendencia al equilibrio durante las dos partes del
siglo, una centuria de gran impulso fundacional en términos globales. Aunque en el siglo
xvi decreci6 el ritmo, fue en el xviir cuando se declar6é una gran crisis fundacional que
resulté especialmente notable fuera de la Villa; en términos generales, destaco la segunda
mitad de la centuria respecto a la primera, lo cual revela una suerte de reactivacion final.

Madrid acapard el grueso de la implantacion frente al resto del territorio de la Comunidad,
lo cual pone de manifiesto el habitual fenémeno de feminizacion religiosa urbana, si bien
el balance general tiende al equilibrio. Teniendo en todo momento presente que las cifras
que ofrezco no son en modo alguno definitivas, inicamente indicativas, cabe destacar que
los datos recabados senalan la existencia de unos 48 espacios en la gran urbe frente a unos
41 surgidos fuera de ella, lo cual significo, aproximadamente, un 54%. Afiadamos que
también hubo en la Villa mas espacios femeninos que masculinos, aunque, asimismo, con
tendencia al reparto equilibrado al 50%. O que fue polo de atracciéon de los ya existentes
en otras poblaciones: los traslados se iniciaron en el siglo X1 y se mantuvieron en el Xvii,
tanto desde poblaciones cercanas en el primero como de lugares mucho mas alejados en
el segundo, prueba de la gran proyeccién alcanzada por la capital del reino. Este caracter
preferentemente urbano de la implantacién femenina viene refrendado por el hecho de
que sea Alcald de Henares la poblacion mas destacada en el resto de la Comunidad con
sus 21 establecimientos. Si ello supone en torno al 23,6% de la implantacién global, por
lo que respecta tinicamente al territorio regional representa la nada desdenable cifra de
un aproximado 51,2%.

Estos dos ntcleos de poblaciéon concentran, pues, mas de dos tercios —en torno al
77,5%— de la implantacion en toda la Comunidad de Madrid'. Les siguen a enorme
distancia todo un rosario de poblaciones con pequenias cifras. Destacan entre ellas Pinto
y Cubas de la Sagra con tres establecimientos cada una, seguidas por Loeches y Vallecas
con dos. En la Tabla 2 se puede valorar la distribucién por poblacion:

Una valoracion de la estructura conventual de la ciudad de Madrid durante el Antiguo Régimen, en
Méndez Sastre, 1995.
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Tabla 2

Espacios religiosos y nticleos de poblacion'!
Poblaciones Total Poblaciones Total
Madrid 48 Ciempozuelos 1
Alcala de Henares 21 Colmenar de Oreja 1
Pinto 3 Torrelaguna 1
Cubas de la Sagra 3 Boadilla del Monte 1
Loeches 2 Grifién 1
Vallecas 2 San Martin de Valdeiglesias 1
Chinchén 1 Valdemoro 1
Rejas 1 Villaviciosa de Odén 1

Muchas de las peculiaridades del desarrollo de las creaciones de nuevos espacios religiosos
encuentran su explicacién en las caracteristicas de quienes las promovieron, tanto la
diferencia por sexo como por clase social o forma de vida. En términos globales, fue
notorio el gran peso de las mujeres en las promociones religiosas, protagonismo que,
en cifras, supone aproximadamente dos tercios frente a un tercio de las promociones
masculinas y apenas un 4% de las matrimoniales. Pero el gran peso del impulso femenino
se dio sobre todo en la ciudad de Madrid, donde las fundadoras acapararon el 79% de
las creaciones. Podria afirmarse, pues, que la promocién de la vida religiosa femenina fue
un asunto de mujeres y que esto fue especialmente caracteristico de la gran ciudad'®. Lo
cual constituye otro fenémeno de feminizacién urbana a considerar.

El desglose por categorias sociales y religiosas desvela el predominio de las fundadoras
religiosas, con la cifra aproximada del 39,5%. Les siguieron las mujeres de la nobleza
titulada y senorial (31,2%) vy, después, las vinculadas a la corte, tanto damas de reinas
y princesas como esposas de funcionarios y servidores del Rey (21%). Por ultimo, las
mujeres de la realeza, que fueron reinas y princesas, con el 8,3%.

Incluimos todos los espacios documentados, independientemente de que desapareciesen o se
trasladasen.

La inclinacion especial de las mujeres por las fundaciones femeninas en Madrid parece haber sido
caracteristico de todo el Antiguo Régimen, pues también se ha percibido en el paso de la Edad Media a
la Moderna. Véase Mufoz Fernandez, 1995: 26.



301

Sila Villa y el resto de la Comunidad coinciden en el predominio de las fundadoras
religiosas seguidas de las aristocratas y, en tercer lugar, de las mujeres vinculadas a la
corte, la gran diferencia radicaria en que las integrantes de la familia real no promovieron
fundaciones fuera de la ciudad de Madrid. El perfil fundacional de la capital tuvo, en
términos generales, una dimensién regia y cortesana muy marcada que solo de forma
muy tenue alcanzé algin eco en el resto de la Comunidad.

Ese perfil cortesano femenino que se presenta como rasgo caracteristico de Madrid
encuentra un paralelo en masculino, pues también los reyes y personajes de la corte
promovieron fundaciones femeninas en la ciudad y no fuera de ella. Una valoraciéon
global de la accién fundacional masculina desvela el gran peso de los eclesiasticos en la
promociéon de espacios de espiritualidad femenina (45,7%) seguidos por los aristocratas,
especialmente los miembros de la nobleza titulada (28,6%). Con todo, frente al perfil
mayoritariamente cortesano y regio en la urbe, donde los reyes y sus servidores mas
cercanos alcanzaron el 50% de las promociones, en el resto de la Comunidad solo se
significaron los segundos con un 14,3%. Otra caracteristica notable fue el aplastante
predominio del clero diocesano respecto al clero regular en la creacién de espacios de
espiritualidad femenina, con un 93,7% y una diversificada realidad de eclesiasticos, desde
la mas alta dignidad cardenalicia a los clérigos de iglesias locales; ademas, cabe destacar
la especializacion de este clero diocesano en las poblaciones fuera de Madrid.

Por tanto, como rasgos caracteristicos especialmente significativos cabria sefialar, por
un lado, el gran peso de la corona y de la corte en las promociones femeninas de la
gran urbe madrilena, sobre todo de sus miembros femeninos, aunque no solo. Y, por
otro, el protagonismo del clero diocesano en el resto de la Comunidad de Madrid.
Resulta evidente que los intereses de unos y otros, aun pudiendo coincidir en algunos
aspectos, obedecerian a circunstancias diversas. Asimismo, que el vinculo politico fue
clave en la vida religiosa femenina madrilena. Su estudio puede iluminar de forma muy
reveladora tanto la historia de Madrid como del auge de la monarquia catélica y del
Siglo de Oro espariol.

Muchas mas cosas podriamos mencionar, pero la limitaciéon de espacio lo impide.
Remitimos para ello a nuestros trabajos citados en la nota 6.
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