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Introduccion

de Gemma Teresa Colesanti, Blanca Gari y Nuria Jornet-Benito

En esta introduccion se plantea la relaciéon del libro con los resultados del proyecto Claustra.
Atlas de espiritualidad femenina y con sus principales lineas de investigacion. El volumen pro-
pone un debate sobre modelos de implantacién, filiacién, promocién y devociéon femenina men-
dicante, entre los siglos XII-X VI, en los reinos de la Peninsula Ibérica y en Cerdefia, Napoles y
Sicilia, a través de un enfoque innovador que aplica los resultados més recientes de la investiga-
cion sobre mujeres, espiritualidad y paisaje monastico.

This introduction sets out the relationship between the book and the results of the project
Claustra. Atlas of feminine spirituality, and with its main lines of research. The book proposes
a debate on models of implantation, filiation, promotion and female mendicant devotion, be-
tween the 12 and 16" centuries, in the Iberian Peninsular kingdoms and in Sardinia, Naples
and Sicily, through an innovative approach that applies the most recent research on women,
spirituality and monastic landscape.

Edad Media; siglos XII-XVTI; Peninsula Ibérica; Sur de Italia; proyecto Claustra; monacato fe-
menino; clarisas; dominicas.

Middle Ages; 12" - 16® Century; Iberian peninsula; Southern Italy; Claustra project; nuns; poor
clares; dominican nuns.

Este es un libro que presenta algunos de los resultados derivados de un
gran proyecto'. Grande por lo ambicioso de sus planteamientos, por la red
de trabajo que ha generado, y porque ha emprendido una labor que era ne-
cesaria: visibilizar el importantisimo papel del monacato femenino en las
transformaciones de la espiritualidad entre los siglos XII y XVI en los Reinos
Peninsulares. El proyecto se llama Claustra, pero Claustra no es simplemen-

! Este libro se gest6 en el marco del proyecto “Claustra. Atlas de espiritualidad femenina en los
Reinos Peninsulares” (HAR2011-25127) y ha culminado en el del proyecto “Paisajes espiritua-
les” (HAR2014-52198-P). Agradecemos especialmente a Salvatore Marino su cuidadoso trabajo
de edicién de los textos.

Clarisas y dominicas. Modelos de implantacion, filiacién, promocioén y devocién en la Peninsu-
la Ibérica, Cerdefia, Napoles y Sicilia, edicion de Gemma-Teresa Colesanti, Blanca Gari y Naria
Jornet-Benito, ISBN (online) 978-88-6453-676-7, ISBN (print) 978-88-6453-675-0, CC BY 4.0,
2017 Firenze University Press
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te un libro. Estas paginas demuestran lo contrario. Por un lado, en ellas se
recogen tan solo contribuciones relacionadas con una tematica especifica: la
de las comunidades de clarisas y dominicas. Por otro, no se trata de plan-
tear un estado de la cuestion global sino de presentar caminos abiertos desde
Claustra por los que avanzar y seguir investigando. Componen este libro un
conjunto de trabajos, individuales y sobre todo colectivos, llevados a cabo por
un importante nimero de investigadores e investigadoras que de un modo u
otro han participado en el Atlas y el Catalogo de Claustra? y que han querido
plasmar aqui sus experiencias, investigaciones y conclusiones acerca de uno
de los muchos campos de trabajo que el Atlas ha puesto de relieve. La frecuen-
te autoria colectiva del volumen refleja ademaés el modus operandi propio del
proyecto y su capacidad de construir trabajo en red.

El debate que en este libro se plantea se ordena por reinos y territorios re-
cogiendo la estructura propia de Claustra y la organizaciéon de sus equipos: los
tres grupos de trabajo coordinados desde Italia por Gemma Colesanti repre-
sentan los territorios vinculados a la corona aragonesa de Cerdena, Napoles y
Sicilia y conforman un primer bloque de articulos dedicados sobre todo a las
fundaciones y a la promocion espiritual en esos reinos. Castilla y Extremadura,
coordinados por Angela Mufioz, Andalucia coordinado por Maria del Mar Gra-
fia, y Navarra coordinado por Julia Pavén, forman el segundo bloque de esta
obra y abordan particularmente las problematicas de la promocion espiritual
y la de la reforma. Galicia, coordinado Maria del Mar Grafia, y Portugal coor-
dinado por Ana Maria Rodrigues y Filomena Andrade, profundizan sea en la
promocion artistica sea en la cura monialium; finalmente la Corona de Aragon
peninsular (Catalufia, Valencia y Aragén) junto con el reino peninsular e insular
de Mallorca se organiza en tres equipos, coordinados por Nuria Jornet y Ara-
celi Rosillo, Josepa Cortés, Carmina Garcia Herrero, y Delfi 1. Nieto-Isabel. De
estos equipos proceden los cuatro tltimos articulos dedicados a algunos de los
temas mas punteros del proyecto Claustra: paisajes, redes, devociones y prac-
ticas. Siguiendo esta logica estructural hemos querido respetar la visibilidad de
los equipos en la presentacion de resultados tal y como se plasma en el indice
de este volumens3. Con todo, no se trata de nticleos de trabajo aislados unos de
otros, pues un hilo conductor comiin, que ha dirigido el debate transversal de
todo el proyecto, atraviesa este libro de principio a fin. Por ello su estructura en
vez de territorial es de hecho también temaética.

Al menos cinco grandes temas aparecen reflejados en el trabajo comdn y se
intuyen como ejes no solo de este libro sino de todo Claustra: en primer lugar
el proyecto ha puesto en marcha la investigacion en territorios y &mbitos donde
habia graves lagunas; en segundo lugar ha permitido avanzar notablemente en
el conocimiento de los procesos fundacionales desvelando el frecuente origen de
los monasterios en comunidades de beatas, penitentes, ermitafias, beguinas o

2

< http://www.ub.edu/claustra/spa > [28/12/2017].
3 Para el detalle véase < http://www.ub.edu/claustra/spa/info/equipo_en_red > [28/12/2017].
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“mulieres religiosae” de diversos perfiles; en tercer lugar Claustra ha contribuido
a abrir un campo de estudio en la vanguardia de los analisis territoriales que en el
caso concreto de la temaética de este libro se centra en las formas de implantacion
urbana y en la relacién monasterio-ciudad-territorio; en cuarto lugar Claustra ha
hecho crecer, sobre los logros de proyectos anteriores, las investigaciones acerca
del mecenazgo y patronazgo femenino, subrayando especialmente los diversos
modelos de promocion religiosa, artistica y cultural; en quinto lugar el proyecto
ha impulsado la incorporacion de la investigaciéon Peninsular sobre monacato fe-
menino hacia un campo pionero en Europa: el estudio de las practicas devociona-
les y de los espacios y objetos contextuales. En todos estos campos tienen cabida
los estudios que componen este libro, pero su valor afiadido es la forma en que
han contribuido a una investigacién entrecruzada.

1. Sacar a la luz los monasterios

El primero de estos cinco campos tematicos se encuentra en el origen mis-
mo del proyecto. Claustra naci6 entre otras cosas de una clara conciencia de
las enormes lagunas de investigacion en relacion a la espiritualidad femenina
y a la existencia misma de comunidades en los Reinos Peninsulares. Sabiamos
poco, hoy sabemos mas. Es posible corroborar esta afirmacién con la lectura de
este libro y en especial con la de algunos de los capitulos que lo integran pues,
si bien todas las contribuciones aportan nuevas informaciones y nos acercan a
nuevos fondos documentales y archivisticos, en algunos casos se trata literal-
mente de las primeras investigaciones sobre el tema. Tal es por ejemplo el caso
del trabajo de Maria Giuseppina Meloni, Simonetta Sitzia, Andrea Pala, Marce-
1lo Schirru sobre las clarisas en Cerdefa, territorio en el cual lo desconociamos
casi todo en relacion a las comunidades femeninas alli existentes y en el que,
en base a fuentes inéditas del Archivo de la Corona de Aragbn, se disefia una
l6gica de implantacion de las comunidades clarisas y de su contribucion, jun-
to con los franciscanos, a la transformacion urbana; igualmente el articulo de
Gemma Colesanti sobre las fundaciones dominicas del Mezzogiorno entre los
siglos XIII y XIV viene a colmar un vacio historiografico sobre los modelos de
difusion en Italia de la rama femenina de los predicadores y es en buena parte
el resultado de la labor de censo (afiadiendo muchos nuevos monasterios a los
ya conocidos) y del estudio del mismo en Italia; por su parte el articulo de M.
Antonietta Russo revela a través del descubrimiento de documentacion inédita
del Archivio di Stato de Enna la existencia misma y proceso fundacional de un
significativo monasterio de dominicas sicilianas.

2. En el principio fueron las mulieres religiosae

El segundo campo de indagacion de este estudio implica la introduccion
de una perspectiva innovadora en el analisis de los procesos fundacionales y
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de las filiaciones monaésticas. Claustra ha sostenido desde los comienzos de
su andadura la hipotesis de que una correcta comprension de las estrategias
fundacionales pasaba por la conexion entre comunidades monasticas y gru-
pos de mujeres de espiritualidad no reglada. A partir de ese presupuesto se
han podido aclarar de manera importante las etapas fundacionales de mu-
chas comunidades de clarisas y dominicas y comprender mejor en consecuen-
cia los méviles y objetivos de las mismas, pero también perfilar con mayor
precisién las comunidades de mulieres religiosae en sus distintas modalida-
des. Con esta linea de trabajo se relacionan varios de los articulos que aqui se
presentan. En primer lugar se encuentra claramente dentro de este apartado
el estudio de las primeras fases de implantacion de clarisas y dominicas en
Castilla llevado a cabo por Maria del Mar Graia en el que destacan las raices
de un proyecto penitente y, en el caso de las comunidades clarisas, se presta
atencibn y se significan las leyendas fundacionales que conectan la accion fe-
menina con el proyecto de Clara de Asis; en una fase posterior, y en relaciéon
ala Corona de Aragoén y al Reino de Mallorca, Delfi I. Nieto-Isabel explora el
reto fascinante de conectar radicalismo franciscano, movimiento beguinal y
comunidades de clarisas en los afios de persecuciéon en una contribuciéon que
no se agota en ningln modo en el contenido de este apartado; Julia Pavon,
Angeles Garcia de la Borbolla, Ana K. Dulska por su parte emprenden el estu-
dio de la comunidad de Santa Engracia de Pamplona, interrogandose acerca
de la funcién de las pauperes dominae que preceden la etapa fundacional de
esta temprana comunidad clarisa, y poniendo al descubierto el fuerte vinculo
en los dos primeros siglos de la vida de la comunidad con ciertas familias del
ntcleo urbano; asimismo particularmente interesante en esta linea de trabajo
es el analisis de Marisa Garcia Valverde acerca de la ambigiiedad institucional
que caracteriza el beaterio/monasterio de las beatas dominicas de Santa Ca-
talina de Sena en Granada y que podria estar relacionada con una estrategia
de libertad en la que se identifican todos los elementos constitutivos de los
movimientos espontaneos femeninos bajomedievales; el caso de Santarem,
estudiado por Joao Fontes, Filomena Andrade y Leonor Santos, muestra, por
su parte, la complejidad que puede llegar a tener la red de relaciones mendi-
cantes en una misma ciudad en la que, en confrontacion con los espacios mas-
culinos, los de mujeres oscilan entre la segunda orden de clarisas y dominicas
y las formulas més flexibles, no regladas, de emparedadas, beatas o reclusas,
que a veces constituyen sus precedentes, marcando profundamente, unas y
otras, con su implantacion la topografia de la ciudad.

3. Territorio y ciudad

Justamente el tema de la implantacion urbana de clarisas y dominicas,
penetra de lleno en el tercer campo de trabajo. El analisis del “paisaje mo-
nastico” y del impacto territorial de la insercién de las comunidades en el
territorio asi como el disefio de sus espacios de accién y dominio es una de las
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prioridades del proyecto Claustra. En el caso concreto de las 6rdenes femeni-
nas de clarisas y dominicas, este analisis se traduce en un estudio especifico
de sus modelos de implantaciéon urbana y de la interrelaciéon dinamica que es-
tablecen con las transformaciones de la ciudad. En este sentido, la utilizaciéon
de metodologias innovadoras, que toman como punto de partida las fichas del
Catalogo de las comunidades del Atlas Claustra y las posibilidades que ofrece
su georreferenciacion, muestran el potencial de las Humanidades digitales en
las que el equipo de Claustra quiere inscribirse con progresiva implicacion.
Entre este tipo de aproximaciones se encuentra el articulo de Xavier Costa,
Marta Sancho, Maria Soler, centrado en las clarisas de Catalufia: a través del
volcado de toda la informacién de las fichas de Claustra en un GIS y situando
las comunidades de clarisas en un mapa topografico junto a otras informacio-
nes clave (murallas, mercado, vias de comunicacion, conventos franciscanos)
las autoras consiguen detectar un patron definido que se repite con ligeras
variantes en la mayoria de los casos estudiados; junto a este trabajo, que inau-
gura futuras investigaciones doctorales conducidas en esta misma direccion,
otros capitulos como el estudio comparado de las fundaciones clarisa y do-
minica en Palermo llevado a cabo por Patrizia Sardina analizan también las
formas de implantacidn territorial de estas dos érdenes en los Reinos penin-
sulares, en este caso en Sicilia, diferenciando sus roles y funciones.

4. Promocion espiritual y las redes femeninas

En 2013, el equipo de Claustra publicaba un volumen que llevaba por titulo
precisamente la tematica que aborda este cuarto campo: las “Redes femeninas
de promocioén espiritual®. El estudio de la promocién espiritual por parte de
las mujeres — es decir, el de aquella actividad que implica la existencia de inicia-
tivas capaces de poner las condiciones, elevar, mejorar o apoyar la realizacion
de algo concreto — y también el estudio de las redes femeninas — tramas de
relaciones de parentesco, afinidad, afecto, autoridad etc., a través de las que
circula y cobra realidad esa actividad de promocion espiritual — era entonces,
y sigue siendo ahora, un tema prioritario para nuestro proyecto. En esa linea
se inscriben, desde la Historia, la Historia del Arte, o desde ambas comparati-
vamente, varias de las aportaciones al presente volumen. Es este, sin duda, el
perfil principal aunque no tinico del trabajo de Marta Cendén y Dolores Fraga
que abordan el papel relacional de la monarquia y la burguesia en las empresas
artisticas de los conventos femeninos de clarisas y dominicas en la Galicia me-
dieval; en esta misma direccion, pero poniendo el acento sobre la labor promo-
cional de una sola mujer, se encuentra el capitulo de Antonio Bertini, Cristiana

4 Redes femeninas de promocién espiritual en los Reinos Peninsulares (s. XIII-XVI), a cargo
de B. Gari, Roma 2013; Women’s Networks of Spiritual Promotion in the Peninsular Kingdoms
(13™"-16" Centuries), a cargo de B. Gari, Roma 2013.
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di Cerbo y Stefania Paone, dedicado a la comunidad de Donnaregina y a Isabel
de Hungria en la ciudad de Napoles. Daniela Santoro por su parte analiza la
relacion entre las mujeres de la realeza y los monasterios de clarisas sicilianos
creando una doble red promocional tejida entre el prestigio real, el ideal de po-
breza y la santidad; en Extremadura, el trabajo de Gloria Lora aborda los “usos
aristocraticos” de los conventos femeninos que le llevan a reflexionar una vez
maés sobre redes y promocién conventual entre, especialmente, tres comunida-
des de clarisas extremefias. Finalmente este campo de estudio recoge también
la idea de red promocional proyectada en contextos de reforma: Alicia Alvarez
lleva a cabo asi una aproximacion a la primera etapa del fenémeno reformista
y observante dentro del &mbito dominicano femenino en Castilla, subrayando
en su estudio el papel clave de la reina Isabel I de Castilla y de algunas nobles
castellanas; como también la labor reformista en la que destacan, una vez mas,
ciertas mulieres religiosae que, haciendo suyas las demandas reformistas ex-
perimentadas por la sociedad, dieron lugar a experiencias originales y no regla-
das, progresivamente sometidas a procesos de institucionalizacion.

5. Espacios, objetos y prdacticas

Tres capitulos mas definen un dltimo campo de trabajo. Aqui la mirada
enfoca el “monasterio interior” y descubre entre sus muros los gestos, los ob-
jetos, los usos, los espacios y las practicas. En primer lugar, representa este
apartado el capitulo de José Maria Miura Andrades y Silvia Maria Pérez Gon-
zélez dedicado a la vinculacion de los conventos de dominicas andaluces con
lo sobrenatural, subrayando como la gestion de lo sagrado y sus practicas
convierten los establecimientos monésticos en escenario de mediacion con lo
divino; Concepcién Rodriguez-Parada aborda por su parte una investigacién
acerca de la Cofradia del Rosario fundada y custodiada en el monasterio de
dominicas de Montesiéon de Barcelona, logrando confirmar, a partir de docu-
mentacion inédita, que se trata de la mas antigua cofradia del Rosario de Bar-
celona y reconstruyendo una practica y una devocién que proyecta a la comu-
nidad femenina més all4 de sus muros del monasterio. Finalmente dos de las
autoras de este prologo, Nuria Jornet-Benito y Blanca Gari, llevamos a cabo
en el capitulo titulado “El objeto en su contexto” una indagacién acerca de la
potencial transformacién de los libros documentados en algunas comunida-
des de clarisas de Barcelona en objetos parlantes que nos narran, en tanto que
encarnacion material de practicas performativas y agentes de significacién
transformadora de espacios, el paisaje vivo del interior del monasterio.

Este libro es pues un punto de llegada. O mejor dicho, es uno de los puntos
de llegada a los que Claustra nos condujo. Pero es también otra cosa. En cier-
to sentido este libro es un anuncio, pues, mediante algunas primicias, plantea
ciertas claves de estudio que han echado a volar en un nuevo proyecto al que
hemos dado el nombre de Paisajes espirituales. Un proyecto que recoge el
testigo para ir a su vez mucho mas lejos.
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Filia sanctae Elisabectae: la committenza
di Maria d’Ungheria nella chiesa clariana di
Donnaregina a Napoli*

di Antonio Bertini, Cristiana Di Cerbo e Stefania Paone

Maria d’Ungheria ¢ la chiave privilegiata per comprendere sia il complessivo assetto planime-
trico e formale della chiesa clarina di Santa Maria Donnaregina sia la sua decorazione a fresco.
Il marcato tono germanico della fabbrica appare infatti il frutto della ricezione di un modulo
edilizio di origine tedesca divulgatosi nel corso del XIII secolo in Ungheria e Boemia, sapiente-
mente investito di un indiscutibile portato ideologico e retorico nella Napoli di primo Trecento.
Un portato ribadito negli affreschi con le Storie di Santa Elisabetta d'Ungheria, nelle quali la
celebrazione della santita della stirpe ungherese si combina con la sottolineatura di ruoli e va-
lori devozionali propri del mondo femminile. In merito, proprio in un’ottica di genere, il ciclo
si combina efficacemente con altri temi presenti nel programma decorativo, in primis quello
mariano.

Mary of Hungary is the key character to understand the architecture and the decoration of the
Clarissan church of Santa Maria Donnaregina in Naples. Probably, the German gothic aspect
of the building is the result of the reception of Northern architectural models, spread both in
Hungary and Bohemia. In the same direction, the fresco cycle with the Life of Saint Elizabeth
of Hungary is devoted to the celebration of the dynasty of the Queen Mary. From the point of
view of the gender, the cycle combines effectively with other themes present in the decorative
program, mainly the Marian one.

Medioevo; secoli XIII-XIV; Napoli; Maria d’'Ungheria; architettura angioina; architettura un-
gherese; clarisse; maternita; genealogia; Santa Elisabetta d’'Ungheria.

Middle Ages; 13™" - 14" Century; Naples; Mary of Hungary; angevin architecture; hungarian
architecture; clarisses; maternity; genealogy; Saint Elizabeth of Hungary.

* 11 par. 1 & stato scritto da Antonio Bertini (Istituto di Studi sulle Societd del Mediterraneo
ISSM-Cnr, Napoli), il par. 2 da Cristiana Di Cerbo (Universita degli Studi di Genova) e il par. 3
da Stefania Paone (Universita della Calabria).

Clarisas y dominicas. Modelos de implantacion, filiacién, promocioén y devocién en la Peninsu-
la Ibérica, Cerdefia, Napoles y Sicilia, edicion de Gemma-Teresa Colesanti, Blanca Gari y Naria
Jornet-Benito, ISBN (online) 978-88-6453-676-7, ISBN (print) 978-88-6453-675-0, CC BY 4.0,
2017 Firenze University Press
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1. Donnaregina nel centro antico di Napoli

Il complesso di Santa Maria Donnaregina € posto al limite settentrionale
del nucleo di fondazione greca, probabilmente parte di un’insula doppia ridi-
mensionata ad occidente per 'ampliamento ottocentesco dell’antico stenopos
coincidente con l'attuale via Duomo. Il quartiere € quello di San Lorenzo, ma
nel XIII secolo faceva parte del Sedile di Capuana, uno dei due piu antichi seg-
gi della citta. Larea era gia adibita a fini religiosi sin dal VIII secolo, quando
a Napoli si svilupparono alcuni complessi religiosi femminili basiliani. In un
documento#* risalente all’'VIII secolo si riporta l'esistenza di un luogo abitato
da religiose, descrivendo «un chiostro delle vergini» chiamato «San Pietro ad
Montes di Donna Regina» e poi «San Pietro ai Dodici pozzi»5. La comunita
monastica fu inizialmente impostata sulle regole prima basiliane, poi benedet-
tine e, nel 1264, per concessione di papa Urbano IV, fu consentito alle monache
di vivere secondo I'Ordo Sanctae Clarae, cosi come riportato nella platea sette-
centesca del monastero®. La prima denominazione da un indizio sulla colloca-
zione dal punto di vista morfologico, che fa riferimento alla piccola altura dove
sorgeva il centro religioso, proprieta, probabilmente, di una donna di rango.
Nel documento si parla di una porta urbana difesa da una torre e la via dove si
affacciava si chiamava Curtis Turris, cioe Corte Torre, posta nei pressi di alcu-
ne torri’ che integravano le strutture murarie in quella parte della citta. Nella
pianta topografica di Giovanni Carafa duca di Noja, pubblicata nel 1775 e ar-
ricchita nella leggenda da Niccolo Carletti, sullo stenopos che risultava a fondo
cieco € riportata una porta urbana anticamente aperta. In corrispondenza del
saliente si apriva un passaggio minore detto porta Pavezia o di San Pietro del
Monte. Veniva, inoltre, chiamata popolarmente porta dell’Acquedotto perché
prossima all’'acquedotto che riforniva la citta, suggerendo con questa denomi-
nazione la caratteristica idrologica dell'area, molto probabilmente proveniente

! 1l tema urbanistico del complesso di Santa Maria di Donnaregina & stato affrontato da: Geno-
vese, La chiesa trecentesca; Carelli, Casiello De Martino, Santa Maria di Donnaregina; Vendit-
ti, La chiesa di Santa Maria Donnaregina; Di Mauro, Santa Maria di Donnaregina.

2 Inizialmente i Sedili erano due: quello del Nilo e quello di Capuana. Derivati probabilmente
dalle fratrie, di origine greca, nati come luogo di incontro e discussione, le Piazze (o Sedili o
Seggi) divennero in eta angioina parte attiva della vita pubblica, in quanto partecipavano con i
loro rappresentanti alla pubblica amministrazione, al mantenimento delle porte urbane e delle
torri di competenza. Per un approfondimento sul tema dei seggi a Napoli e in Campania si se-
gnalano: Piccolo, Dell'origine e della fondazione dei sedili; Santangelo, Spazio urbano e premi-
nenza sociale; Lenzo, Memoria e identita civica; Vitale, Elite burocratica e famiglia.

3 Siveda: Feniello, Napoli. Societa ed economia; Capone, La collina di Pizzofalcone.

4 Capasso, Topografia della citta, p. 167; Bertaux, Santa Maria di Donnaregina, p. 158.

5 Ibidem, pp. 4-8.

6 Ibidem, pp. 6-10; Andenna, Francescanesimo di corte, pp. 153-156; Gaglione, Dai primordi
del francescanesimo, pp. 38-39.

7 Negli interventi succedutisi sono state rinvenute strutture murarie: la torre di cui si parla &
ben visibile nella veduta del Baratta del 1629, mentre ancora oggi si puo apprezzare il salto di
quota di via Settembrini, dove esisteva una cinta muraria intervallata da torri. Pane, Napoli
seicentesca; De Seta, Alessandro Baratta; Pane e Valerio, La citta di Napoli; Verde, I modelli
“unici” dell’iconografia.
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da Formello, nei pressi di porta Capuana, posta li vicino. Ipotesi, quest’ultima,
che, a mio avviso, viene confermata anche dal toponimo riportato dalla pianta
del Lafrery e Du Perac del 1562, dove l'antica plateia ¢ denominata «Strada di
Pozzo Bianco». Sin dall'antichita I'area di Donnaregina é servita da una delle
diramazioni maggiori del ramo principale dell'acquedotto del Bolla. Il luogo,
rispetto all'estendersi della citta, era defilato, in un’insula che aveva un lato
corto, quello a nord, delimitato dalle mura urbiche (fig. 1).

Fig. 1. Sulla base cartografica sono stati riportati l'area sulla quale insiste il complesso di Santa
Maria di Donnaregina e i perimetri delle mura relativi al XII secolo (in rosso) e agli inizi del XVI
secolo (in verde); (C. De Seta, Cartografia, stralci fogli nn. 11 e 4).
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Quell’'area a ridosso del circuito difensivo fu occupata dei religiosi che
pian piano si espandevano fino ad includere I'intera insula e, poi, due insie-
me. I1 luogo era prossimo all’area episcopale, sede delle complesse e articolate
strutture del Duomo, che aveva occupato ben tre insulae®. Sul lato lungo set-
tentrionale confinava con lo stenopos che conduceva al Duomo, mentre sul
lato corto meridionale, I'area di Donnaregina era delimitata dalla plateia su-
periore.

La Napoli del decimo secolo risultava costituita in gran parte da mona-
steri e chiese che poterono essere edificati sull'area del precedente tessuto
greco-romano, progressivamente decaduto nei periodi successivi. Furono oc-
cupate infine quelle zone interne, a ridosso delle mura, che per lungo tempo
erano rimaste inedificate in quanto servivano per I'agevole circolazione delle
truppe nell'eventuale difesa della citta®.

Con l'arrivo degli Angioini nel 1266, dopo aver spostato la capitale del
regno da Palermo a Napoli, quest’'ultima diventa teatro di cambiamenti no-
tevoli, che le fecero acquisire una dimensione internazionale®. La nuova ca-
pitale fu oggetto di un vero e proprio piano urbanistico di ampio respiro, che
ribaltava e rimescolava gli spazi, creando non solo una nuova immagine della
citta, ma anche assegnandole un importante ruolo con rilevanti attivita com-
merciali e portuali’. La parte piu antica di Neapolis, in epoca angioina, as-
sunse essenzialmente un carattere di area conventuale e religiosa, mentre le
attivita commerciali, di rappresentanza e il centro direzionale furono spostati
sulla fascia costiera, intorno alla nuova residenza reale di Castel Nuovo*2. Cio
rispondeva ad un disegno urbanistico ben preciso: individuare nel territorio
delle aree con funzioni specifiche cercando di portare all’'esterno le attivita, e
quindi le funzioni, meno confacenti all’ambiente urbano; oggi diremmo che
venne attuato una sorta di zoning.

Accanto al parziale ampliamento delle mura, in epoca angioina, vi furono
la nascita di nuove zone residenziali (il Largo delle Corregge, la regione di

8 Nell'impianto urbano di Napoli greca (che in gran parte si conserva) risalente al VI-V secolo
a.C. vi erano tre plateiai (con andamento est-ovest) e piu di 20 stenopoi (con andamento nord-
sud). Linsula scandita dall'incrocio delle strade misurava circa 36 x 186 m. Linsula doppia di
Donnaregina si estendeva, dunque, per circa 14.000 mq, comprendendo nel computo anche i
500 mq circa dell’area dello stenopos. Linsula Episcopalis, che era detta tripla ma che occupava
ben quattro isolati, superava i 28.000 mq, cioé poco meno di 3 ettari. Un approfondimento
sui moltissimi temi che scaturiscono da un’analisi dellinsula Episcopalis puo essere condotto
consultando: Di Stefano, Strazzullo, Restauro e scoperte nella cattedrale di Napoli; Romano,
Bock, Il duomo di Napoli; Lucherini, La cattedrale di Napoli; Cuccaro, Basilicam in civitatem
Neapolis; Ebanista, Latrio dell'insula episcopalis; Ebanista, L'insula episcopalis di Napoli.

9 Si veda in merito: Feniello, Contributo alla storia, pp. 175-200; Feniello, Napoli. Societda ed
economia; Capone, La regione «augustale», pp. 58-61. Altri riferimenti si trovano in: Venditti,
Larchitettura dellAlto Medioevo; Capasso, Sulla circoscrizione civile.

10 Franchetti Pardo, Storia dell’urbanistica, p. 130.

' Bruzelius, Le Pietre di Napoli; Vitolo-Di Meglio, Napoli angioino-aragonese; Leone-Patroni
Griffi, Le origini di Napoli; Galasso, Il Regno di Napoli.

2 Bruzelius, Le pietre di Napoli; Di Meglio, Napoli 1308: una citta cantiere; Vitale, S. Chiara,
pp. 129-137.
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Carbonara) e la relativa urbanizzazione di Chiaia e della collina di Sant’Era-
smo, la bonifica della zona situata presso l'attuale Ponte della Maddalena, la
lastricazione delle strade, la realizzazione di ingenti opere fognarie, la crea-
zione di “tribunali” responsabili di singoli settori della vita pubblica (tribuna-
le delle acque e mattonate per le strade, tribunale delle fortezze per le porte e
le mura) e, soprattutto, 'ampliamento del Porto e la creazione del Mercato's.
Interventi, quest’ultimi, che diedero molta importanza ai rapporti e ai traffici
marittimi e che decretarono la funzione economica e strategica del porto di
Napoli. Se si esclude la fascia costiera, il volto della citta angioina era caratte-
rizzato dalle logge, dai fondaci, dai banchi e dal mercato, accanto alle nume-
rose fabbriche religiose!4.

Queste furono costruite per rispondere sia a un preciso programma poli-
tico, teso a proteggere gli ordini monastici mendicanti, verso i quali era pit in-
cline il senso religioso di Carlo I, sia per caratterizzare la conquista del Regno
come missione di “pieta”, richiesta dal Papato®. Risalgono al periodo angioi-
no, i complessi monastici di Sant’Eligio Maggiore, Santa Maria Donna Albina,
Sant’Agostino alla Zecca, Santa Maria la Nova, San Pietro Martire, San Pietro
a Maiella, San Domenico Maggiore, San Lorenzo Maggiore, Santa Chiara e,
infine, il rifacimento del Duomo*® e della stessa Donnaregina®.

Altra particolarita delle strutture religiose in epoca angioina ¢ la loro di-
mensione multiterritoriale. Donnaregina, ad esempio, ricevette molte dona-
zioni di terre, giardini, uliveti, case e botteghe poste da Torre del Greco ad
Arzano, da Sant’Anastasia a Marano, fino a Capua e Marcianise. Gestire un
patrimonio di siffatta portata non dovette essere molto semplice. In epoca
angioina, in seguito all’aumento della popolazione, i numerosi orti e giardini

3 Savarese, Il centro antico di Napoli; De Seta, Napoli, pp. 40-68.

4 Tutto questo fermento di attivita legato alla citta fece confluire a Napoli una notevole quantita
di gente. Secondo il Capasso nell’eta di Carlo I (1266-1285) viveva in citta, entro le mura, una
popolazione compresa tra le 25.000 e le 28.000 unita, mentre circa 6.000 persone, gia allora,
risiedevano fuori dalle mura: Capasso, Sulla circoscrizione civile ed ecclesiastica; Venditti, La
citta angioina, pp. 667-698.

5 Guidoni, Citta e ordini mendicanti, pp. 69-106; Di Meglio, Ordini mendicanti, monarchia;
Raspi Serra, Gli ordini mendicanti, pp. 13-14.

16 A partire dal IV secolo nacquero diversi edifici di culto nell'insula episcopale e tra questi si
ricordano la basilica di Santa Restituta, il battistero di San Giovanni in Fonte e altre cappelle
annesse. Ma la storia del Duomo € assai articolata e numerosi sono i saggi che hanno contribu-
ito a far luce sulla ricostruzione di alcune fasi di realizzazione dell’articolato complesso che, in
parte, rimane sconosciuta. In questa sede se ne segnalano quattro: Di Stefano, La Cattedrale
di Napoli; Lucherini, La Cattedrale di Napoli; Romano, N. Bock, Il duomo di Napoli; Ebanista,
L'insula episcopalis.

7 Venditti, S. Maria, pp. 751-758. Per quanto attiene a Donnaregina, dall’'VIII al XIII secolo le
notizie sono pressoché inesistenti; tuttavia le fonti medievali e la tradizione erudita locale at-
testano come nel 1293 si sia abbattuto sulla citta di Napoli un violento terremoto, che distrusse
anche il monastero femminile. Il rinnovamento di cui si ¢ detto fu quindi conseguente a tale
rovinoso evento, cui segui un immediato intervento di recupero. Questo, in un primo momento
interesso, come € noto, il solo dormitorio, concludendosi gia nel 1298 (Di Mauro, Santa Maria
di Donnaregina, passim, con bibliografia), e coinvolse la chiesa solo successivamente. Per quan-
to concerne questo aspetto e, piu in generale, la redazione architettonica della fabbrica in eta
angioina, si rimanda alla parte seconda del presente contributo, curata da Cristiana Di Cerbo.
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che caratterizzavano la citta ducale, cominciano a scomparire. All'epoca le
costruzioni che conservavano I'impianto in altezza originario del piano terra
e del piano nobile costituivano la gran parte di quello che oggi viene chiamato
centro antico. Questa configurazione della morfologia urbana ¢ ancora oggi
possibile constatarla nell'insula 34 del centro antico®®.

1.1 Dal Cinquecento al “Risanamento”

Nel XVI secolo fu aggiunto al complesso di Santa Maria Donnaregina un
nuovo chiostro, ma la trasformazione piu significativa si produce intorno al
1620, allorché le monache decidono di costruire una nuova chiesa piti consona
al gusto dell'epoca e che rispondesse ai dettami post Concilio di Trento. L'au-
mento del numero delle monache e il desiderio di una chiesa piti ricca e fastosa,
potendo contare sulle notevoli disponibilita economiche del monastero, indus-
sero la comunita a realizzare una nuova struttura innanzi a quella angioina,
con orientamento opposto, cioe con fronte a mezzogiorno, e comunicante con
quella gia esistente?. Limpossibilita di estendere la costruzione verso l'attuale
largo Donnaregina conduce gli artefici a invadere con la nuova fabbrica parte
dell’abside della chiesa trecentesca, distruggendola parzialmente?°. Intorno alla
prima meta del Settecento all’'originaria facciata della chiesa viene anteposto un
chiostro di ridotte dimensioni a pianta rettangolare a paraste ed archi rivestiti
in marmi policromi, che costituisce I'attuale ingresso alla chiesa2!.

Il complesso di Donnaregina fu interessato anche dal piti importante ed
esteso intervento urbanistico che abbia mai riguardato Napoli: il piano per il
Risanamento?2. Parte del complesso conventuale fu demolito per poter avvia-
re lampliamento di via Duomo?3. Il confronto tra la pianta disegnata da Luigi
Marchese del 1804 e la pianta Schiavoni del 1877 permette di valutare la gran-
de trasformazione subita dall'insula di Donnaregina. Al fine di migliorare il
collegamento anche veicolare tra 'area di Piazza Cavour e la zona portuale
si previde l'allargamento di uno degli stenopoi del tracciato greco, limitando
I'intervento sul lato destro alle sole facciate dei preesistenti edifici (gli andro-
ni, le scale e i cortili conservano tuttora, infatti, 'originario aspetto)+. Nel
marzo del 1861 fu finalmente bandito 'appalto dei lavori, che sarebbero durati
fino al 1868 per il tratto fino al vescovado; il prolungamento sino a via Vicaria
Vecchia fu compiuto invece nel 18702, mentre per il collegamento con la via

18 Tovino, Fascia, Fiorucci, Cirillo, Storia architettura.

9 Venditti, La chiesa di Santa Maria Donnaregina, p. 175.

20 Ibidem, p. 178.

2! Ibidem, p. 186.

22 Alisio, Napoli e il risanamento, pp. 46, 78-79.

23 Venditti, La chiesa, pp. 175 e 178.

24 Russo, Napoli come citta, p. 220.

25 La chiesa antica nel 1864 fu ceduta al’Amministrazione Comunale che, per far posto all’al-
largamento di via Duomo, demoli il chiostro trecentesco; Venditti, La chiesa, p. 175.
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Marina bisogno aspettare sino al 1880, quando fu demolita una navata e rico-
struita la facciata della Chiesa di San Giorgio Maggiore 2°. Nel corso dell’Ot-
tocento inizia il lento declino del complesso che — soppresso ed acquisito dal
Comune — avra destinazioni d’'uso diverse, da scuola ad alloggio per i poveri,
a sede della Corte di Assise (1866-72), a luogo di riunione della Commissio-
ne Municipale della Conservazione dei Monumenti®’. Ogni cambiamento di
destinazione d'uso sara accompagnata da interventi edilizi. Particolarmente
complesso fu I'intervento progettato e diretto da Gino Chierici tra il 1928 ed
il 1934 mediante il quale fu possibile ripristinare I'invaso della chiesa gotica
separandola da quella edificata in epoca barocca, sacrificando gran parte del-
le strutture del nuovo coro e introducendo un distacco tra le due chiese con la
finalita di recuperare la spazialita originaria della presenza angioina 2.

2. Domina Maria Dei Gratia Ierusalem, Sicilie, Ungarieque Regina2?: l'archi-
tettura di Santa Maria Donnaregina a Napoli tra canoni germanici e reto-
rica di corte

Nella prospettiva di un persistente rifiuto del sistema architettonico oltre-
montano, la critica novecentesca ha interpretato il Gotico meridionale indivi-
duando una felice parabola espressiva tanto nell'immissione di modelli allora
ritenuti genuinamente rayonnant, come il coro di San Lorenzo Maggiore a
Napoli, quanto nella redazione di aggiornate e raffinate tipologie basilicali a
tetto (duomo di Lucera, San Pietro a Maiella a Napoli), alla cui diffusione non
fu certamente estraneo il favore goduto dagli Ordini mendicanti presso la cor-
te (navata di San Lorenzo Maggiore, Santa Maria Donnaregina, Santa Chiara
a Napoli)®°. In altre parole, e nonostante l'accertata presenza di architetti e
artisti francesi almeno tra l'ultimo quarto del XIII secolo e gli anni venti del

26 Russo, Napoli come citta, p. 221.

27 Venditti, La chiesa, p. 174.

28 T’intervento del Chierici, nonostante sia stato necessario, avrebbe potuto essere piil attento
alla storia del complesso. Ancora oggi i punti di vista sull'opportunita dell'intervento e sulle sue
modalita sono dibattute e controverse. Un approfondimento sulle tematiche connesse ¢ possibi-
le effettuarlo attraverso la lettura di: Chierici, Il restauro della chiesa, e Casiello, Gino Chierici
e il restauro della chiesa. A partire dal 1975 la chiesa di Donnaregina vecchia & destinata a sede
della Scuola di Specializzazione in Beni Architettonici e del Paesaggio (gia Scuola di Specia-
lizzazione in Restauro dei Monumenti) dell’Universita di Napoli, fondata da Roberto Pane nel
1969.

29 La citazione & tratta dall’epigrafe che accompagna il monumento funebre di Maria d’Unghe-
ria in Donnaregina, sul quale si tornera piu avanti, nella terza parte a cura di Stefania Paone.
3% Héliot, Du roman au gotique, pp. 109-148; Grodecki, Architettura gotica; Trachtenberg,
Gothic/Italian Gothic, pp. 22-37; Cadei, s.v. Architettura, pp. 525-558; Erlande-Brandenburg,
Architecture gotique, pp. 291-298; Trachtenberg, Desedimenting Time, pp. 5-27; Bruzelius, The
Stones; Erlande-Brandenburg, L'art gotique, pp. 422-424; Timbert, Existe-t-il une signification
politique, pp. 13-25; Bruzelius, A Rose by any other name, pp. 93-109; Fernie, Medieval Moder-
nism, pp. 11-23; Bruzelius, The Labor Force, pp. 107-122; Lucherini, Il Gotico é una forma di
Rinascenza?, pp. 93-106.
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successivo®, la cosiddetta ‘resistenza’ del Meridione all’assimilazione della
novita formulata Oltralpe ne determino un ricorso effimero e compromesso,
poiché limitato di fatto a una patina citazionistica, che impreziosisce, senza
mascherarlo, un lessico inequivocabilmente locale e antichizzante.

Alla formulazione e diffusione di tale gusto dovette concorrere anche una
rinnovata gestione del cantiere, sulla base della sempre piu accresciuta re-
sponsabilita teorica attribuita all’architetto. Ingaggiato contemporaneamente
in piu siti e impossibilitato a dirigerne ogni singola fase, questi potrebbe es-
sere stato investito di un ruolo per lo piu progettuale, affidando la direzione
concreta delle maestranze locali a una sua diretta dipendenza, cioé al super-
visore. Il processo edilizio, dunque, sarebbe stato suddiviso in due fasi, tut-
tavia complementari: I'architettura di progettazione e quella di esecuzione32.
Testimonianza ne sarebbero le attivita sia dell’architetto Pierre d’Agincourt,
impegnato nello stesso torno di anni tanto in Puglia quanto in Campania,
sia di un certo Pietro dell'Oratorio, monaco cistercense, al quale fu affidata,
almeno al principio, la direzione dei lavori della fondazione abruzzese di San-
ta Maria della Vittoria presso Tagliacozzo, e che porto disegni direttamente
dalla Francia3s.

Tale linea di pensiero, qui esposta in sintesi, permette di ritornare su uno
dei complessi conventuali pit noti alla storiografia, la chiesa clariana di Santa
Maria Donnaregina, affrontando e intrecciando il tema sia della committen-
za regia — e della sua declinazione al femminile, come si vedra a breve — sia
delle pratiche edilizie dell'ordine di santa Chiara, tutt’altro che tipizzabili34.
Analogamente alla componente maschile dell’'ordine, difatti, le clarisse adot-
tarono in Italia stilemi e tecniche costruttive per lo piti propri dei luoghi di in-
sediamento, dando vita a un fenomeno omogeneo e ben riconoscibile sotto il
profilo spirituale e culturale, ma fortemente parcellizzato, invece, sotto quello
icnografico. Neanche il coro delle sorelle fu standardizzato, poiché lo si ritrova
indifferentemente arretrato rispetto all’altare, laterale ad esso o, addirittura,
sopraelevato sull’aula: manco, quindi, un vero e proprio canone architettoni-
co anche per il vano essenziale alla partecipazione liturgica della comunita
religiosa, cosi come si ricorse, seppur molto di rado, all'impianto bilivello del
corpo longitudinale in risposta a esigenze tanto cultuali quanto residenziali.

Santa Maria Donnaregina, orientata a meridione, & dotata di un’abside a
pianta poligonale — preceduta da un'ulteriore campata di eguale altezza e bar-
longa — con chiusura a 5/8, sporgente all’esterno e voltata a semiombrello su
snelli pilastri angolari. Essa, tramite un vano a tutta altezza, si innesta su un
corpo longitudinale rettilineo e bilivello, cioe munito di un palco che si esten-

3! Leone de Castris, Napoli “capitale” del gotico europeo, pp. 239-264 (con bibliografia prece-
dente); Bruzelius, The Labor Force, pp. 107-122.

32 Le Pogam, Les maitres d'oeuvre.

33 Bruzelius, The Labor Force, pp. 115 € 117.

34 Filipiak, The Plans; Bigaroni, San Damiano, pp. 45-97; Bruzelius, Hearing is believing, pp.
83-91; De Sanctis, s.v. Clarisse, pp. 91-102; Romanini, Il francescanesimo nell’arte, pp. 181-195.
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de per circa 2/3 sullo spazio sottostante. Una diversa redazione architettonica
caratterizza i due piani: a livello terraneo, otto snelli pilastri ottagoni suddi-
vidono in tre corsie l'aula, coperta da dodici volte nervate; al piano superiore,
invece, un unico ambiente si sviluppa ininterrotto con tetto a capriate a vista,
destinato alla sola comunita clariana3 (fig. 2).

A seguito del gia citato rovinoso sisma che colpi Napoli nel 1293, il conven-
to fu interamente rinnovato per volonta della regina Maria d’'Ungheria, moglie
di Carlo IT d’Angio. I lavori interessarono al principio solo il dormitorio delle
sorelle, investendo in un secondo momento l'edificio di culto (1307 o, come re-
centemente proposto, il 1313)36. Per questa ragione e prendendo come terminus
ante quem del completamento della fabbrica la sua consacrazione, avvenuta nel
1320%, si € ipotizzato che I'innalzamento si sia svolto al massimo nell’arco di
tredici anni, coinvolgendo a partire dal 1314 fra Ubertino da Cremona in qua-
lita di supervisore dei lavoris®. In corso dopera si dovette avvertire I'urgente
necessita di apportare un mutamento all'iniziale progetto: la lancetta sud del
fianco orientale della chiesa, difatti, € stata occlusa e rivestita di ornato pittori-
co trecentesco per consentire un pit profondo avanzamento verso il santuario,
forse dettato da un inaspettato incremento della comunita3.

Limpianto icnografico si presenta fortemente originale proprio per la pre-
senza di una tribuna pensile addossata alla controfacciata, i cui precedenti,
secondo parte della critica, sarebbero i celebri casi di San Damiano — dove
un secondo livello corre al di sopra dell’aula della chiesa coprendola, pero,
interamente —, San Salvatore in Vineis presso Anagni, San Michele Arcangelo
ad Amaseno e San Sebastiano ad Alatri, tutti sorti tra la prima meta e gli anni
sessanta del Duecento# (figg. 3, 4, 5). Tuttavia, un tratto marca la distanza tra
Donnaregina e gli esempi appena citati: la destinazione per lo piti residenziale
di tali secondi livelli e quella, invece, squisitamente cultuale dell’edificio na-
poletano. Una distinzione, questa, che merita un riesame pitt puntuale.

35 Sul complesso conventuale di Santa Maria Donnaregina, poiché la bibliografia &€ amplissima
e impone una doverosa selezione, si veda: Bertaux, Santa Maria di Donna Regina; Venditti,
Urbanistica, pp. 751-758; Genovese, Santa Maria Donnaregina; Mormone, La chiesa; Bruze-
lius, The Stones, pp. 99-103; Bruzelius, The architectural context, pp. 79-92 (con bibliografia
precedente); Yakou, Contemplating angels, pp. 94-106 (con bibliografia precedente); Kelly, The
religious patronage, pp. 27-44-.

36 Bruzelius, The architectural context, p. 79. Pierluigi Leone de Castris, sulla base di una at-
tenta lettura documentale, ha cautamente proposto di posticipare al 1313 'inizio dei lavori rela-
tivi alla chiesa, riconsiderando tutta la vicenda edilizia: Leone de Castris, Pietro Cavallini, pp.
112-149, in particolare pp. 113-116, 151, n. 15 (con bibliografia precedente). Si veda, da ultimo,
Gaglione, Dai primordi, pp. 31-49.

37 Bruzelius, The architectural context, p. 79.

38 Ibidem, p. 79; Leone de Castris, Pietro Cavallini, p. 116 e 151, n. 15.

39 Nel 1318 un documento emesso dalla cancelleria pontificia autorizzava ad aumentare da
quattro a sei il numero dei frati predisposti alla celebrazione degli uffici liturgici nella fabbrica,
forse in relazione a un incremento della comunita religiosa: Bruzelius, The architectural con-
text, p. 80; Leone de Castris, Pietro Cavallini, p. 116 (con bibliografia precedente).

4% De Sanctis, Le Clarisse nel Lazio meridionale, pp. 239-280; Righetti Tosti-Croce, La chiesa
di Santa Chiara ad Assisi, pp. 21-41 (con bibliografia precedente); Walls and Memory (con bi-
bliografia precedente).
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Fig. 2. Napoli, Santa Maria Don-
naregina, pianta, sezione longi-
tudinale, sezione trasversale (da
The Church of Santa Maria Don-
na regina, p. XVIII).

S MARIA
at wakone savenale di droare sll'shaids
) plants Al paans ink dopo il rnus
o fanos ST da Colnpmaii,

Fig. 3. Assisi, San Damiano, ricostruzione dell’alzato (da Righetti, La chiesa di Santa Chiara
ad Assist, p. 27).

Fig. 4. Alatri, San Sebastiano, sezione e planimetrie (da Righetti, La chiesa di Santa Chiara ad
Assist, p. 26).
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Fig. 5. Amaseno, San Michele Arcangelo, assonometria (da De Sanctis, Le Clarisse
nel Lazio meridionale, p. 269).
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2.1 Larchitettura delle monache cistercensi in Germania e la sua divulga-
zione nellEuropa centrorientale

Spostando lo sguardo all’Europa centrale (territori germanici e germa-
nofoni), si nota come, fin dalla meta del XII secolo#, I'icnografia del corpo
longitudinale mononavato, dotato di un coro sopraelevato per le monache e
addossato alla controfacciata, abbia costituito un tratto tipico nell’architet-
tura delle cistercensi* — poi piuttosto ricorrente anche in quella delle fran-
cescane e delle domenicane#3 —, per ottenere un immediato collegamento con
il dormitorio e rispettare, cosi, una rigida clausura. Lontano dal raggiungere
una normalizzazione, tale organismo verticalizzato si rintraccia in diversifi-
cate redazioni sia della navata — scandita per oltre la meta tanto in tre, quanto
in due corsie da file di pilastri a sostegno del palco — sia del santuario — ab-
sidato; con cappella a terminazione poligonale e ritratta; o, infine, con coro
poligonale non ritratto — 44.

Il modulo pit1 antico — ad aula unica con copertura piatta, suddiviso in
tre navatelle su cinque campate e absidato — ebbe origine verosimilmente in
Assia (1150, monastero benedettino di Lippoldsberg)+ e in Westfalia (Cap-
peD+, ma fu immediatamente recepito e diffuso dalla Renania# soprattutto
in Franconia#® e in Svevia, oltre piu in generale al meridione della regione#.

4 Annales Rodenses del 1126, citati da Kosch, Organisation spatiale, p. 24.

42 Per una sintesi dell’evoluzione ed espansione delle monache cistercensi in Europa, si veda
Freeman, Nuns, pp. 100-111. In Germania tra il 1200 e il 1250 sorsero circa centocinquanta
cenobi femminili cistercensi, arrivando alla cifra complessiva di duecento alla fine dello stesso
secolo; Coester, Die einschiffigen Cistercienserinnenkirchen, p. 2.

43 Dato il rapido espandersi del nuovo ordine, le cistercensi assunsero ben presto un ruolo gui-
da nell’evoluzione e divulgazione dell'impianto mononavato. Il primo esempio € costituito dalla
chiesa agostiniana di Marienburg an der Mosel (secondo quarto del XII secolo) con tribuna
lignea a occidente, Coester, Die einschiffigen Cistercienserinnenkirchen, pp. 6-8. Sull’architet-
tura degli ordini femminili, si veda Grassi, Iconologia, pp. 131-148; Coester, Die einschiffigen
Cistercienserinnenkirchen; Jaggi, Eastern Choir or Western Gallery?, pp. 86-87; Jiggi, Frau-
enklostern im Spdtmittelalter; Jaggi, Lobbedey, Church and Cloister, pp. 109-131.

44 Coester, Die einschiffigen Cistercienserinnenkirchen, passim. In linea generale, tali solu-
zioni planimetriche, pur con le differenze citate, rispondevano tutte alla medesima esigenza,
quella, cioe, di separare nettamente i fruitori dei vari ambienti cultuali durante lo svolgimento
della funzione liturgica: al pubblico laico, difatti, era destinato il pianterreno (talvolta lo spazio
immediatamente al di sotto della tribuna, talatra quello antistante l'altare maggiore), mentre
le monache occupavano il vano sopraelevato. Un modulo, questo, che, soprattutto a partire dal
XIII secolo, si ritrova in varie regioni della Germania settentrionale e occidentale, dalla Rena-
nia all’'Hesse, dalla Franconia alla Svevia e, infine, dalla Westafalia alla Sassonia. Si vedano, ad
esempio: Lette presso Weidenbriick (primo quarto del XIII secolo), Merxhausen presso Fritzlar
(prima meta del XIII secolo) e Marienborn presso Helmstedt (prima meta del XIII secolo), ibi-
dem, pp. 8-10.

45 Ibidem, p. 10.

4% Ibidem, p. 10. Si veda in merito anche Jiggi, Lobbedey, Church and Cloister, pp. 109-131.

47 Si tratta del tipo cosiddetto ‘a scatola’, cioé con navata corta e copertura piana, Coester, Die
einschiffigen Cistercienserinnenkirchen, p. 24

48 In questa regione, tuttavia, si ricorse molto di frequente anche alla suddivisione in due sole
navatelle al di sotto del palco, ibidem, passim.

49 Clemens Kosch ha confermato la tipizzazione individuata in precedenza da Ernst Coester,
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Esso componeva un impaginato quasi del tutto omologo a quello della fabbri-
ca napoletana eccetto per 'andamento del vano liturgico, come si evince dal
confronto con il precoce esempio della chiesa di Billigheim (diocesi di Wur-
zburg, Franconia, fig. 6), dove fu innalzata una tribuna pensile a occidente al
di sopra di un’aula distinta in tre navate da dieci pilastris®. Allungandosi per
oltre la meta dell’estensione complessiva del corpo longitudinale, essa si col-
lega all’abside grazie a un breve invaso a tutta altezza5'. La cronologia dell’edi-
ficio & piuttosto dibattuta; tuttavia, le basi dei sostegni siti al pianterreno e nel
santuario, che la critica ha ricondotto alla prima fase costruttiva (1180-1200),
presentano la medesima lavorazione: I'innalzamento del palco fu quindi con-
testuale all'esecuzione dell'intera fabbrica. Incerto, invece, € come fosse co-
perta laula inferiore, se a volte, come € attualmente, o, viceversa, a tetto.
Tale tipologia edilizia di genesi tedesca riusci a penetrare, seppure de-
bolmente, nell’Europa polacca, rumena, boema e ungherese del XIII secolo,
quando, cioe, queste regioni iniziarono a recepire sia la spiritualita dei vec-
chi5? e dei nuovi’? ordini religiosi (monastici e mendicanti), sia il gusto archi-

aggiungendo al numero delle regioni interessate dall'irradiamento di questo primo canone ar-
chitettonico (corpo longitudinale a nave unica, tribuna sopraelevata in controfacciata e san-
tuario a unica cappella poligonale) anche la Baviera. Nel corso del XIV secolo e a seguito della
modernizzazione gotica dei sistemi di sostegno, i pilastri assunsero anche la sezione ottagonale,
Kosch, Organisation spatiale, pp. 19-39.

50 Ibidem, pp. 7-8.

5! L’esempio di Billigheim, che diede origine a un vero e proprio tipo, fu emulato in seguito
da un gruppo di altri edifici, tra i quali Selingental (distretto di Buchen) e Mariendaal presso
Utrecht, dove si adotto I'abside poligonale, segno di un primo aggiornamento in senso gotico
delle forme architettoniche locali, ibidem, pp. 14-17 € 25.

52 Per quanto attiene all’'Ungheria, si ricordi che nel medioevo essa godeva di un’estensione ben
pit ampia dell’attuale, comprendendo, di fatto, anche la Slovacchia, la Transilvania, la Vojvodi-
na nei Balcani e Burgenland in Austria. Il carattere multietnico e di crocevia della Transilvania
& stato ampiamente ribadito dalla storiografia locale e non, che vi ha riconosciuto la presenza di
Sassoni, Ungheresi e Bizantini; si veda Kopeczi, The Short History. Lindagine delle fondazioni
femminili cistercensi, se € possibile in una prospettiva documentale, ¢ fortemente compromes-
sa, invece, sotto il profilo architettonico dalle condizioni in cui versano i pochi siti monastici
superstiti (o dalle manomissioni che essi subirono nel corso dei secoli) e non offre, percio, ulte-
riore prova del percorso che si sta proponendo in questa sede; inoltre, nell'Ungheria medieva-
le si registra la presenza di tre soli cenobi femminili: Brass6/Kronstadt (Brasov, in Romania),
Pozsony/PreBburg (Bratislava, in Slovacchia) e Veszprémvolgy/Veszprém (Ungheria). Si veda
Székely, A Ciszterct, pp. 7-8; Romhanyi, The role of Cistercians, pp. 180-204.

53 Per quanto riguarda I'Ungheria, i Mendicanti arrivarono piuttosto presto: nel 1221 i Dome-
nicani e, pochi anni dopo, i Francescani. Questa parte del’Europa apparve estremamente ap-
petibile ai nuovi ordini poiché ancora soggetta, a sud (Bosnia), all'eresia Bogumil, e, ad est,
a popolazioni nomadi governate dai Cumani. Sebbene I'invasione tartara del 1240-1241 abbia
avuto, tra gli altri, anche l'effetto di rallentarne la crescita, nel corso del XIII secolo il numero
dei conventi mendicanti raggiunse cifre piuttosto significative: ventisei fondazioni domenicane
(che si aggiunsero alle dodici fondate nella prima meta del secolo) e circa cinquanta conventi
minoriti. Tale successo fu senz’altro dovuto anche al favore regio di cui i frati godettero a corte:
re Béla IV (1235-1270), il nonno di Maria d’'Ungheria, supporto intensamente prima i frati predi-
catori e, a partire — sembrerebbe — dagli anni Sessanta, i francescani. Alla committenza di Béla
1V (1235-1270), difatti, devono essere ricondotte le fabbriche di Esztergom (1270), Veszprém
(domenicana, 1240 ca.), Vasvar (1244 ca.), Obuda (ante 1241) e, infine, dopo I'invasione dei Tar-
tari, del convento di Buda (francescano) nell’isola di Santa Margherita, dove fu sepolto nel 1301
Andrea III; si veda Szakacs, Early Mendicant, pp. 23-34. I Frati Minori arrivarono in Boemia
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tettonico francogotico, in particolare attraverso il filtro sassones+. Un esempio
della sua fortuna, a segno di quanto il modulo costituisse ormai un connotato
femminile, si rinviene a Chelmno, cittadina polacca di antica fondazione (ci-
tata per la prima volta in fonti storiche nel 1065), dove le cistercensi, attive
dal 1266, edificarono un cenobio tra l'ultimo quarto del secolo e il principio
del successivoss. Ebbene, l'edificio di culto era organizzato su una planimetria
che Teresa Mroczko ha definito, significativamente, come tipica di un oratorio
conventuale femminile, quindi «con una sala rettangolare a due navate di tre
campate, coro poligonale e coro delle monache, sopraelevato, poggiante su tre
pilastri»®. Ma ulteriori attestazioni di questo percorso, qui illustrato in sin-
tesi e per via comparativa, sono offerte dai conventi, rispettivamente clariano
e domenicano, fondati a Praga (anni trenta del XIII secolo) dalla principessa
Agnese di Boemia e, a Budapest (1252) dalla famiglia reale%, entrambi signi-
ficativamente caratterizzati da un corpo longitudinale con tribuna pensile a
occidente, che si affaccia su un coro pentagonale allungatos® (figg. 7, 8).

nel 1228 e la prima fondazione, il convento di San Giacomo, risale al 1232. La provincia della
Boemia fu istituita nel 1239 come parte di quella della Sassonia, e suddivisa in sette custodie:
Praga, Litomértice, Hraddec Kralové, Moravia, Opole, Gniezno e Cracovia, coincidendo, di fatto,
con iregni di Boemia e di Polonia; si veda Hlavacek, Les ordres mendiants, pp. 9-18. I Domeni-
cani penetrarono in Polonia nel 1222, i Francescani, invece, tra il 1236 e 1237, supportati dalla
corte dei Piasti. Intorno all'inizio del XIV secolo erano presenti nel territorio circa settanta con-
venti maschili e otto femminili (rispettivamente sei clariani e due domencani); si veda Derwich,
Le fonctionnement matériel, pp. 19-30. Da ultimo, si veda anche Jaritz, Szende, Medieval East
Central Europe.

54 Circa il tratto germanico, francese e italiano dell’architettura ungherese dell’eta romanica
e protogotica e sul suo ancora discusso ‘provincialismo’. Szakacs, The Italian Connection, pp.
648-655; Szakacs, Henszlmann, pp. 511-518, in particolare p. 513.

55 Pilecka, s.v. Chelmno, pp. 670-674.

56 Mroczko, Dawny powiat, p. 457; Mroczko, Arckitektura gotycka, pp. 230-231.

57 Agnese di Boemia (1205-1282), figlia di Ottocaro I e di Costanza Arpad, all’eta di tre anni
fu inviata in Slesia presso la corte di Edwige di Andechs-Merania, sua zia — poi canonizzata —,
perché promessa sposa dell’erede al trono, ricevendo una prima educazione presso il monastero
cistercense di Trzebnica in Polonia (in merito, si veda piu avanti). A seguito della morte del
futuro marito, ella fece ritorno a Praga. Animata da un intenso spirito religioso, la principessa
intrattenne delle relazioni epistolari con la stessa Chiara di Assisi, arrivando a patrocinare nel
1234 la realizzazione del primo convento clariano al di fuori del territorio italiano, dove visse
per il resto della sua vita. Il fratello della madre Costanza, Andrea II re d’'Ungheria, si era unito
in matrimonio con Gertrude di Andechs-Merania, prestigioso casato bavarese, generando la poi
santificata Elisabetta d’'Ungheria: Agnese era, quindi, una sua cugina da parte di madre e pro-
prio dal suo esempio ella trasse ispirazione; si veda Klaniczay, Holy rulers, pp. 204-205, 220;
Crossley, The Architecture, p. 279. Il convento domenicano di Buda, sorto come voto dei reali
contro l'offesa dei Tartari, fu fondato da re Bela IV e sua moglie. Qui la principessa Margherita
(1242-1270), su imitazione di Elisabetta, condusse una vita orientata a un cosi completo asceti-
smo da essere immediatamente venerata come beata. Al pari di Agnese, il rapporto genealogico
con la santa di Turingia era strettissimo: Bela IV, figlio di Andrea II di Ungheria, era fratello di
Elisabetta; Klaniczay, Holy rulers, pp. 195, 205-206, passim.

58 In Ungheria la soluzione del santuario non ritratto ad andamento poligonale, in sostitu-
zione di quello a chiusura rettilinea, piu arcaica e, secondo alcuni, debitrice dell’architettura
mendicante italiana assunta a prototipo, comincio ad affermarsi a cavallo della seconda meta
del Duecento, in particolar modo dopo I'invasione tartara, nell'ambito di committenze regie o
coincidenti con l'entourage di corte. Esempi ne sono la chiesa sita nel castello di Buda, quella
di Sopron, innalzata intorno agli anni sessanta del secolo, quella di Pozsony e di Locse (Slo-
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Fig. 6. Germania, Billigheim, planimetria (da Coester, Die einschiffigen Cistercienserinnenkir-
chen, p. 9).

Fig. 7. Praga, Sant’Agnese, planimetria (da Schenkluhn, Architettura degli Ordini Mendican-
ti, p. 88).

Fig. 8. Buda, Santa Margherita, planimetria (da Schenkluhn, Architettura degli Ordini Mendi-
cantt, p. 88).
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Secondo quali vie 'impianto icnografico di ascendenza germanica pene-
tro in questi territori, fissandosi in ambito mendicante? Interrogativo, questo,
piuttosto urgente e, al contempo, di difficile risposta: oltre a una scarsa visibi-
lita delle storiografie nazionali — dovuta senza dubbio a una difficile accessibi-
lita linguistica —, condizionamenti critici provengono, da un lato, dal dibattito
ancora in corso circa lo stesso concetto di “Europa centrorientale”, dall’altro,
dallo stato fortemente compromesso in cui versa larga parte del patrimonio
monumentale utile a un’analisi comparativa’®. Nonostante cio, pare potersi
suggerire un verosimile percorso, il cui punto di origine & individuato dal ce-
nobio delle cistercensi a Trzebnica in Polonia, patrocinato nel 1203 dalla prin-
cipessa bavarese Edwige di Andechs-Merano®°, sorella di Gertrude madre di
santa Elisabetta di Turingia-Ungheria (fig. 9). Questa fondazione, che ospita-
va monache cistercensi provenienti da San Teodoro di Bamberga®, presenta a
occidente un coro sopraelevato sul portale di accesso. Limpianto polacco, per
la verita, segue un modulo ben noto in queste regioni dell’Europa, sul quale
Béla Zsolt Szakacs ha ancora recentemente riportato lattenzione®?. Gallerie
nella controfacciata, difatti, costituiscono un elemento piuttosto ricorrente
nelle chiese romaniche centrorientali, per quanto con una destinazione d’uso
ancora non del tutto chiara: in edifici dal santuario a unica o a triplice cap-
pella e corpo longitudinale a tre corsie, svettanti torri laterali chiudono il pro-

vacchia), e, infine, quella di Beszterce (Transilvania); si veda Szakécs, Early Mendicant, p. 25;
Szakacs, Henszlmann, passim. Per quanto riguarda il convento praghese, si tratta del primo
edificio in forme gotiche internazionali, mediate, secondo Carola Jaggi (Frauenkléstern, p. 45),
dalla tradizione cistercense borgognona introdotta in Boemia dalla Sassonia, secondo Jifina
Joachimové (K-slohovému puvodu, p. 214), invece, dalla regione della Champagne. Si veda an-
che Schenkluhn, Architettura degli Ordini Mendicanti, pp. 87-102. Al primitivo edificio di culto
si addizionarono ben presto altre strutture, confluite poi nella realizzazione di un complesso re-
ligioso doppio, il cui nucleo era costituito dalla chiesa: una fabbrica a duplice navata, dotata fino
al 1370/80 di una tribuna sovrastante per due terzi il corpo longitudinale. Carola Jaggi (Frau-
enkloster, pp. 40-45 e 202) ha ben specificato come la navata e 'attuale coro corrispondano a
due fasi costruttive diverse: alla prima redazione della tribuna sopraelevata sull’aula dei fedeli
e ben accessibile dal lato settentrionale tramite una porta, segui solo tra gli anni settanta e ot-
tanta del Trecento un secondo coro, quello odierno, localizzato invece al di sopra del presbiterio
e collegato con il dormitorio, posto nell’ala orientale del convento. Si veda anche Grzibkowski,
Early Mendicant Architecture, pp. 135-156, in particolare p. 144 (Buda), pp. 150 e 154 (Praga).
59 Per una sintesi del dibattito ancora in corso attorno ai concetti di “Europa centrorientale” e
“Centro dell'Europa orientale™ Berend, The mirage of East Central Europe, pp. 9-23; Béla Zsolt
Szakacs (Szakéacs, The place of East Central Europe, pp. 205-222), ripercorrendo la storia della
storiografia sul tema dell’architettura ungherese in eta romanica, ha sottolineato come la stessa
percezione della specificita del paesaggio artistico delle regioni dell’Europa centrorientale sia
stata pesantemente condizionata dalla mancata indipendenza istituzionale e culturale che ha
caratterizzato non solo 'Ungheria, ma anche la Cecoslovacchia e la Romania sin dalla meta
dell’Ottocento, trovando solo negli ultimi cinquant’anni tentativi di superamento di quest’im-
asse.
& Edwige di Slesia era figlia del conte Vertoldo IV di Andechs-Merania e sorella del vescovo
Ecberto di Bamberga. Alla morte fu dichiarata santa; Crossley, The Architecture. Si veda anche
nota 57.
1 Ibidem, p. 277 (con bibliografia precedente).
62 Szakacs, Ambivalent spaces, pp. 30-32; Szakécs, The place of East Central Europe, pp. 205-
222,
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Fig. 9. Polonia, Trzebnica, planimetria (da Crossley, The Architecture, p. 294).
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spetto organizzato su due registri, ove a un portico voltato segue un secondo
piano per lo piu a tre vani, ugualmente con crociere ma dall'arrangiamento
piuttosto disomogeneo (Lébény, Harina — Transilvania/Romania, 1200 ca. —,
Jak e Zsambék — nei pressi di Budapest, secondo quarto del Duecento: qui,
la tribuna aveva un’estensione maggiore sulla navata)®. Tuttavia, Trzebnica
si distingue dai complessi romanici appena ricordati per un elemento, che
dimostra come all'inizio del XIII secolo il tradizionale sistema verticalizzato
stesse subendo un aggiornamento nella destinazione d’uso: non vi si realiz-
z0 un vero e proprio coro pensile di ascendenza germanica, ma, piuttosto, si
ripenso il ruolo e la funzione della allora polivalente galleria romanica, per
attribuirle una connotazione esclusivamente liturgica e femminile. Suggestio-
nata dalla familiarita con le fondazioni cistercensi del paese natio®, Edwige
avvio cosl una risemantizzazione dello spazio che si perfeziono di i a poco
proprio nelle chiese mendicanti boema e ungherese®s.

I cori pensili addossati alla controfacciata di Praga e Budapest, lessical-
mente ben distanti dal secondo livello polacco, rivelano come la ricerca di
una soluzione architettonica funzionale ed efficace sotto il profilo logistico
costituisse il cardine di un ormai avviato processo di sperimentazione edi-
lizia. Attribuendo al corpo longitudinale su piu livelli una destinazione d’'uso
affatto residenziale (come accadeva, ad esempio, in Italia a San Damiano) ma
esclusivamente cultuale, si ripenso I'esempio polacco, rimodellandone l'ar-
ticolazione spaziale e approfondendovi la radice tedesca®® per adattarla alla
nuova liturgia mendicante. Se, difatti, il palco di Trzebnica, come le roma-
niche gallerie centrorientali, proiettava verso l'interno dell’edificio il sistema

63 Una verosimile destinazione funeraria e cultuale & stata ipotizzata, in particolare, per Jak
e Zsdmbék, dal momento che il palco € posto su vani ricavati nelle torri laterali e adibiti a vere
e proprie cappelle. Un caso ancor piu esplicito parrebbe essere Fels§ors: documenti del 1230,
difatti, vi attestano la presenza di un altare dedicato a san Michele. Lipotesi di Szakacs ¢ dunque
quella di interpretare 'organizzazione del corpo occidentale di questo gruppo di chiese come
una ricezione, sebbene a volte piuttosto libera, del modello architettonico cluniacense di ma-
trice francoborgognona, destinato all’alloggiamento di altaria superiora ugualmente dedica-
ti all'arcangelo Michele; se cosi fosse, potrebbe essersi trattato di ambienti a uso esclusivo e
funerario della committenza dell'intero complesso religioso, Szakacs, Ambivalent spaces, pp.
30-32; Szakacs, The place of East Central Europe, pp. 205-222. In quest’ultima pubblicazione,
lo studioso riferisce di importanti contributi attinenti a uno studio anche “regionale” dell’archi-
tettura romanica ungherese, iniziato solo nel 1962, quando Dezco Dercsényi individud come
fondamentali cinque macro-aree di indagine, tra le quali le chiese memoriali e familiari e i
monasteri dotati di gallerie a occidente, nonché I'impatto dell’architettura cistercense. Dei mol-
ti, il tema degli impianti con gallerie in controfacciata fu nello stesso torno di anni oggetto di
ulteriori indagini di Géza Entz per I'Ungheria e di Vaclav Mencl per la Boemia, fino ad approdare
a un’indagine di carattere comparativo, condotta da Andrej Tomaszewski nel 1974.

%4 Kosch, Organisation spatiale, pp. 19-39.

%5 i ricorda che entrambe le fondazioni furono commissionate da familiari di Edwige, nota 29.
66 Tn questa prospettiva, & interessante ricordare che Gerturde di Andechs-Merania, sorella
di Edwige e madre della santa di Turingia, € indicata nelle cronache medievali ungheresi come
«de Merania», «de Al(e)mania» o «Theutoniae»; Schiavetto, Un intrigo internazionale, p. 119.
Sulla figura di Gertrude e la sua vicenda, si veda anche, da ultimo, Laszlovszky, Local tradition,

pp. 81-97.
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facciata-ingresso®, nei conventi mendicanti di Praga e Buda si impiega la no-
zione germanica della tribuna, afferente quindi, come direbbe Bruno Zevi,
non piu al “contenitore”, cioé alla cassa muraria, bensi al “contenuto”, ossia
allo spazio interno (figg. 7, 8, 9)%. La conferma della centralita di Trzebnica
nell'indagine della progressiva adesione alla lezione forestiera si ravvisa an-
che nella ricorrenza delle tribune-cori all'interno delle sue stesse filiazioni (ad
esempio, la gia ricordata Chelmno).

All'iniziale flusso di motivi architettonici dal’Europa centrale dovette se-
guire, guardando la cronologia stabilita dalla critica, un reflusso: la formula
benedettino-cistercense del palco in controfacciata, dopo essere stata intro-
dotta nell'ambito mendicante dalla corte ungherese e boema, fece ritorno
nell'ITmpero, rinvigorita di un nuovo valore semantico. In chiese domenicane,
difatti, essa appare abbinata al presbiterio allungato e a una redazione dell’au-
la inferiore non normalizzata, cioé con coperture ora a crociera su slanciati
pilastri ottagoni, ora piana®, quali, a mero titolo di esempio, Colmar-Unter-
linden (1269), Basel-Klingenthal (costruita a partire dal 1274), Stetten presso
Hechingen (fine XIII secolo, aula unica con tetto piatto), Lambrecht presso
Neustadt sulla Haardt (assegnata alle domenicane nel 1257 e riadattata an-
cora nel secondo quarto del XIV secolo), Imbach nell’Austria inferiore (ter-
minata nel 1285, dove un palco in legno occupava originariamente meta della
navata centrale sul lato occidentale) e, infine, il convento clariano presso Zella
(Turingia, ca. 1264, fig. 10), dove si adotto, su verosimile influenza del locale
monastero di benedettine (Miihlhausen nell’Eichsfeld, zona di passaggio tra
la Franconia e la Sassonia), anche una torre scalare a pianta ottagonale, per
collegare agevolmente e in modo discreto l'ala del dormitorio con la tribuna
pensile”.

La storiografia germanica ha spesso ribadito che questo modulo icnogra-
fico non solo perduro in ambito teutonico fino al tardo Medioevo, ma raggiun-
se anche una precisa stigmatizzazione: di norma, alla porzione occidentale
della fabbrica seguiva, quasi come un intermezzo, una seconda a tutta altezza
che introduceva all’abside, indifferentemente allungata, piana o poligonale,
e per lo piu coperta da alte crociere”. Il tratto distintivo di tale impianto ri-
siedeva nel sistema tettonico: la ricorrente soffittatura lignea conferiva alla
nave verticalizzata l'aspetto di una scatola, la cui scansione ritmica interna

7 Szakacs, Ambivalent spaces, pp. 30-32; Szakacs, The place of East Central Europe, pp. 205-
222,

68 Zevi, Saper vedere Larchitettura.

69 Schenkluhn, Architettura degli Ordini Mendicanti, pp. 87-102.

79 La torretta scalare si ritrova anche in altri cenobi cistercensi femminili tedeschi: a Marien-
born/Wetterau, a Heydau/Assia e Cornberg e, infine, a Mariendaal presso Utrecht. Questo ele-
mento, sul quale la critica non si &, a mio avviso, sufficientemente soffermata per quanto attiene
a Donnaregina, si ritrova anche nel convento napoletano, abbinato a un medesimo corpo lon-
gitudinale “a scatola”, privo di volta e con pareti lisce, come si dira meglio piu avanti, si veda
Coester, Die einschiffigen Cistercienserinnenkirchen, passim. Per Zella: ibidem, pp. 11-12.

7! Per la diffusione del modulo in Baviera, si veda Kosch, Organisation spatiale, pp. 19-39.
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10

Abb. 5: Zella.

Fig. 10. Germania, Zella, planimetria (da Coester, Die einschiffigen Cistercienserinnenkir-
chen, p. 11).

si proiettava all’esterno grazie alla conformazione e all'organizzazione delle
luci sulla parete, sottolineate dalla presenza del marcapiano’. Esse, infatti,
si disponevano su due registri in posizione assiale o disallineata, in quest’ul-
timo caso per individuare, quelle inferiori, la zona della “cripta” — cioe dello
spazio dove si radunavano i fedeli —, quelle superiori, invece, la porzione della
fabbrica lasciata libera e ante altare” (fig. 11). Un modulo, questo, che, almeno
per quanto attiene alla planimetria, si ritrova alla meta del Trecento anche
nella chiesa clariana di Obuda (Ungheria), pure di committenza arpadiana
(fig. 12)7#. Purtroppo, di quest'ultimo caso, interamente demolito, gli scavi
archeologici hanno restituito solo la pianta: tuttavia sufficiente a verificare
come a quella altezza cronologica si fosse ormai fissata 'organizzazione fun-
zionale degli spazi di matrice germanica. E quanto quest’ultima costituisse,
gia alcuni decenni prima Obuda, il naturale riferimento impaginativo e testi-
moniato proprio da Donnaregina, dove pero, rispetto ai casi duecenteschi bo-
emo e ungherese, si registra una declinazione piu raffinata non solo in pianta,
ma anche in elevato, verosimile segno di ulteriori approfondimenti avvenuti
nel mentre (fig. 13).

Analogamente alla Baviera e, in generale, al meridione della Germania,
la struttura napoletana si presenta come una grande scatola bilivello, in dia-
logo aperto con lo spazio urbano circostante solo attraverso la sporgenza
diafana e poligonale della cappella del coro. Lorganizzazione delle parti pe-

72 Si tratta del tipo cosiddetto “a scatola”, cioé con navata corta e copertura piana; Coester, Die
einschiffigen Cistercienserinnenkirchen, p. 24.

73 Kosch, Organisation spatiale, p. 27.

74 Jaggi, Frauenklostern, pp. 152-154 (con bibliografia precedente).
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Fig. 11. Germania, Marianburghausen (da Kosch, Organisation spatiale, p. 35).

Fig. 12. Ungheria, Obuda, monastero di clarisse, pianta restituita dagli scavi (da Jaggi, Frauen-
klostern im Spdtmittelalter. p. 153).

riferiche conferisce all’edificio un ulteriore e marcato accento estraniante
e forestiero: le aperture, dalle differenti dimensioni, seguono disegni con-
trapposti a seconda dei piani su cui affacciano — al pianterreno esse sono
modeste e con arco a tutto sesto, mentre nelle campate antistanti l'altare
maggiore si presentano come slanciate lancette con quadrilobo nel traforo —
per sancire anche all’esterno, dove corre pure il marcapiano, la scansione
bilivello del corpo longitudinale; secondariamente, la loro collocazione se-
gna in senso gerarchico I'avanzare dell'impianto verso il punto nodale della
struttura, ossia l'altare liturgico. In altre parole, vi si accoglie, aggiornando-
la, anche la concezione figurale dello spazio cistercense di marca tedesca: la
direttrice rettilinea e longitudinale & sviluppata secondo una simbolica suc-
cessione di ambienti prima ombrosi, poi invasi dal libero e rivelatore fluire
della luce appena prima dell'innesto della cappella del coro. Secondo questa
linea di pensiero, l'assenza di una monofora sul fianco settentrionale del
pianterreno (dove si trova, invece, a livello superiore, la finestra occlusa e
rivestita di pitture trecentesche) testimonia di per sé 'avanzamento in corso
d’'opera del coro, ovvero un ripensamento dell’originaria proposta proget-
tuale.

Lesecuzione tecnica della fabbrica napoletana, tuttavia, ancora il mo-
numento al panorama costruttivo locale, perfino nei dettagli della scultura
architettonica, e lo riconnette a quel gusto gotico e mendicante che, venato
di arcaismo e stilemi cistercensi, stava innervando all’epoca l'edilizia me-
ridionale’. Ricollegandosi, allora, alla proposta di Pierre-Yves Le Pogam e
con la cautela imposta dall'assenza di prove documentali, si pud suggerire

75 Bruzelius, The Stones, pp. 102-103.

31



Clarisas y dominicas

S. ‘MARIA DONNARE-
4%»‘ GINA

a) ricostruzione grafica del-
la facciata

b) sezione trasversale

¢) sezione longitudinale (da

I
‘
|
l

i

Al
CHIERICI), Eﬂ \Ly wr.- \
g A I 5 i <)
B = I
CE
S ) :
,,,,,, R o B
o
E ¥

L

."

4)

T

=

Fig. 13. Napoli, Santa Maria Donnaregina, sezione (da The Church of Santa Maria Donna Regi-
na, ed. by J. Elliott and C. Warr, Aldershot 2004, p. XIX).
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lipotesi che il carattere squisitamente germanico, non scevro di ascenden-
ze boemo-ungheresi, sia il risultato appunto di un’architettura di progetta-
zione basata sulla circolazione di disegni, verosimilmente richiesti proprio
dalla regina. In questa linea di pensiero, potrebbe aver fatto da tramite un
componente della sua corte, composta non solo da regnicoli ma anche da un-
gheresi’®. Ma per quale motivo ella volle adottare un’icnografia cosi aliena al
panorama culturale italiano?

2.2 Architettura e retorica tra Ungheria, Boemia e Napoli

La corte ungherese duecentesca era impegnata nella composizione ed
esportazione di una propria identita, ben presto coagulata attorno al senti-
mento di una santita dinastica rinnovata: la nozione di beata stirps, tuttavia
declinata al femminile””. Al modello allora identificato nella figura di santa
Elisabetta di Turingia-Ungheria si ispirarono, mentre era ancora in vita, mol-
te esponenti della casata regia, quali le gia ricordate Edwige, Agnese e Mar-
gherita, insieme ad altre principesse, tutte sue parenti strette: si impresse cosi
un nuovo impulso al culto dei santi familiari sia attraverso la fondazione di
complessi religiosi, per lo pii mendicanti, sia con la produzione di sermoni
e, in generale, di una specifica letteratura, volta alla celebrazione delle loro
opere e biografie®.

Quanto tutto cio abbia avuto una verosimile ricaduta in architettura é sta-
to oggetto di un corposo e recente saggio di Paul Crossley”. Lo studioso, inda-
gando alcuni edifici ungheresi, boemi e polacchi di committenza regia femmi-
nile, ha avanzato l'ipotesi che la chiesa di Santa Elisabetta a Marburg®® abbia

76 Minieri Riccio, Saggio di codice diplomatico, pp. 101-128, n. 83, Testamento della regina Ma-
ria, vedova di Carlo I di Angio, e sua esecuzione. Il documento — noto alla storiografia appunto
come il “testamento” della sovrana napoletana pur configurandosi, invece, come l'atto esecuto-
rio successivo alla sua morte e percio datato 31 maggio 1326 — ¢ stato trascritto integralmente
da Camillo Minieri Riccio. Vi si citano, tra i moltissimi personaggi gravitanti attorno alla figura
della regina, «Perroctus Ungarus vicarius Terre Summe, Albertus Ungarus, Johannes Ungarus,
Albertus Ungarus Cambellanus, Symonettus Ungarus Vallictus Camere, Frater Johannes Un-
garus ordinis heremitarum beati Augustini moranti Neapoli quem pridem dicta domina Regina
miserat Parisiis, Dominicus Ungarus»; e inoltre si menzionano tessuti provenienti dall’'Unghe-
ria cosi come da altre regioni del Mediterraneo, segno evidente di una vivacita commerciale
(Minieri Riccio, Saggio di codice, pp. 117, 120-122, 126). Per un recente commento dell’atto, al
quale si rimanda anche per la relativa bibliografia, si veda Lucherini, Il “testamento”.

77 Vauchez, Beata stirps, pp. 397-406; Klaniczay, Holy rulers.

78 Secondo Gabor Klaniczay, tra XIII e XIV secolo si impose un nuovo modello di santit regia,
quello ereditario, espressione, cioe, di un diverso tipo di coscienza dinastica e genealogica il cui
corollario fu, in un certo senso, la cosiddetta santita obbligata: santa Margherita, ad esempio, si
impose di emulare 'esempio familiare che nella zia aveva trovato il suo apice; si veda ibidem, pp.
220-229. Motivi agiografici legati a Elisabetta, ricorda lo studioso, “scivolarono” nelle leggende
di altre sante principesse, come nel caso di Salome, per cui si veda ibidem p. 242.

79 Crossley, The Architecture, pp. 263-300.

80 Tedificio fu iniziato nel 1235 e consacrato nel 1283; Michler, Die Langhaushalle, pp. 104-132;
Crossley, The Architecture, passim (con bibliografia precedente).
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ricoperto un ruolo cardine non solo nell'irradiazione del lessico francogotico
in Germania®, ma anche nella composizione di uno specifico linguaggio go-
ticistico di marca segnatamente centrorientale e genealogica. Soffermandosi,
tra gli altri, sul citato monastero di Trzebnica, lo studioso ha sottolineato come
la rivisitazione del santuario dell’edificio di culto (1268/1269), sebbene incom-
pleta sia connotata da un “modernismo” schiettamente boemo?®. Attingendo
tanto alla chiesa germanica (presbiterio a terminazione poligonale), quanto
alla cappella-mausoleo regia edificata a Praga nel 1261 nella chiesa clariana
di Sant’Agnese (dettagli ornamentali e tracery), la fabbrica polacca propose
un chiaro aggiornamento in senso rayonnant e parigino del vocabolario edi-
lizio locale®. In altre parole, secondo Crossley il rinnovamento formale delle
tradizioni di quelle regioni fu volutamente connesso a una finalita retorica e
automagnificatoria che, declinando il sistema architettonico internazionale
in modo del tutto speculare alle idealita regie, promosse la linea genealogica
femminile quale protettrice delle dinastie e simbolo delle unita territoriali.

Si é visto prima, tuttavia, come i complessi mendicanti di Praga e Bu-
dapest siano accomunati dal ricorso al coro pensile destinato alle sorelle e
addossato alla controfacciata, la cui comparsa fu contestuale, e non succes-
siva, allinnalzamento degli edifici. Lungi dal costituire una cifra esclusiva-
mente duecentesca, questa redazione architettonica, orientata alla razionale
organizzazione degli spazi interni in vista di una ordinata fruizione liturgica,
perduro ancora nelle opere mediotrecentesche di patronato regio, identifican-
dovi una ricorrenza.

Sulla scia delle suggestioni di Crossley, parrebbe dunque che nel corso del
Duecento e attorno a committenze femminili regie, in particolare della linea
Andechs-Merano, si sia coagulata la promozione di un aggiornamento delle
morfologie architettoniche e ornamentali in nome di Chiara e di Elisabetta,
introducendo e ripensando canoni forestieri per ragioni prima funzionali e lo-
gistiche poi anche retoriche. In questo modo, oltre a definirsi un codice chie-
sastico, soprattutto circa la conformazione del corpo longitudinale, si diede
origine a una “parentela architettonica” capace di riflettere la linea genealo-
gica della beata stirps.

A questo punto, non si deve dimenticare che Maria d’'Ungheria era, per
cosi dire, una rappresentante in terra della santa dinastia, poiché figlia del
re Stefano V e nipote in secondo grado di Elisabetta di Turingia®4. Quanto la
corte angioina fosse sensibile alle idealita promosse attivamente dagli Arpa-
di — anche per gli evidenti risvolti politici —, lo dimostra il tentativo di Carlo
I, non riuscito, di unirsi in matrimonio proprio con la citata Margherita, poi
sostituito dallo sposalizio di suo figlio Carlo, il futuro Carlo II, con Maria: la

81 Crossley, The Architecture, passim.

82 Sul concetto di “modernismo” e di “storicismo” dell’architettura in eta gotica si veda
Trachtenberg, Gothic/Italian Gothic.

83 Crossley, The Architecture, p. 279.

84 Klaniczay, Holy rulers; Vitolo, Imprese artistiche, pp. 1-54.
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parentela cosi conseguita fu il medium attraverso il quale gli Angioini conqui-
starono un posto all'interno della beata stirps, dove cercarono, poi, di muo-
versi autonomamente con la canonizzazione di Ludovico di Tolosa, figlio del
re napoletano, celebrata nel 1317.

Patrocinando con l'intervento manuum suarum?® l'ingente intervento di
recupero e rimodernamento del convento clariano, la sovrana introdusse nel-
la capitale del Regno angioino una soluzione icnografica squisitamente mo-
derna e, soprattutto, connessa ideologicamente alla committenza della sua
stirpe, inserendola in un ben studiato programma di autorappresentazione
visuale ove ricorse a uno strabiliante quanto sinergico uso delle arti.

Muovendosi con abilita su piu fronti, ella rifiuté innanzitutto I'estem-
poraneita e la disorganicita delle pratiche edilizie locali e, piu in generale,
peninsulari proprie delle comunita femminili mendicanti, riconnettendosi
invece alla (ormai) tradizione architettonica facente capo alla sua stirpe. Di
quest’ultima, tralasciando la connotazione di pantheon regio, accolse poi
il tratto memoriale e genealogico. In Donnaregina non solo, come & stato
ribadito dalla storiografia e come pure si vedra piu avanti, si omaggia santa
Elisabetta con il primo ciclo pittorico a lei dedicato in Italia®®, ma si con-
segna anche ai presenti — e ai posteri — una ben confezionata immagine
identitaria della sovrana, che, recuperando la santa di Turingia, ascende
pure alla linea femminile degli Andechs-Merania. Quanto questa cultura
e ideologia ungherese coagulatasi attorno a Elisabetta e al casato tedesco
abbia costituito la spina dorsale dell’intero progetto patrocinato dalla so-
vrana pare trovare conferma non solo nel recupero di un’icnografia la cui
ascendenza germanica e, nello specifico, bavarese ¢ innegabile, ma anche
in un ulteriore dettaglio di natura devozionale. Nel 1316 il pontefice con-
cesse larghe indulgenze a coloro che avessero visitato la chiesa napoletana
in occasione del Natale, della Pasqua, della Pentecoste e di tutte le festivita
connesse alla Vergine, cosi come ai santi dei quali si possedevano delle re-
liquie, cioé Andrea, Pietro e Bartolomeo®. Ebbene, proprio questultimo si
configura come un esplicito richiamo alla spiritualita polacco-ungherese di
ascendenza bavarese, poiché, come notato da Paul Crossley, altari e intito-
lazioni al santo ricorrono soprattutto presso la corte dei Piasti quale chiaro
rimando, ancora una volta, a Edwige di Slesia, che aveva fondato Trzebnica
il giorno dedicato al santo e che, successivamente, vi era stata sepolta di
fronte all’altare a lui intitolato®®.

85 Cosi nella citata autorizzazione pontifica del 1318: Leone de Castris, Pietro Cavallini, n. 16,
. 151.

& Si tratta del piu antico ciclo pittorico dedicato alla santa: cfr. Bologna, I pittori alla corte
angioina, p. 136; Leone de Castris, Arte di corte, pp. 289-290; Warr, The Golden Legend, pp.
155-174. Sulla lettura in chiave genealogica dei murali napoletani si veda la terza parte di questo
saggio a cura di Stefania Paone.

87 Leone de Castris, Pietro Cavallini, p. 116.

88 Crossley, The Architecture, p. 283. La chiesa, dunque, viene dotata di reliquie che, con Pietro,
rievocano la storia cristiana di Napoli (Pietro che porta il cristianesimo a Napoli prima che a
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In questa linea di pensiero, la “parentela architettonica” assolse, cosi,
il compito di cassa di risonanza dell'obiettivo primo prefissato: autocele-
brazione e l'autorappresentazione di una regalita, quella di Maria, e di una
dinastia, quella angioino-ungherese, che, sebbene con un certo affanno, pro-
prio in quei decenni cercava di espandere il suo potere in tutto il bacino del
Mediterraneo e anche nell’Europa centrorientale®. Ledificio napoletano as-
surge, allora, a concreta testimonianza di un’altisonante concezione dell’ar-
chitettura che il Regno angioino condivise con le maggiori corti europee del
Trecento: 'uso retorico di stilemi e forme edilizie che, in quanto propri di al-
tri paesaggi artistici, coagulano il sentimento identitario della committenza,
proiettandolo con forza estraniante nel luogo di ricezione e magnificandone
le idealita.

3. Maria d’'Ungheria e le Storie di santa Elisabetta in Santa Maria Donnare-
gina. Devozioni, valori e ruoli femminili

E ormai un dato acquisito dalla storiografia sulla chiesa di Santa Maria
Donnaregina lo stretto legame tra la comunita clariana e Maria d’'Ungheria
(t 1323)%°, moglie di re Carlo II d’Angio, promotrice della ricostruzione del
complesso architettonico, dopo il terremoto del 1293% e tumulata nel monu-
mento funebre, realizzato da Tino di Camaino nel 1325-13269, ora addossato
alla parete sinistra della navata.

Il patronato della regina € difatti richiamato dalle insegne araldiche delle
case d’Angio e d’'Ungheria, proprie del suo stemma, dipinte nelle vele delle
volte al di sotto della struttura sopraelevata del coro delle monache e nella
crociera absidale, ma sono soprattutto gli affreschi con le Storie di santa Eli-
sabetta d’'Ungheria-Turingia®, sulla parete destra del coro, a delinearsi come
manifestazione diretta della devozione personale della regina verso la santa,
nonché prozia ungherese, devozione ribadita nel pannello sulla stessa parete

Roma; Romano, La cattedrale di Napoli, pp. 7-20, in particolare p. 13), mentre, con Bartolo-
meo, sottolineano l'identita ungherese di Maria come discendente degli Andechs-Merania.

89 In merito alla presenza angioina in Ungheria e al ruolo di Maria si veda, Lucherini, La pri-
ma descrizione, pp. 479-490; Lucherini, The Journey of Charles I, pp. 341-362; Lucherini, Il
polittico portatile, pp. 772-782; Lucherini, Larte alla corte dei re “napoletani” d’'Ungheria, pp.
371-396.

99 Su Maria d’Ungheria, Kiesewetter, s.v. Maria d’'Ungheria, pp. 218-221; Clear, Mary of Hun-
gary, pp. 45-60; Lucherini, Il testamento, passim.

91 Qltre all’anno del terremoto, possibili termini post quem sono le date, il 1316 e il 1318, di due
bolle di Giovanni XXII, emanate ad Avignone. La prima ¢ relativa alla concessione di indulgenze
ai visitatori della chiesa, la seconda all’autorizzazione dell’aumento del numero dei frati per lo
svolgimento delle funzioni liturgiche; ne consegue che quanto meno ilavori di costruzione della
chiesa fossero gia conclusi. Su queste e altre attestazioni documentarie si veda Leone de Castris,
Pietro Cavallini, p. 116; Gaglione, Dai primordi, pp. 31-49.

92 Sul monumento si veda Aceto, Tino di Camaino a Napoli, pp. 10-27; Michalsky, Mater Sere-
nissimi, pp. 61-77.

93 Warr, The “Golden Legend”, pp. 155-174.
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con ibusti di Elisabetta e dei santi Stefano e Ladislao d’'Ungheria con un chia-
ro intento di glorificazione dinastica®.

In realta, Maria sembra aver inciso anche nella scelta di altri temi dell’ar-
ticolata decorazione pittorica di Donnaregina, databile verosimilmente entro
la fine del terzo decennio del Trecento e che si conserva quasi integralmente
sul coro delle clarisse, dove si svolgono, sulla parete destra, dando le spalle
all’abside, un ciclo cristologico al di sopra delle Storie di santa Elisabetta e,
sulla parete opposta, le Storie di santa Caterina e di sant’/Agnese. Un grande
Giudizio Universale campeggia inoltre sulla controfacciata, sormontato, al di
sopra del rosone, nell’area oggi coperta dal soffitto cinquecentesco, dalla Vir-
go amicta sole; qualche brano con i cori angelici sopravvive sull’arco absidale,
laddove grandi pannelli con figure di Apostoli e Profeti occupano la zona su-
periore delle pareti della navatads.

In questo contributo, muovendo dalle Storie di santa Elisabetta, cerchero
di mettere in luce la volonta della regina di trasmettere nel programma figu-
rativo valori, in linea con la devozione della comunita clariana, marcatamente
femminili.

Sulla santa ungherese esiste ormai un’ingente messe di studi che si basa
su fonti biografiche e testi agiografici, i pit antichi dei quali sono scalabili tra
il 1231 e i primi decenni del secolo successivo?”. In seno al dibattito®® focaliz-
zatosi sullo stato penitenziale della principessa, sul legame con la spiritualita
francescana e, pit recentemente, sulla propaganda dinastica ungherese e ger-
manica, gli affreschi di Donnaregina rivestono un ruolo di primaria impor-
tanza tra le testimonianze iconografiche medievali, in verita non consistenti,
se si escludono le immagini della santa isolata.

Le numerose vicende del percorso di Elisabetta illustrate nelle pitture
napoletane sono individuabili attraverso la lettura comparata delle testimo-
nianze del suo dossier agiografico, benché non siano ancora state riconosciute
le fonti precise®.

94 Kelly, Religious Patronage, pp. 27-43.

95 La datazione degli affreschi oscilla tra il 1308, anno del documentato soggiorno napoletano
di Pietro Cavallini, al quale secondo alcuni studiosi é riferibile almeno una parte della deco-
razione, e gli anni quaranta del Trecento. Le cronologie riflettono letture dissimili della docu-
mentazione relativa alle fasi architettoniche (per le quali rimando ai testi di Antonio Bertini e
Cristiana Di Cerbo) e, soprattutto, del dato stilistico (per un riepilogo della consistente storia
critica rimando a Leone de Castris, Pietro Cavallini, pp. 112-154).

96 Sul programma decorativo di Donnaregina e i vari cicli che lo compongono si veda The Chur-
ch of Santa Maria Donna Regina.

97 Per le fonti elisabettiane, sulle quali permangono oscillazioni cronologiche e di interpreta-
zione, si veda il volume Santa Elisabetta d’Ungheria nelle fonti storiche (con bibliografia pre-
cedente); Gecser, Lives of St. Elizabeth, pp. 49-107 e i riferimenti forniti nelle note che seguono.
98 Tra gli altri, Vauchez, Lideal de sainteté, pp. 317-337; Pasztor, Santa Elisabetta, pp. 83-99; Pie-
per, St. Elisabeth of Hungary; Pieper, Santa Elisabetta penitente francescana, pp. 19-57; Gecser,
The feast and the pulpit; Falvay, St. Elizabeth’s roses, pp. 61-69; Falvay, St. Elizabeth of Hungary;
Falvay, Magyar dinasztikus szentek olasz kédexekben; Gecser, Miracles of the leper, pp. 149-171;
Gecser, The Feast and the Pulpit; Klaniczay, Sainte Elisabeth; Klaniczay, Holy rulers.

99 Dopo alcune indicazioni di Bertaux (Santa Maria di Donna Regina), Gallino (La chiesa di
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La prima scena (fig. 14), molto lacunosa, raffigura verosimilmente alcuni
episodi della giovinezza di Elisabetta, della quale rimane esclusivamente il
capo coronato di rose, davanti all'ingresso del palazzo; da una loggia la os-
servano due personaggi maschili barbati, tra i quali quello coronato ¢ forse
identificabile con Andrea, padre della santa e re d'Ungheria.

Dell’episodio quasi completamente perduto che si svolge a destra, all'in-
terno di una chiesa gremita, ¢ difficile tentare un’identificazione*°; nell’alta-
na, invece, sembra riconoscibile Iillustrazione del Miracolo delle rose: la san-
ta mostra il grembiule pieno di fiori ad una figura maschile coronata avvolta
in un mantello, presumibilmente il padre°.

Levento € trasmesso esclusivamente da tre testi: la Vita “Beata Elisabeth”
(o Tuscan Vita), riferita ad un ambito francescano e toscano della fine del
Duecento, la Vita dellAnonimo francescano, collocabile tra la fine dello stesso
secolo e il 1317, originaria dell’Europa Centrale, e la cosiddetta Cronica fio-
rentina del secolo XIII, redatta in volgare nella prima decade del Trecento'2.
Si ricava dalla prima fonte che «in cuius gremio, dum cibos ablatos de coqui-
na deferret, inventi sunt flores vernantes divinitus commutati»'°3, e in termini
pit elaborati nella versione del’Anonimo Francescano©4:

Cum autem ab infantia secum cresceret miseratio, regii palatii coquinas frequentare
consueverat, non ut sibi sed pauperibus in delicatis provideret. Super quo ministri
coquinarum contra eam clamabant, tam [nell’ed. tamen] quod clamor eorum impor-
tunus ad aures regis usque pervenit. Quadam vero die, puella de coquina exeunti, gre-
miumgque suum cibariis repletum festinanti pauperibus ante fores palatii languescen-
tibus aperire, obviavitei dominus rex pater eius, inquirens diligenter ab eadem, quid
portaret in suo gremio sic repleto. Que Spiritus Sancti docta consilio indubitanter,

Donna Regina) e Kaftal (Iconography of the saints), la piu approfondita analisi iconografica
del ciclo affrescato & quella di Cordelia Warr, la quale ha riconosciuto nella Legenda Aurea la
fonte testuale principale: Warr, The “Golden Legend”, pp. 155-174. Nelle pagine che seguono, le
identificazioni dei soggetti coincidono con quelle proposte dalla studiosa, tranne quelle della
terza scena del ciclo. E necessario premettere, inoltre, che sebbene la Legenda Aurea sia uno
dei testi piu diffusi nel Trecento, spesso utilizzato anche per la progettazione dei programmi
decorativi delle chiese, non sembra costituire la fonte esclusiva delle Storie di santa Elisabetta
in Donnaregina, come la stessa Warr rileva e come piu recentemente asserito da David Falvay
(The multiple regional, pp. 222-228). In questo contributo, dunque, faro riferimento anche ad
altre fonti, in particolar modo ai Dicta quatour ancillarum e al Libellus de dictis quatuor an-
cillarum (si veda piu avanti nel testo) considerati la base di molte leggende successive e della
stessa Legenda Aurea.

100 Secondo Gallino, le figure femminili mostrano meraviglia assistendo al miracolo dei pani
trasformati in fiori: Gallino, La chiesa di Donna Regina, p. 342.

191 Tn alcuni testi agiografici come il Breviario Francescano del 1332 (edito da Lemmens, Zum
Rosenwunder, pp. 381-384), 'episodio non contempla la figura del padre di Elisabetta, ma quel-
la del marito; si veda Klaniczay, Holy Rules, pp. 369-370; Gecser, Miracles, pp. 167-168. La
collocazione del miracolo delle rose nella fanciullezza della principessa, prima del matrimonio,
si ricava dalle fonti piu antiche per le quali si veda piti avanti nel testo e nelle note.

102 Gecser, Santa Elisabetta, pp. 240-247; Falvay, St. Elizabeth’s Roses, pp. 61-67 (con biblio-
grafia precedente).

193 Edita da Lemmens, Zur biographie, pp. 15-19.

194 Per l'edizione critica e la trascrizione latina si veda Pieper, A new life, pp. 29-78, e, della
stessa autrice, I'introduzione in Santa Elisabetta d’Ungheria nelle fonti, pp. 495-516 (con bi-
bliografia precedente).

38



Filia sanctae Elisabectae

respondit: Rosas, inquit, domine mi rex, in gremio meo defero. Tunc rex, verbis eius
tamquam nimis iuvencule filie sue factus quasi incredulus, ait ei: Aperi michi, filia
mea, gremium tuum sic repletum, ut probare possim quibus rosis eum nunc temporis
sic replere potuisti. Statim illa gremium aperiente, apparuerunt rose pulcherrimes.

Nel secondo riquadro (fig. 15), in alto, sono chiaramente riconoscibili, an-
che se resi in dimensioni ridottissime, altri eventi dell'infanzia e dell’adole-
scenza della santa raffigurata in ginocchio davanti all'ingresso di una cappella,
con un chiaro riferimento a quanto narrato nei Dicta quatuor ancillarum, il
testo agiografico contenente le testimonianze delle donne che vivevano con
Elisabetta'°®; segue l'illustrazione dei giochi ai quali la principessa partecipava
insieme alle compagne, mostrando sempre una spiccata inclinazione verso la
preghiera'®’. Ancora, 'ultima scena sulla destra mostra Elisabetta allontanarsi
dal gruppo delle compagne danzanti nel momento in cui «terminato un giro,
disse alle compagne: ‘Mi basta un giro, gli altri li lascio per amore di Dio’»'°®.

Nello stesso affresco, in primo piano, ¢ raffigurato il Matrimonio con Lu-
dovico, langravio di Turingia, celebrato nel 1221, nel momento solenne della
celebrazione liturgica da parte del sacerdote benedicente posto al centro, ma
immerso in un’atmosfera cortese con musici e dignitari. Le fonti sottolineano
latteggiamento comprensivo e paziente di Ludovico sempre disposto a sop-
portare, se non agevolare, le scelte “estreme” della moglie, la quale, in piena
notte, era solita sgusciare fuori dal letto coniugale per pregare*® e si sotto-
poneva a pesanti pratiche penitenziali, opportunamente illustrate nella terza
scena (fig. 16) in Donnaregina, dove si vede la protagonista ricevere la disci-
plina da una compagna'° e, nell’altana superiore, pregare davanti al Crocifis-
so't, All'interno dello stesso riquadro, sulla destra, un’altra costruzione ospita

195 Pieper, A new life, pp. 51-52.

106 (Alleta di 5 anni, quando non aveva ancora alcuna formazione, si prostrava spesso davanti
all’altare aprendo davanti a sé il salterio come se pregasse. E come presagio della buona indole,
faceva di frequente delle genuflessioni in segreto, cogliendo in molti modi l'occasione di entrare
nascostamente in cappella». Il testo noto come Dicta quatuor ancillarum, contenente le testi-
monianze delle donne che vivevano con Elisabetta, € stato redatto dalla commissione pontificia
nominata per istruire il processo di canonizzazione di santa Elisabetta, svoltosi tra il 1232 e il
1235. Per il testo latino si veda Huyskens, Quellenstudien zur Geschichte, pp. 112-140; la tra-
duzione in italiano ¢ a cura di Lino Temperini, Santa Elisabetta nelle fonti, pp. 149-174, con il
passo citato a p. 150, par. 3.

107 «Ugualmente, saltando su un piede secondo la forma di un certo gioco, sospingeva le bam-
bine verso la cappella (...). Parimenti nel gioco degli anelli e in qualsiasi altro gioco riponeva in
Dio la speranza della vittoria e del guadagno e, per ottenere il successo, prometteva a Dio alcune
genuflessioni con I’Ave Maria», ibidem, parr. 5 € 6, p. 150.

108 1hidem, p. 151, par. 12.

199 Ibidem, pp. 153-154, parr. 38-42.

10 Tbidem, p. 154, parr. 43-44: «Ugualmente, allontanandosi dal marito, in una stanza segreta
si fece disciplinare aspramente per mano delle ancelle (...). Mentre il marito era assente, Elisa-
betta passava molte notti in veglie, genuflessioni, flagellazioni e preghiere».

1 Potrebbe trattarsi della raffigurazione di Elisabetta che depone la corona sul crocifisso, come
proposto da Kaftal (Iconography of the saints, coll. 384) e Gallino (La chiesa di Donna Regina,
p- 343). Nonostante il cattivo stato conservativo non consenta una lettura obiettiva, le mani
della santa, forse velate, sembrano reggere un monile.
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Fig. 14. Napoli, Santa Maria Donnaregina, coro, parete destra, Storie di santa Elisabetta di Tu-
ringia, Elisabetta elargisce elemosine ai poveri (?) e Il Miracolo delle rose.

nelle due loggette piu in alto, due episodi di difficile decifrazione; nel primo
Elisabetta, insieme alle due fedeli compagne, & forse intenta ad offrire cibo
ad un povero'?, nel secondo ricompare a tavola con il marito, alla presenza di
altri personaggi maschili's.

Altrettanto dubbi sono i soggetti in primo piano: al centro, presso la por-
ta del palazzo si riconoscono Elisabetta e un messo, e tra le loro mani una
lettera4. Nella loggia una figura femminile!'s mostra a Ludovico la scena sot-
tostante, nella quale si vede un mendicante con le vesti logore e il bordone,
probabile allusione alla pratica adottata da Elisabetta di ricevere mendicanti
in casa®.

12 Tloggetto poco leggibile che Elisabetta ha tra le mani sembra essere lo stesso che porge al ma-
rito nell'episodio che si svolge sull'altana di destra. Secondo Gallino (La chiesa di Donna Regina,
P- 343) la scenetta raffigurerebbe Ludovico che difende la sposa alla presenza delle donne di casa.
113 Tl brano potrebbe alludere all'episodio trasmesso nei Detti delle quattro ancelle: «il maestro Cor-
rado le ordino di non usufruire dei beni del marito della cui origine non avesse sicura conoscenza.
Elisabetta osservava fedelmente tale precetto, tanto che, sedendo a mensa alla destra del proprio
consorte, si asteneva da tutte quelle cose che provenivano dagli obblighi e dalle esazioni dei funzio-
nari» (Detti delle quattro ancelle, in Santa Elisabetta d’Ungheria nelle fonti, p. 152, par. 25).

14 11 gesto rappresentato non chiarisce chi dei due stia consegnando la missiva all’altro. Secon-
do la lettura di Kaftal (Iconography of the Saints, coll. 388-389) il messo riceve dalle mani di
Elisabetta una lettera da recapitare al marito Ludovico con la notizia della nascita del primo-
genito Ermanno.

5 Gia Kaftal (ibidem, pp. 388-389) la identifica con Sofia, la madre di Ludovico.

16 Ihidem.
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Fig. 15. Napoli, Santa Maria Donnaregina, coro, Storie di santa Elisabetta di Turingia, Elisabetta si
prostra davanti allaltare, Gioca e danza con le compagne e Il Matrimonio con Ludovico di Turingia.

Fig. 16. Napoli, Santa Maria Donnaregina, coro, parete destra, Storie di santa Elisabetta di Tu-
ringia, Elisabetta riceve la disciplina e prega davanti al Crocifisso, Elisabetta e le compagne
offrono cibo a un povero (?), Elisabetta rifiuta di nutrirsi (?), Miracolo del lebbroso.
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Nell’ambiente laterale € inoltre riconoscibile la camera nuziale, all'inter-
no della quale Elisabetta mostra al marito la culla con il figlio. Quest’ulti-
mo episodio, interpretato in vario modo'?, si rivela invece la particolare resa
figurativa del Miracolo del lebbroso*®. Recentemente Ott6 Gecser ha messo
in luce l'origine e i significati del poco conosciuto evento dell’agiografia della
santa ungherese'*, trasmesso in un testo della fine del XIII secolo, redatto in
Moravia e aggiunto alla Vita di S. Elisabetta scritta da Teodorico di Apolda:

Alio tempore in castro Nuenburg dominus Ludwicus lantgravius cum Sophia matre
sua et sancta Elysabeth coniuge sua simul erant. Tunc amatrix humilitatis misericor-
dieque cultrix, Elysabeth, lotum in balneo lecto principis leprosum quendam reclina-
vit. Quo comperto socrus, apprehensa manu filii sui, duxit ipsum [Mar 8:23] ad lectum
dicens: Recognosce modo, quod his solet Elysabeth stratum tuum inficere. Tunc ape-
ruit Deus devoti principis interiores oculos viditque in thoro suo positum crucifixum.
Qua contemplacione consolatus pius princeps rogavit sacram coniugem suam, ut in
stratu suo tales leprosos frequenter collocaret. Intellexit enim, quod in membris suis
infirmis suscipitur Christus dominus et fovetur°.

Frutto di complesse interpolazioni con testi pitt antichi, che non riguarda-
no la santa ungherese, prodotti nella Francia settentrionale e nelle Fiandre'?!,
il miracolo, come nota Gecser, era gia comparso in relazione a Elisabetta in-
torno al 1273, in un sermone del domenicano Tommaso di Chartres, il quale
afferma che la principessa nella sua camera riceveva di nascosto i poveri e
«lavabat pedes eorum, et cubabat in pulcro lecto suo», e che il padre «nichil
invenit in lecto nisi rosas pulcherrimas et ita totum lectum odoriferum quod,
cognita causa, conversus fuit ad fidem»*22,

Il racconto con le sue varianti subisce un’ulteriore metamorfosi nella
traduzione visiva sul murale di Donnaregina, dove sono efficacemente sce-
neggiati i numerosi particolari dell'avvenimento: nella loggia la suocera Sofia
indica con disapprovazione al figlio la scena sottostante, di cui € protagonista
il mendicante accolto da Elisabetta. Icasticamente egli € posto vicinissimo
all'ingresso del palazzo, ma di spalle alla camera nuziale, dove si svolge il
momento immediatamente successivo al miracolo, ovvero la “sparizione” del
povero dal letto coniugale, sul quale compaiono numerosissime rose, e la pia
Elisabetta che mostra al marito la presenza innocente del figlio nella culla.
Evidentemente si € verificata qui una sorta di fusione tra le due versioni del
racconto, quella che ha per protagonista il marito e I'altra in cui le rose com-
paiono miracolosamente agli occhi del padre della santa.

A rendere famosa Elisabetta fu dunque il suo straordinario spirito di cari-

17 Per Kaftal (ibidem, col. 394, nota 17) illustra il momento in cui Elisabetta sollecita Ludovico
a partecipare alla crociata; per Chierici (Il restauro, p. 77) e Gallino (La chiesa, p. 342), Elisa-
betta indica la culla al marito in partenza per la crociata.

18 Ha segnalato la presenza del soggetto Falvay, St. Elizabeth’s Roses, nota 2.

9 Gecser, Miracles, pp. 149-171.

120 Rener, Die Vita, pp. 40-41.

121 Gecser, Miracles of the Leper, pp. 149-157.

122 Per l'edizione del passo si veda ibidem, pp. 155.

42



Filia sanctae Elisabectae

14, esercitato attraverso quotidiane opere di misericordia, che sono raffigurate
efficacemente anche nella quarta scena (fig. 17), dove, in primo piano a sini-
stra, si vede la protagonista all'ingresso del palazzo intenta a versare qualcosa
in un sacco tenuto da una donna seguita da un gruppo di mendicanti?3: si
tratta, verosimilmente della distribuzione del grano in tempo di carestia'?+;
¢ invece quasi completamente perduto il brano al centro della composizione.
Piu leggibile, l'episodio successivo mostra Elisabetta china su alcuni bacili di
fronte a un gruppo di bisognosi, tra i quali, in primo piano, si riconosce uno
storpio. Con qualche perplessita ¢ possibile identificarlo con il Miracolo dei
pesci'ss,

Nella prima loggia a sinistra ¢ illustrata la Professione di obbedienza di
Elisabetta nelle mani del precettore Corrado, al cospetto di Ludovico e delle
compagne, in stretta consonanza con le fonti'?®. In questo caso I'identificazio-
ne ¢ supportata anche dal Bertaux il quale, nel 1899, ebbe la possibilita di leg-
gere liscrizione, oggi quasi scomparsa, «et Juravit obedientiam ministri»#’.
LApparizione di Cristo benedicente a Elisabetta'® & invece ravvisabile nella
loggia a destra.

La documentazione narra della partenza di Ludovico per la Crociata, av-
venuta nel giugno del 1227, della sua repentina morte di malaria pochi mesi
dopo, seguita dalla caduta in disgrazia di Elisabetta. Divenuta vedova, la prin-
cipessa sperimenta infatti un periodo di tribolazioni: accusata di sperperare i

123 Difficilmente l'affresco raffigura la santa che dona la veste a una mendicante, come avanzato
da Gallino, La Chiesa di Donna Regina, p. 343.

24 11 passo dei Dicta (tradotto da Temperini, in Santa Elisabetta d’'Ungheria nelle fonti, p.
156, par. 59) € il seguente: «in tempo di generale fame e carestia, dopo la partenza del langravio
per Cremona, Elisabetta comincio a spendere tutte le provviste, raccolte dai possedimenti del
principe, per distribuire elemosine ai poveri, ai quali per molti giorni offri il necessario sosten-
tamento quotidiano». L'episodio € presente anche in altre fonti, come il Libellus (ibidem, par.
59, p. 223), la Legenda aurea (ibidem, p. 473, par. 87), la Vita di santa Elisabetta dell’Anonimo
francescano (ibidem, par. 84, p. 537) e la Vita di Santa Elisabetta di Teodorico di Apolda (ibi-
dem, p. 4).

125 «Un giorno trovo un malato povero che stava piangendo. Gli chiese il motivo. Egli rispose:
‘desidero pesce fresco’. Lei prese un secchiello e confidando in Dio si reco alla fonte. Dopo aver
invocato il nome di Dio getto il secchio nell’acqua e lo ritrasse colmo di pesci, li preparo e li porse
al malato. Egli, che era privo di tutte le forze, divenne immediatamente sano dopo aver gustato
quei pesci»: Vita della “Beata Elisabeth” (in Santa Elisabetta d’'Ungheria nelle fonti, par. 12, p.
431); l'evento & ripreso e ampliato dallAnonimo Francescano (ibidem, pp. 537-538, par. 86). E
interessante notare che in questo scritto il miracolo del grano, forse illustrato nella stessa scena
in Donnaregina, precede proprio il miracolo dei pesci.

126 Isentrude dichiaro inoltre che la beata Elisabetta, mentre era ancora vivente il langravio
Lodovico e d’accordo con lui, promise obbedienza al maestro Corrado di Marburgo, salvi sem-
pre rimanendo i diritti del marito. Promise cio€, nelle mani dello stesso Corrado, di osservare
la continenza perpetua qualora lei sopravvivesse al consorte. Questo avvenne a Eisenach, nel
monastero di Santa Caterina»: Detti delle quattro ancelle, ibidem, p. 152, par. 24.

127 Bertaux, Santa Maria di Donna Regina, p. 51.

128 Detti delle quattro ancelle: «Elisabetta teneva gli occhi aperti, fissi verso la finestra (...) ho
visto il cielo aperto e il mio dolce signore Gesu rivolto verso di me, che mi consolava per le tante
angustie», in Santa Elisabetta d’Ungheria nelle fonti, p. 160, parr. 89-90. Nel Libellus invece:
«Ebbe di frequente molte rivelazioni, visioni e consolazioni», ibidem, p. 228, par. 9.
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beni della famiglia per la carita ai poveri, viene allontanata da Wartburg'>°. Le
tappe del suo calvario sono affrescate con dovizia di particolari nella quinta
e ultima scena del ciclo pittorico (fig. 18): in alto a sinistra si riconosce il mo-
mento in cui Elisabetta viene scacciata dal castello con le compagne insieme
alle quali, dopo un lungo peregrinare, trova riparo in un porcile offertole da
un oste3°, Piu a destra compare una chiesetta davanti alla cui porta é rico-
noscibile un frate francescano, un dettaglio che puo essere posto in relazione
con la richiesta avanzata da Elisabetta ai frati di cantare il Te Deum lauda-
mus per ringraziare Dio della sofferenza patitas.

La scenetta che si svolge a monte del vialetto che porta all'edificio, dove
sono riconoscibili una figura femminile in abito scuro e, ai suoi piedi, la pro-
tagonista distesa, € invece da porre in relazione con l'episodio dell’affronto
subito dalla santa scivolata in una pozzanghera per colpa di una donna invi-
diosa che non le aveva ceduto il passo, mentre poco pitl in basso, sulla sinistra,
Elisabetta ricompare, insieme alle compagne, china a lavare 'abito presso una
fonte!s2.

Nel 1228, ottenuto il riconoscimento dei suoi diritti e riavuti i beni, Eli-
sabetta fonda a Marburgo un ospedale-ospizio per I'accoglienza dei poveri e
dei malati, dedicato a San Francesco's3, canonizzato solo qualche mese prima,
il 16 agosto del 1228. E possibile riconoscerla, insieme alle compagne nella
corsia ospedaliera, in primo piano sulla sinistra, mentre «si adoperava di per-
sona per fare il bagno ai malati e, fatto loro il bagno, li accompagnava a letto
e li copriva»'34,

Il racconto si conclude nell’edificio contiguo con i Funerali della santa,
morta il 17 novembre del 1231, ai quali partecipa una folla di fedeli e devoti;
si scorgono il vescovo benedicente e alcuni chierici e, in primo piano, stor-
pi, malati e un’allusione a quei sedici morti resuscitati, citati in alcuni testi
agiografici3s, nelle teste che icasticamente sbucano dal terreno. Ben presto si

129 Detti delle quattro ancelle (ibidem, p. 158, par. 79).

3% Ibidem, par. 80. La santa, all'interno dell’edificio, sta filando: un dettaglio che potrebbe ri-
mandare al passo della Legenda Aurea in cui si specifica che il padre di Elisabetta mando un
cavaliere per convincere la figlia a fare ritorno in Ungheria e che la trovo intenta a filare. In
merito, il cavaliere potrebbe essere riconosciuto nella figura maschie davanti all’edificio insieme
all'oste con le brocche in mano; Warr, The Golden, pp. 163-164. Lepisodio della Legenda € pero
ambientato presso il castello in cui la santa fu condotta in un momento successivo alla cacciata
da Wartburg.

131 Detti delle quattro ancelle, in Santa Elisabetta d’Ungheria nelle fonti, p. 158, par. 80.

132 Lepisodio & narrato nei Detti delle quattro ancelle (ibidem, p. 159, par. 87) e riproposto nelle
agiografie successive fino alla Legenda Aurea.

133 La titolazione non ¢ indicata nei Dicta e nel Libellus; ¢ invece specificata nelle leggende
dell’Anonimo francescano, thidem, p. 537, par. 86 e del’Anonimo di Zwettl, Henniges, Vita san-
ctae Elisabeth, p. 254.

134 Detti delle quattro ancelle, Ibidem, p. 164, par. 124.

135 Anonimo Valenziano, Vita Beate Elizabeth, nobilis matrone, Pieper, St. Elisabeth of Hun-
gary, pp. 405-455; la traduzione italiana ¢ a cura di Temperini, Santa Elisabetta nelle fonti, pp.
444-466, con il passo citato a p. 466, par. 79: «in verita, celebra la sua premura (verso i bisogno-
si) anche il fatto che, dopo il suo transito, ha gia risuscitato almeno sedici defunti».
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Fig. 17. Napoli, Santa Maria Donnaregina, coro, parete destra, Storie di santa Elisabetta di Turingia,
Professione di obbedienza, Miracolo del grano (?), Miracolo det pesci (?) e Apparizione di Cristo.

Fig. 18. Napoli, Santa Maria Donnaregina, coro, parete destra, Storie di santa Elisabetta di Tu-
ringia, Elisabetta e le compagne scacciate dal castello di Wartburg, Elisabetta trova riparo in
un porecile; Elisabetta entra in una chiesa; Elisabetta subisce laffronto di una donna; Elisabet-
ta assiste gli malati; I funerali della santa.
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diffonde la devozione relativa all’efficacia dell’intercessione di Elisabetta, so-
stenuta dalla gran quantita di miracoli verificatisi attraverso I'invocazione del
suo nome e presso la sua tomba a Marburgo, dove verra eretta, a partire dal
1235, una basilica a lei dedicata's®. Al 27 maggio di quell’anno risale infatti la
canonizzazione da parte di papa Gregorio IX e al successivo 1° giugno la pro-
mulgazione della bolla Gloriosus in maiestate'¥’, a conclusione del processo di
canonizzazione che si era svolto nei tre anni precedenti.

Piacerebbe riconoscere nei libros duos continentes vitam beatae Elisabet
in possesso di Maria e citate nelle sue volonta testamentarie's® le fonti testuali
degli affreschi di Donnaregina, distinguendo, tra le tante possibili, una reda-
zione della vita di Elisabetta prodotta in area toscana, da quella del’Europa
centrale e settentrionale. Ma al momento € solo una congettura.

Con maggiore sicurezza possiamo pero riconoscere anche nella selezione
dei soggetti del ciclo su Elisabetta in Donnaregina la multiple regional iden-
tity della regina Maria'® e il sovrapporsi nella sua devozione delle diverse
culture che fanno capo alla sua terra d’'origine e al contesto napoletano in cui
€ vissuta, con significative infiltrazioni della cultura e della lingua*® francesi
portate dagli Angio. Cio € particolarmente significativo nella raffigurazione
dei miracoli delle rose e del povero.

Il primo, com’¢ stato chiarito'#, € trasmesso esclusivamente da tre testi,
redatti tra la fine del Duecento e il 1317, con una probabile origine toscana del
racconto che ha spinto Gecser a spostare la sede di elaborazione del miracolo
dalla Germania a Napoli*+*. Nella capitale angioina I'evento comparirebbe per
la prima volta proprio nel ciclo di Donnaregina43, poi sintetizzato nell’attribu-
to delle rose nelle versioni scolpite di Elisabetta realizzate da Tino di Camaino
nella tomba di Caterina d’Austria in San Lorenzo Maggiore del 1324 circa e in

136 Grodecki, Architettura gotica, pp. 127-128; Michler, Die Langhaushalle, pp. 104-132; Cros-

sley, The Architecture, passim.

137 ' Wadding, Annales Minorum, pp. 439-441.

138 Per una trascrizione del testo che trasmette 'atto esecutorio delle volonta testamentarie
della regina, si veda Minieri Riccio, Saggio di codice, pp. 101-128 (doc. 83); per un’approfondita
riflessione sul contenuto, in relazione ai libri citati, si veda Falvay, The multiple, pp. 211-229, e
sugli aspetti della committenza Lucherini, Il “testamento” (con bibliografia precedente).

139 Tlespressione & di Falvay, The multiple, pp. 211-229.

140 Nel “testamento” della regina compaiono diversi libri «in gallico»; ibidem, p. 215; Lucherini,
1l “testamento”, passim.

141 Supra nel testo e note 101-105.

142 Gecser, Szent Erzsébet, pp. 105-121.

143 Un’altra testimonianza del miracolo delle rose & l'affresco staccato dalla chiesa di Santa
Elisabetta in Conca a Perugia (Galleria Nazionale del'Umbria) generalmente datato intorno
al 1330 (Elisabeth von Thiiringen, 1. Katalog, n. 159, pp. 239-241). Il brano, significativo in
quanto si trova nella citta in cui fu ufficialmente canonizzata la santa nel 1235, come nota Gec-
ser (Miracles, p. 168), mostra una figura maschile, di fronte alla santa con le rose in grembo,
identificabile con il marito di Elisabetta Ludovico e non con il padre, perché di aspetto giovanile
e senza corona. La presenza di Ludovico € riconducibile a fonti piu tarde rispetto a quelle citate
per il murale napoletano, nelle quali I'evento e spostato dopo il matrimonio con il langravio di
Turingia, supra nota 101.
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quella piu tarda di Maria di Valois in Santa Chiara, databile al 133644, nelle
quali la santa mostra le rose nel grembiule.

Avvalorano la radice toscana, sebbene indirettamente, sia la declinazio-
ne stilistica delle pitture, da sempre vincolate all'influenza del linguaggio del
pittore romano Pietro Cavallini'4s ma in realta gia segnate dalla lezione giot-
tesca'4s, sia gli stretti rapporti tra la capitale angioina e Firenze negli anni di
Roberto d’Angio*+. Non casualmente le rose ricompaiono in grembo a santa
Elisabetta tra i murali della cappella Bardi in Santa Croce a Firenze esegui-
ti Giotto e datati con oscillazioni tra il 1317 e gli anni venti del Trecento'®.
Qui, sulla parete di fondo, le immagini di santa Chiara con il giglio in mano,
in abito monastico con velo nero e di santa Elisabetta, anch’essa abbigliata
da monaca con il velo bianco e le rose in grembo, fiancheggiano il finestrone
centrale. Un abbinamento, quello tra le due sante, che nel primo Trecento si
ripetera costantemente, soprattutto in ambito francescano, distinguendo Eli-
sabetta con gli attributi delle rose, della corona e con abiti diversi, principe-
sco' o religioso (fig. 19) 15°.

Il miracolo del povero, come si & detto, nato dall’interpolazione di leggen-
de redatte nel Nord della Francia e nelle Fiandre, ha poi trovato nei paesi ger-
manici, in epoca tardomedievale e moderna, qualche trasposizione figurativa
della variante con l'apparizione del crocifisso nel letto nuziale's'. La versione

144 Sulla tomba di Caterina si veda Aceto, Tino di Camaino, pp. 10-27; su quella di Maria di
Valois si veda Lucherini, Le tombe angioine, pp. 479-480.

145 Supra, nota 95.

146 paone, Giotto a Napoli, pp. 180-181; Leone de Castris, Pietro Cavallini, pp. 121, 148.

147 Klaniczay, Holy Rules, p. 319, Falvay, St. Elizabeth’s roses, p. 64.

148 Tra gl altri, Bologna, I pittori, pp. 193-195; Boskovits, Giotto: un artista poco conosciuto?,
pp- 86-87; Gardner, Giotto e i francescant, passim.

149 Quello principesco, presente in Donnaregina e nella basilica inferiore di Assisi (si veda piu
avanti nel testo), e riconoscibile nel polittico giottesco della cappella Baroncelli, realizzato in-
torno al 1330, Gardner, Il polittico, pp. 140-153. La santa ungherese indossa un abito, di cui si
intravedono i decori, ma € munita di velo bianco e corona sul capo, posta dopo Chiara, con abito
marrone e velo nero, al seguito di San Francesco. L'abito sara riproposto anche da Lippo Vanni
in un trittico raffigurante la Madonna con il Bambino tra san Domenico e santa Elisabetta (Co-
ral Gables, Lowe Art Museum) intorno al 1343: Lucherini, Larte alla corte, pp. 385- 386.

159 La veste monacale delle Penitenti francescane, generalmente di colore tra il grigio e il mar-
rone con velo bianco, € invece riconoscibile: negli affreschi, databili al quarto decennio del XIV
secolo, realizzati da Taddeo Gaddi nel refettorio di S. Croce, precisamente in una delle cornici
del fregio orizzontale che delimita la raffigurazione del Lignum Vitae, Simbeni, Gli affreschi,
p. 121, fig. 15; nell’altarolo portatile detto di Roberto d’Angio (Brno, Moravska Galerie, A 559),
per cui si veda Lucherini, Il polittico portatile, pp. 772-782; nella pala con la Madonna in trono,
degli anni Trenta del Trecento, attribuita al Maestro di Figline nella Collegiata di Santa Maria a
Figline Valdarno (Bellosi, Il Maestro di Figline); nel piu tardo trittico attribuito a Francesco di
Vannuccio (Siena, Pinacoteca Nazionale) del 1370 circa, Elisabeth von Thiiringen, 1. Katalog,
n. 220, pp. 331-332.

15! La piu celebre ¢ quella dipinta in un pannello del grande retablo, del XV secolo, nella chiesa
di Santa Elisabetta a Kaschau, per cui si veda T6érok, scheda n. 276, ibidem, pp. 417-418, e la
tavola della fine del XV riferita a Simon von Taisten, in una cappella del castello di Bruck presso
Lienz, in Austria Frodl, Ein neues Tafelbild, pp. 93-97. La diffusione dei miracoli dipende dalla
trasformazione del culto di Elisabetta trasmesso nelle leggende volgari del Tre e Quattrocento,
Falvay, Magyar dinasztikus, p. 256; Gecser, Miracles, p. 157.
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napoletana a fresco sembra quindi configurarsi come un unicum, sia per 1'i-
nedito congegno teatrale che ne regola la messa in scena, sia per la datazione
precoce.

Se I'abito principesco e I'attributo delle rose non sembrano attecchire nella
figurativita delle aree germanica e dell’Europa centrale del Due e Trecento,
la vestizione di Elisabetta di Turingia con l'abito grigio dei penitenti france-
scani, €, all'origine del culto, un momento da sottolineare per far emergere
il legame con san Francesco. Laffiliazione di Elisabetta alla famiglia france-
scana non € pero trasmessa in modo univoco da tutte le fonti agiografiche, ad
esempio € assente nei Dicta e nel Libellus, mentre ¢ esplicitamente sostenuta
nella redazione della Vita della santa riferita allAnonimo di Zwettl's2.

A livello figurativo, Elisabetta e Francesco sono spesso associati nelle te-
stimonianze duecentesche germaniche's3; tra queste spicca I'immagine della
vestizione di Elisabetta con l'abito religioso da parte di un frate francescano
presente in una delle vetrate del coro's+ della chiesa di Santa Elisabetta a Mar-
burgo, dove si venera il sepolcro della santa, e in una formella del reliquiario
(fig. 20) conservato nella sacrestia della stessa fondazione'ss.

Lamancanza della scena nel ciclo napoletano non dovrebbe stupire: pres-
so la corte angioina di primo Trecento la santa era evidentemente percepita
come francescana, come attestato anche dal passo di un sermone di Roberto
d’Angio a lei dedicato «que beati Francisci sumpsit habitum asperum atque
funem» e da una lettera della consorte Sancia di Maiorca, nella quale Elisa-
betta & chiamata «madre dei Francescani»'s®. Tuttavia I'abito modesto indos-
sato da Elisabetta negli affreschi di Donnaregina, privo di cordone's’, sem-
brerebbe avvalorare 'ambiguo e iniziale status di penitente, successivamente
sostituito dal piu istituzionale ruolo di Terziaria francescana's®.

152 Lautore precisa, in merito all’abito indossato da Elisabetta, «fratrum minorum habitum

griseum»: Henniges, Vita sanctae Elisabeth, p. 256.

153 Per esempio nelle insegne del pellegrino, nelle quali i due santi affiancati sono incoronati
da Cristo, come in quella conservata a Lund (Museum Kulturen, KM 5876), databile alla meta
del XIII secolo, Elisabeth von Thiiringen, 1. Katalog, nn. 141-145, pp. 215-218. E in una pacifica
contrapposizione tra maschile e femminile san Francesco e santa Elisabetta sono incoronati
rispettivamente da Cristo e dalla Vergine in una vetrata del coro sud della chiesa di Santa Elisa-
betta a Marburgo, ibidem, pp. 234-238.

154 Ibidem, pp. 234-238. Liscrizione lo identifica con il precettore di Elisabetta Corrado (FRA
QVNRATYV) sebbene le fonti piu antiche lo qualifichino come un sacerdote secolare, ad eccezio-
ne dell’Anonimo di Zwettl che lo definisce frate, Henniges, Vita sanctae Elisabeth, p. 256.

155 Elisabeth von Thiiringen, I. Katalog, pp. 201-206.

156 Sui sermoni di Roberto d’Angio e le lettere di Sancia in rapporto a santa Elisabetta, da ulti-
mo Gecser, in The feast and the pulpit, pp. 128-129, App. 1, 3; Gecser, scheda n. 209, in Elisabeth
von Thiiringen, I. Katalog, pp. 74-75.

157 La perdita della policromia non agevola la lettura dei particolari. La santa & raffigurata in
abito principesco, nell'episodio del Matrimonio (e nella fascia con i santi Stefano e Ladislao
d’Ungheria), mentre nelle altre scene veste un abito semplice, di colore tra il grigio e il marrone,
e velo bianco.

158 1] testo pitl antico che menziona I'adesione di Elisabetta alla famiglia francescana & la Vita
dell’Anonimo di Zwettl, redatta intorno al 1236-1239 (Henniges, Vita sanctae Elisabeth, p. 256),
ma il passo non attesta che la principessa fu Terziaria; il Terz’Ordine, infatti, fu formalmente
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Fig. 19. Brno, Moravska Galerie, Altarolo detto di Roberto d’Angio, santa Chiara e santa Elisa-
betta, part. (da Elisabeth von Thiiringen, 1. Katalog).
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Fig. 20. Marburg, Santa Elisabetta, Reliquiario di Santa Elisabetta, Vestizione di santa Elisa-
betta con labito dei penitenti francescant, part. (da Elisabeth von Thiiringen, I. Katalog).

Fig. 21. Marburg, Santa Elisabetta, sacrestia, Reliquiario di santa Elisabetta, Assistenza e nu-
trimento dei poveri, part.
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Fig. 22. Marburg, Santa Elisabetta, coro sud, Vetrata, Il dono dell'anello, part. (da Elisabeth von
Thiiringen, I. Katalog).

In merito al tema forse piu significativo delle vicende della principessa
ungherese, le opere di carita, destinate a prevalere nell'iconografia, imman-
cabilmente presenti nelle testimonianze figurative che si moltiplicheranno
per tutta I'eta moderna', si osserva che negli affreschi di Donnaregina esse

istituito solo nel 1289 e precisi riferimenti a Elisabetta Terziaria francescana si rintracciano
solo dagli anni trenta del Trecento, come rileva Gecser, The Feast and the Pulpit; pp. 9, 61, 63,
con una possibile anticipazione figurativa nell’affresco della cappella Bardi, supra.

159 Per una campionatura, Elisabeth von Thiiringen, I. Katalog, passim.
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non appaiono isolate, con fine quasi catalogatorio, come si puo notare invece
nelle opere germaniche a partire dai gia citati manufatti di Marburgo, nei
quali sono riconoscibili gli episodi dell’Elargizione dell’elemosina (o del gra-
no), della Lavanda dei piedi o del Nutrimento dei poveri (fig. 21) e, nelle sole
vetrate, anche I'Assistenza ai malati, 'Accoglienza dei pellegrini e la Vesti-
zione degli ignudi. Di questi, solo alcuni compaiono nel ciclo napoletano, pri-
vi pero di stringenti nessi compositivi con le opere germaniche, e inseriti in
una struttura narrativa ben pit complessa, segnata dalla tradizione figurativa
dell’'Ttalia centro-meridionale, dove sono combinati con i miracoli, trasmessi
solo da alcune leggende, evidentemente utilizzate per approntare il program-
ma decorativo di Donnaregina.

Laltro tema cardine, 'unione con Ludovico, nelle formelle del reliquia-
rio e nelle vetrate di Marburgo appare immersa in una dimensione cortese,
influenzata dalla letteratura cavalleresca: Ludovico ha un ruolo da coprota-
gonista in scene come 'Abbraccio tra gli sposi, la Benedizione da parte del
vescovo prima della partenza per la Crociata e il Dono dell'anello a Elisabetta
(fig. 22). In esse, oltre alle istanze devozionali, si palesano quelle “politiche”
di promozione della stessa Turingia, rappresentata dal suo coraggioso langra-
vio morto prematuramente durante il viaggio verso la Terrasanta e venerato
come santo dalla comunita locale'°. Le doti morali di Ludovico sono infatti
bene evidenziate nelle fonti elisabettiane, in particolare in quelle maggior-
mente diffuse nei territori germanici come la Vita di santa Elisabetta scritta
da Teodorico di Apolda‘.. In generale, la letteratura agiografica sottolinea da
un lato 'armonia e la continenza del matrimonio tra Elisabetta e il langravio,
nonostante il concepimento di tre figli, e dall’altro la tolleranza amorevole di
Ludovico verso le pratiche caritatevoli e penitenziali della moglie, fortemente
criticate dai nobili della corte.

Nel ciclo di Donnaregina il langravio compare si, ma sempre in secondo
piano, tranne che nella scena del Matrimonio (fig. 15). Il suo ruolo non ¢ in-
vece molto chiaro nella terza e nella quarta scena nelle quali egli partecipa
ad alcuni eventi di difficile decifrazione che si svolgono nelle loggette, ma se
Iidentificazione del Miracolo del povero ¢ corretta, allora Ludovico dubita
della condotta della moglie e istigato dalla madre verifica personalmente la
presenza dell’estraneo nel letto coniugale.

3.1 Beata stirps e santita femminile
Negli affreschi dunque la figura in rilievo, la protagonista assoluta, ¢ Eli-

sabetta attraverso la quale si esalta la santita della stirpe ungherese secondo
una precisa volonta che la critica, come si € detto, ha sempre riferito alla re-

160 Rener, La formazione, pp. 233-239; Gecser, Miracles, p. 149.
161 per J'edizione critica, Rener, Die Vita, pp. 568-669.
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gina committente Maria d’Ungheria, devota alla prozia ungherese. Elisabetta
appare, inoltre, in abito principesco, con un libro nella mano sinistra, anche
nella fascia sottostante I'episodio della Pentecoste, sulla finestra tamponata
del coro delle monache, insieme a Ladislao e Stefano d’Ungheria, sullo sfondo
delle bande rosse e bianche, colori araldici della dinastia degli Arpadi (fig. 23),
con un dichiarato intento di glorificazione genealogica dei santi ungheresi'.

Questa triade ci conduce fino al piu importante complesso francescano,
quello della basilica di Assisi, precisamente ai murali attribuiti a Simone
Martini, nella chiesa inferiore, dove Elisabetta compare due volte, la prima,
sull’arcone d’ingresso alla cappella di San Martino, associata a santa Chiara
(fig. 24) e alle coppie formate dai santi Luigi IX-Ludovico di Tolosa, Antonio
da Padova-Francesco, Maria Maddalena-Caterina d’Alessandria e la seconda,
nel transetto destro, nella galleria con i santi Francesco, Ludovico, Agnese di
Boemia'®3 ed Emerico d'Ungheria‘®4 (fig. 25), realizzata presumibilmente nella
stessa fase, cui si puo ricondurre I'adiacente pannello con la Madonna con il
Bambino fra i santi ungheresi Stefano e Ladislao.

Al di 14 dell'ipotesi di riferire questi ultimi affreschi — forse quanto rimane
della decorazione di un perduto altare dedicato a santa Elisabetta — alla volon-
ta della regina Maria d’'Ungheria, con qualche oscillazione cronologica tra il
1317, anno della canonizzazione di San Ludovico, e il 1322, data in cui si regi-
stra la presenza di Roberto d’Angio ad Assisi'®s, appare significativa I'inclusione
di Elisabetta, Agnese ed Emerico tra i pitt importanti esponenti della santita
francescana, degni dell'accostamento al padre fondatore dell'ordine France-
sco. In secondo luogo, proprio Elisabetta rinsalda il legame genealogico con il
francescano Ludovico, vescovo di Tolosa e secondogenito di Carlo IT e Maria.
Una santita, quella di Ludovico, generata ex parte matris'*®, trasmessa nella
celeberrima icona di Simone (Napoli, Museo Nazionale di Capodimonte)'’, che
ritrae la regalita divina del santo e quella terrena del fratello Roberto, messa in
relazione da alcuni studiosi proprio con Maria, madre dei due protagonisti*¢s.

162 Hoch, Beata Stirps, p. 294; Warr, The Golden, p. 165-166; Klaniczay, Holy rulers, passim.
163 Su Agnese di Boemia, si veda Cerafogli, s.v., Agnese di Boemia, coll. 374-375; Nemec, Agnese
di Boemia, passim; Klaniczay, Holy rulers, pp. 201-205, 225-226, 278, passim.

164 1identificazione & stata proposta da Bellosi, Il Maestro di Figline, p. 14. Su Emerico, Pasztor,
s.v. Emerico, col. 1167.

165 Hoch, Beata Stirps, passim; Leone de Castris, Simone Martini, pp. 120-136, n. 80 a p. 158;
Norman, Sanctity, Kingship.

166 1 i1 francescano Francois de Meyronnes, nel sermone per la canonizzazione di Ludovico,
a ribadirlo: «fuit de genere sanctorum ex parte matris, nam mater sua Maria Ungariae fuit de
stirpe sanctorum Stephani, Ladislai, et Emerici Ungarorum regum, qui Stephanus fuit primus
rex Christianus in regno illo, et novissime nulla mulier de alio sanguine regio fuit canonizata
nisi sancta Elisabeth de cuius stirpe mater beati Lodovici fuit», De Ludovico episcopo, p. 311.
167 Sull'icona napoletana di Simone Martini la bibliografia & ingente. Imprescindibili sono: Bo-
logna, I pittori, pp. 147-177; Leone de Castris, Simone Martini, pp. 136-154, 349-350; Aceto,
Spazio ecclesiale, pp. 2-50 (con bibliografia precedente); Kozlowski, Circulation, convergence,
pég. 205-238; Norman, The Sicilian connection, pp. 25-45.

168 Tra gli altri, Gardner, The cult, p. 171, nota 12; Hoch, The franciscan Provenance, p. 26; Le-
one de Castris, Simone Martini, pp. 136-154; Gaglione, Il san Ludovico, pp. 27-31.
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Fig. 23. Napoli, Santa Maria Donnaregina, coro, parete destra, I santi ungheresi Stefano, Ladi-
slao ed Elisabetta.

Particolarmente efficace nell’affresco della basilica assisiate appare anche
la scelta delle coppie femminili, Chiara-Elisabetta e Maddalena-Caterina, ac-
costate alle coppie maschili, quella di stirpe reale Luigi IX-Ludovico e quella
dei padri fondatori Francesco e Antonio: visualizzazione di una santita anche
di genere che ritorna ampliata e ribadita con forza anche nel grande Giudizio
Universale sulla controfacciata di Donnaregina.

Tra i Beati, nell'affollata schiera del terzo registro dal basso (fig. 26), al-
cuni santi sono individuabili anche grazie alle iscrizioni, oggi perdute, tra-
scritte da Bertaux nel 1899. Si riconoscono: Domenico, Bernardo, Francesco,
Benedetto, Girolamo e, a seguire, Luigi re di Francia e Ludovico di Tolosa
(S. LUDOVICUS REX; S. LUDOVICUS), Silvestro (S. SILVESTER), Nicola (S.
NICOLAUS). Nel gruppo successivo compare Martino (S. MARTINUS) e in
prima fila, forse, i diaconi Stefano e Lorenzo'®?; piu difficoltosa appare invece
I'identificazione del gruppetto piu a destra composto da personaggi giovani
con vesti di corte e da altri con vesti ecclesiastiche.

Tra le figure femminili prive di iscrizioni, sparse nell'insieme sottostante,
alcune coronate, altre monache, per le quali sono state tentate identificazioni
fuorvianti con personaggi appartenenti alla casa reale7°, & piu ragionevole

169 Bertaux, Santa Maria di Donna Regina, p. 43.

70 Gia Bertaux (ibidem, pp. 60-62) tento di avanzare I'identificazione con personaggi apparte-
nenti alla casa angioina: Filippo di Taranto (t 1332) con la moglie Caterina II di Valois (t 1346),
Carlo II (t 1309) e a seguire Carlo di Calabria (* 1328) con la seconda moglie Maria di Valois (t
1331). La figura femminile coronata nel gruppo successivo sarebbe invece la regina Maria d’'Un-
gheria (T 1323), preceduta dalla nuora Violante d’Aragona (T 1302), prima moglie di Roberto
d’Angio, e dalla sorella Elisabetta, badessa del convento domenicano di San Pietro a Castello.
Nonostante le figure siano prive di iscrizioni le ipotesi dello studioso francese sono state accolte
da Ferdinando Bologna (I pittori, pp. 115-138). Ho gia avuto modo di puntualizzare che le iden-
tificazioni sono difficilmente sostenibili in quanto sposterebbero gli affreschi a dopo il 1346: una
datazione troppo protratta per giustificare la dimensione stilistica degli stessi (Paone, Gli affre-
schi di Santa Maria, pp. 89-91, passim). Anche l'ipotesi interessante di riconoscere tra i beati
Maria d’Ungheria e suo figlio Carlo Martello ( 1297), proposta da Elliott (The Last Judgement,
pp- 184-189) ¢ forse ostacolata dalla presenza delle aureole.
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Fig. 24. Assisi, San Francesco, chiesa inferiore, Simone Martini, santa Chiara e santa Elisabet-
ta, part. (da Leone de Castris, Simone Martini).
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ipotizzare la presenza della nostra Elisabetta'” insieme ad altre sante e bea-
te delle casate della Boemia, dell'Ungheria e della Polonia, come Cunegonda
(Kinga, T 1292)'72 e la sorella Iolanda (T 1298)73, Salomea (* 1268)74, Marghe-
rita (t 1270)75, Edwige (T 1243)7%, e la gia citata Agnese (T 1282).

Accomunate dalla pratica della castita nel matrimonio e dalla cura dei po-
veri, dopo la morte dei mariti presero i voti come clarisse o domenicane, en-
trando in conventi generalmente da loro fondati”?, e costituendo, sull'esempio
di Elisabetta, i modelli di riferimento di Maria d’'Ungheria. Suggeriscono tale
interpretazione anche le tipologie architettoniche di alcune fondazioni chie-
sastiche di queste comunita femminili ‘nordiche” probabili precedenti della
chiesa di Donnaregina, soprattutto per la soluzione del coro sopraelevato*s.

Le schiere dei santi del Giudizio di Donnaregina sono pertanto visualizza-
zione di quella beata stirps??, tanto cara agli Angioini di Napoli, ma con una
probabile sottolineatura della componente femminile che, verosimilmente gia
presente e diffusa nei conventi femminili dei territori germanici e dell’Europa
centrale, trova nel coro delle clarisse di Donnaregina il contesto pit idoneo e
nella figura e nella committenza di Maria d’'Ungheria una straordinaria forza
catalizzatrice.

Proprio le vicende della santa ungherese costituiscono I'anello di congiun-
zione tra la regina Maria e le clarisse di Donnaregina in un'ottica di genere
evidente anche nel racconto visivo delle vicende delle sante Caterina e Agnese
raffigurate sulla parete destra del coro di fronte a quelle di Elisabetta. L'acco-
stamento ¢ efficacissimo e veicola modelli diversi di santita femminile, exem-
pla per la comunita clariana: le piti consuete martiri paleocristiane ed Elisa-
betta, una santa evidentemente percepita come “moderna”, la quale porta con
sé i contesti devozionali delle corti germanica e ungherese.

71 La santa ungherese potrebbe ricomparire al di sotto del brano a fresco con l'altare sormon-
tato dalla croce, insieme ad un’altra figura femminile coronata e a due personaggi, uno dei quali
con scettro e corona, e nella galleria di busti di santi che corrono a mo’ di predella alla base del
Giudizio. La proposta € stata gia avanzata da Gallino, La Chiesa di Donna Regina, p. 341.

172 Naruszewicz, s.v. Cunegonda, coll. 400-401; Klaniczay, Holy rulers, pp. 206-207, 221-224,
passim.

173 Sarneta, s.v. Iolanda, col. 858; Klaniczay, Holy rulers, pp. 207, 231, passim.

74 Ibidem, pp. 206-207, 221-223.

175 Klaniczay, La fortuna di Santa Margherita, pp. 3-28; Klaniczay, Le stigmate di Santa Mar-
gherita, pp. 16-31; Falvay, Magyar dinasztikus szentek, pp. 258-259.

176 Naruszewicz, s.v. Edvige, coll. 933-934; Klaniczay, Holy rulers, pp. 203-204, 220-224, 251-
255, passim.

177 Klaniczay, Holy Rules, pp. 195-294 e passim.

178 Su questo specifico punto rimando al testo di Cristiana Di Cerbo.

179 Vauchez, Beata stirps, pp. 397-407.
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Fig. 25. Assisi, San Francesco, chiesa inferiore, Simone Martini, santa Elisabetta e santa Agne-
se di Boemia (?), part. (da Leone de Castris, Simone Martini).

Fig. 26. Napoli, Santa Maria Donnaregina, controfacciata, Giudizio Universale, I beati, part.
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3.2 Maternita regale e maternita divina

La “modernita” di Elisabetta risiede anche nella sua esperienza “diversa”
di madre e moglie.

A tal proposito nella scena del Miracolo del povero entra con vivacita an-
che un altro particolare: la culla (fig. 16), chiara allusione alla maternita della
principessa, la quale partori tre figli. Si tratta di un'immagine forte, posta
com’e nell’area del coro accessibile esclusivamente alle monache per le quali la
maternita non era contemplabile, se non nella vita che alcune di loro avevano
intrapreso prima di dedicarsi esclusivamente a Dio e di entrare in convento,
sull’esempio offerto dalla stessa Elisabetta.

Nondimeno la maternita, che assurge a simbolo dell'universo femminile,
si manifesta nel programma di Donnaregina in una doppia accezione, concre-
ta e regale da un lato, simbolico-devozionale dall’altro.

Alla capacita femminile di procreare allude infatti inequivocabilmente il
monumento funebre della regina Maria, oggi addossato alla parete sinistra
della navata di Donnaregina, realizzato da Tino di Camaino intorno al 1325-
1326%°, Le effigi dei nove figli maschi, nati dal matrimonio con Carlo II, sono
infatti icasticamente raffigurate entro le arcate della cassa, tra le quali sono
poste in evidenza, al centro della fronte anteriore, quelle del primogenito Car-
lo Martello, destinato al trono d’Ungheria, di Ludovico il santo e di Roberto,
re di Napoli dal 1309 (fig. 27). Una ricca e altisonante iscrizione trasmette,
inoltre, i titoli nobiliari della defunta e ne celebra gli stretti legami parentali
conire, attraverso l'esplicitazione dei ruoli di figlia di Stefano, vedova di Carlo
IT e madre di Roberto'®'.

In un gioco di sottili rimandi inusuali non € escluso che la prolifica ma-
ternita della regina Maria fosse posta in una qualche relazione devozionale
e affettiva con 'immagine della genitrice per antonomasia, la Vergine, nelle
sembianze della Virgo amicta sole (fig. 28) dipinta nel sottotetto, in cima al
Giudizio universale'®?, «vestita di sole, con la luna sotto i suoi piedi e sul capo
una corona di dodici stelle (...) incinta gridava per le doglie e il travaglio del
parto» (Ap. 12, 1-2).

180 gypra nota 92.

81 (HIC REQUIESCIT SANCTE MEMORIE EXCELLENTISSIMA DOMINA DOMINA MA-
RIA DEI GRATIA IERUSALEM SICILIE HUNGARIEQUE REGINA MAGNIFICI/ PRINCIPIS
QUONDAM STEFANI DEI GRATIA REGIS HUNGARIE FILIA AC RELICTA CLARE MEMO-
RIE INCLITI PRINCIPIS DOMINI KAROLI SECUNDI/ ET MATER SERENISSIMI PRINCIPIS
ET DOMINI DOMINI ROBERTI EADEM GRATIA DEI DICTORUM REGNORUM IERUSA-
LEM SICILE REGUM ILLUSTRIUM QUE OBIIT ANNO DOMINI MCCCXXIII INDICTIONE
VI DIE XXV MENSIS MARTII CUIUS ANIMA REQUIESCAT IN PACE AMEN».

182 Gia Yakou, Contemplating, p. 104 ipotizzava una relazione. Per la Virgo amicta sole di Don-
naregina e una rilettura del programma decorativo della chiesa in chiave mariana, si veda Pao-
ne, Apocalypse and Maternity, pp. 123-136.
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Fig. 27. Napoli, Santa Maria Donnaregina, Tino di Camaino, Monumento funebre di Maria
d’Ungheria, part.

Fig. 28. Napoli, Santa Maria Donna-
regina, coro, controfacciata, Virgo a-
micta sole con gli arcangeli Michele e
Gabriele, part.
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Il soggetto di origine bizantina'®3, non & molto diffuso in Occidente, dove
appare in alcuni contesti monumentali e miniati'®+. Nella chiesa napoletana
limmagine € fusa con un’altra tipologia di origine orientale, la Madonna Pla-
tytera'® raffigurata, generalmente, con le braccia aperte e i palmi rivolti verso
l’alto, nel gesto tipico dell’'orante, con la testa di Gesu sul petto. Laffiancano gli
arcangeli Michele, vittorioso con il globo in mano e il drago sottomesso, e Ga-
briele, reso di profilo nel gesto tipico dell’'annuncio, caratterizzato pero in sen-
so escatologico dalla presenza, poco piu in basso, del sepolcro vuoto e della
croce, chiare allusioni sia alla Nativita di Gesu, sia al suo sacrificio. Quest’ulti-
mo, lo ricordiamo, € illustrato nel sottostante ciclo cristologico'®® sulla parete
destra del coro, proprio al di sopra delle Storie di santa Elisabetta'®’.

Il ruolo della Vergine si configura quindi in termini genealogici ed era ve-
rosimilmente ribadito nell'immagine di un Albero di Jesse dipinto, insieme ad
un’Assunzione della Vergine, sul portale d'ingresso di Donnaregina, entrambi
perduti durante i rimaneggiamenti moderni del complesso'®®. Un tema icono-
grafico, quello dell’Albero™®?, utilizzato proprio per illustrare la genealogia di
Cristo, del quale abbiamo un’attestazione napoletana e coeva nel monumenta-
le affresco, nella cappella di San Paolo (o degli Illustrissimi) nel Duomo'°; qui
la figura della Vergine € posta proprio al di sotto di Cristo, come sua diretta
antenata, e orante proprio come la Virgo amicta sole di Donnaregina.

Il culto della Vergine, centrale nella devozione e nella teologia francesca-
ne, anche in relazione alla comunita femminile'’, nella chiesa clariana doveva

183 per un primo approccio al tema e ai suoi significati si veda Maria, IApocalisse e il Medioevo.
84 Christe, La femme d’AP 12, pp. 91-114; Bisogni, La visione della donna, pp. 115-145; Simi
Varanelli, Maria 'Immacolata, passim.

185 Weis, Die Madonna Platytera, passim.

186 Hoch, The ‘Passion’ cycle. Nel ciclo, come nota l’autrice, la presenza di Maria & posta in
evidenza.

187 Un riferimento al momento della Nativita si trova anche nelle agiografie della santa ungherese,
precisamente, quando in punto di morte Elisabetta si rivolge alle consorelle: «che cosa faremo se
ci apparira il demonio? Poi parlando ad alta voce quasi per respinger il demonio disse: “vattene
via, vattene, fuggi”. E soggiunse: “ora parliamo di Dio e del Bambino Gest, poiché ¢ vicina or-
mai mezzanotte, I'ora in cui nacque Gesu e fu adagiato nel presepio, con la sua infinita potenza
Dio creo una nuova stella, che prima nessuno aveva visto™ (Detti delle quattro ancelle, in Santa
Elisabetta d’'Ungheria nelle fonti, par 197-198, p. 173). Su questo specifico evento, le parole della
santa riportate dal maestro Corrado, nella lettera del 16 novembre 1232 indirizzata a Gregorio IX,
sono ancora piu esplicite: «Ecco, siavvicina l'ora in cui la Vergine partori» (ibidem, par. 34, p. 146).
188 Beartaux, Santa Maria di Donna Regina, p. 37; Gallino, La Chiesa di Donna Regina, pp. 339-
340: «sopra la Porta dell’antica Nostra Chiesa dove si vedeva dipinta un'immagine della Vergine
Assunta nel Cielo, da un lato della quale si scorgeva ’Albero di Jesse, e dall’altro detto Apostolo
San Pietro sedente, contemplando detto Mistero». L'autore ricava la descrizione da un mano-
scritto ottocentesco contenente la Santa Visita del card. Sisto Riario Sforza avvenuta nel 1850.
Non é chiaro se l'affresco, vista la presenza di san Pietro, sia da porre in relazione con la piu
antica comunita basiliana di San Pietro di Monte Donnaregina, esistente nell’VIII secolo. Sulla
storia del monastero si veda ora Gaglione, Dai primordi, pp. 31-49 (con bibliografia precedente).
189 Guerreau-Jalabert, LArbre de Jessé; Giani Gallino, L’ albero di Jesse, passim.

190 Riferibile alla committenza dell’Arcivescovo Humbert d’Ormont (1308-1320) e realizzata
dalla stessa maestranza attiva in Donnaregina; da ultimo si veda D’Alberto, La Madonna del
principio, pp. 158-160 (con bibliografia precedente).

191 Come emerge ad esempio nel testo De perfectione vitae ad sorores di san Bonaventura (Bo-
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essere testimoniato da altre immagini oggi scomparse: ¢ infatti probabile che
sulla parete al di sopra dell’arco absidale, dove sono ancora leggibili i lacerti
con i cori angelici, fosse campita un’immagine di glorificazione della Vergine,
verosimilmente I'Incoronazione o ’Assunzione, in diretto e visivo collegamen-
to con la prospiciente Virgo amicta sole alla sommita della controfacciatao2.

Un riferimento alla Regina Coeli echeggiata nella titolazione della chiesa,
che poteva efficacemente alludere anche alla regina committente's.

naventurae Opera Omnia, vol. 8, pp. 107-127; su questo punto, si veda Paone, Apocalypse and
Maternity, pp. 123-136.

192 Ibidem.

193 Spesso la titolazione della chiesa clariana (in parte ereditata dalla precedente fondazione
basiliana di San Pietro del Monte di Donna Regina citata nella documentazione, supra nota 91),
¢ stato letta come un rimando, oltre che alla Vergine, alla regina Maria d’'Ungheria; tra gli altri,
Venditti, Larchitettura dell’Alto medioevo, p. 144; Genovese, Prologue, p. 14.
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Le fondazioni domenicane femminili nel
Mezzogiorno medievale: problemi
e prospettive di ricerca
(secoli XIII-XIV)

di Gemma Teresa Colesanti

Lo studio propone un lavoro di ricerca compiuto sui monasteri femminili domenicani nelle re-
gioni del Regno di Sicilia sino ad ora poco noti alla storiografia. In particolare, vengono affron-
tate le fondazioni e le vicende relative ai tre pit antichi monasteri campani tra XIII e XIV secolo:
San Domenico di Benevento, Sant’Anna di Nocera e San Pietro a Castello a Napoli. Si € inoltre
cercato di evidenziare i loro legami con i sovrani, il papato e le istituzioni ecclesiastiche locali.

The study proposes a research work centered on the Dominican feminine convents in the terri-
tory of the Kingdom of Sicily until now little known to historiography. It specifically addressed
are the foundations and the events relating to the three oldest monasteries of Campania be-
tween 13™ and 14™ century: San Domenico of Benevento, Sant’Anna of Nocera and San Pietro in
Castello in Naples. It also sought to underline their links with the monarchy, the papacy and the
local ecclesiastical institutions.

Medioevo; secoli XIII-XIV; Regno di Sicilia; Campania; Napoli; Benevento; Nocera; donne reli-
giose; ordini mendicanti; domenicane.
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Quanto finora la storiografia ha messo in luce sul movimento domenicano
femminile, tra storia, istituzione e scritture € stato illustrato e analizzato in
un fondamentale volume del 2009, curato da Gabriella Zarri e Gianni Festa Il
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velo la penna e la parola’, in cui tra i diversi argomenti trattati si analizzano
i processi istituzionali e culturali che presiedono l'articolarsi e stabilizzarsi
del movimento femminile domenicano nella duplice accezione di secondo e
terzordine. Alcuni aspetti relativi all'origine del secondo ordine erano stati
oggetto di una precedente analisi di Guido Cariboni nel saggio dedicato alla
ricostruzione e al confronto delle due principali comunita di donne legate a
Domenico di Guzman ossia Santa Maria di Prouille e San Sisto di Romaz2. In
questo denso articolo l'autore evidenziava, altresi, il problema fortemente di-
battuto all'interno dell'ordine dell'incorporazione e della cura pastorale e di-
sciplinare delle comunita femminili rilevando le distinte posizioni che subito
dopo la morte di Domenico si palesarono in maniera netta nelle diverse zone
d’Europa e che avrebbero poi spinto il pontefice Gregorio IX a ripristinare
«l'antico rapporto di cura spirituale, visita ed assistenza dei cenobi femmini-
li» molti dei quali seguivano la regola di sant’Agostinos.

Indispensabile poi per comprendere i successivi sviluppi del ramo femmi-
nile dell'ordine ¢ il testo di Maria Pia Alberzoni Curia romana e regolamenta-
zioni delle damianite e delle domenicane#, che secondo una linea storiografica
del tutto rinnovata, chiarisce come il termine «domenicane» non puo essere
riferito alle religiose dei primi monasteri affidati alle cure di frati predicatori,
ma si tratta piuttosto di una semplificazione indotta dagli esiti successivi. La
studiosa per il XIII secolo suggerisce, invece, di ragionare sulla realizzazione
di un disegno papale volto a regolamentare la vita religiosa femminile: un
programma piu antico della curia romana che trovo le prime applicazioni solo
dopo il 1218, secondo una modalita comune ai due raggruppamenti monastici
legati ai nuovi ordini mendicanti. La curia romana intervenne per regolamen-
tare le precedenti normative date a gruppi di mulieres religiosae, ma anche
per indirizzare lo sviluppo di un nuovo monachesimo femminile, destinato a
imporsi come modello per 'organizzazione della vita religiosa fin dal secolo
XIIIo.

Nonostante negli ultimi anni vi sia stato un significativo interesse verso
i tipi di vita religiosa nell'ambito domenicano, resta tuttavia il grande vuoto
sulla storia delle prime comunita femminili nel Mezzogiorno d’Italia, compre-
sa la Sicilia®. I monasteri femminili domenicani nel Regno di Sicilia in epoca

! Il velo, la penna e la parola, pp. 11-20; in particolare sulle origini si veda Rainini, La fonda-
zione e 1 primi annt, pp. 49-70.

2 Cariboni, Domenico e la vita religiosa, pp. 327-360.

3 Ibidem, pp. 347-355; sull’adozione della regola di Sant’Agostino nei diversi contesti, si veda
Andenna, In omnia religione moventur, pp. 173-200; Mattei, Pre-Istoria Agostiniana, p. 106.

4 Alberzoni, Curia romana, pp. 501-537.

5 Per le costituzioni approvate dai domenicani per le religiose, cfr. Andenna, Urbano IV, pp.
543-546, e De Fontette, Le religieuses, pp. 93-127.

Per il convento di Santa Caterina di Palermo, il piti antico in Sicilia, si rimanda al saggio di
Patrizia Sardina in questo stesso volume. Una rassegna bibliografica incompleta sui domenicani
nel regno di Napoli con una breve nota sul movimento femminile ¢ stata pubblicata nel 1995 a
cura di Del Fuoco, Appunti in margine alla storia dei domenicani nell’Italia meridionale, pp.
134-136.
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medievale, e in particolare quelli fondati nelle regioni peninsulari, non hanno
quasi mai attratto l'attenzione degli storici che si sono occupati di queste te-
matiche, se si eccettua la storiografia interna all'ordine’. Inoltre I'interesse ¢
stato sempre rivolto al ramo maschile® e ai rapporti con il potere monarchico,
in un unico caso all’edizione di fonti?, tralasciando indagini di altro tipo e non
tenendo presente le suggestioni proposte dal Grundmann® nella sua fonda-
mentale opera in cui, come € noto, apri per la prima volta un nuovo filone di
ricerca che mirava a indagare sull’atteggiamento dei diversi ordini maschili
verso il problema femminile. Anche la Zarri®* auspicava nuove ricerche sul
monachesimo femminile in Italia, sia in rapporto con il territorio, sia con 'in-
tera rete monastica allo scopo di cogliere I'evoluzione degli ordini con le loro
caratteristiche e differenze diacroniche e geografiche. Le uniche ricerche in
questa direzione per cio che concerne il Mezzogiorno, seppur su altri ordini,
sono state pubblicate a cura di Cosimo Damiano Fonseca, Giancarlo Anden-
na, Benedetto Vetere e Francesco Panarelli*?, cui dobbiamo anche le prime
considerazioni sulla difficile lettura e comprensione del movimento femmini-
le di matrice domenicanas.

1. Le comunita di sorores ordinis predicatorum nel Regno di Sicilia: diffusio-
ne, relazioni e accorpamenti (XIII-XIV secolo)

La mancanza di fondi archivistici e di repertori di fonti relativi ai primi
secoli delle comunita monastiche femminili dell'ordine di Domenico di Cale-
ruega'4, e la difficolta di individuare il complesso processo di fondazione di

7 Per una completa bibliografia sul monachesimo femminile nell'Ttalia medievale fino al 2001
rimando al fondamentale articolo Il monachesimo femminile nell'Italia medievale di Annalisa
Albuzzi, nel volume Dove va la storiografia monastica in Europa, e in particolare per gli or-
dini mendicanti le pp. 150-155, 182; per il Mezzogiorno rimando alla bibliografia in Facchiano,
Monachesimo femminile nel Mezzogiorno, pp. 169-191 e agli studi di Giovanni Vitolo, “Vecchio”
e “nuovo” monachesimo nel Regno svevo di Sicilia, pp. 182-200; Vitolo, Le ricerche in ambito
meridionale, pp. 277-278; Vitolo, Ordini Mendicantt; Vitolo, Esperienze religiose nella Napoli
dei secoli XII-XIV, pp. 3-34; Pellegrini, Gli ordini mendicanti in Campania; Barone, La curia
e 1 frati predicatori; I'unico monastero che e stato studiato in ambito locale & quello di Nocera:
Ruggiero, Il monastero di Sant/Anna di Nocera.

8 Peridomenicani i pochi riferimenti sono in Pellegrini, Monachesimo e ordini mendicanti, pp.
690-691; Pellegrini, Territorio e citta nell'organizzazione e in Del Fuoco, Appunti in margine
alla storia.

9 Ambrosio, Il monastero femminile.

9 Grundmann, Movimenti religiosi, e Alberzoni, Il papato e i nuovi ordini religiosi.

1t Zarri, Il monachesimo femminile, pp. XI-XX.

2 Fonseca, Il Monachesimo femminile tra Puglia e Basilicata; Fonseca, Lesperienza mona-
stica benedettina nelle antiche province della Puglia; Andenna, Vetere, Chiara e il secondo
ordine.

13 Da Accon a Matera, pp. 56-57; Andenna, Da moniales, p. 112.

4 Limportanza cruciale del ministero femminile presso le monache e le mulieres religiosae in
genere fu sempre al centro delle preoccupazioni pastorali e istituzionali di Domenico e Giorda-
no di Sassonia, e anche dei loro immediati successori, ma purtroppo non vi € nessun riferimento
ai monasteri del Regno. Per una pit approfondita analisi dei testi di san Domenico specie in
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alcuni monasteri — in particolare di quelli sorti dall’'aggregazione di donne
ricondotte dalla Chiesa alla regola agostiniana sebbene, in alcuni casi, col-
legati all'ordine dei predicatori sia per motivi devozionali sia per garantire
loro la cura animarum® — hanno fatto si che la ricerca fosse indirizzata a
una prima seppur problematica ricostruzione della nascita e dello sviluppo
del ramo femminile dell'ordine. Si € tentato di quantificare il fenomeno, di
rilevare legami reciproci con passaggi di monache da un monastero a un al-
tro e sottolineare le relazioni con la nuova dinastia da poco giunta nel Regno
interessata ad appoggiare un ordine legato ad alcuni papi del XIII secolo*, ad
esempio Innocenzo V e Benedetto XIv.

Secondo la relazione di Bernardo Guy del 1303, nella Provincia Regni
utriusque Siciliae, istituita nel 1294 sotto le pressioni di Carlo d’Angio, vi
erano quattro importanti monasteri femminili domenicani: Santa Caterina
di Palermo, San Domenico di Benevento, Sant’Anna di Nocera e San Pietro
a Castello di Napoli®. Le relazioni volute dall'ordine negli anni successivi
purtroppo non apportano altre indicazioni relative ai monasteri presenti nel
Mezzogiorno e quindi I'elenco € stato in parte aggiornato e corretto soltanto
nel secolo scorso nel libro di Gerardo Cioffari*® che, ai quattro monasteri ri-
cordati nella Notizia, aggiunse per il XIV secolo, con accanto la data piu anti-
ca in cui vi € documentariamente testimoniata la presenza di sorores ordinis
Predicatorum, quello di Santa Lucia a Barletta che gia nel 1290 seguiva la
regula beati Augustini et constituciones fratrum predicatorum?°, ed altri tre
in Abruzzo, e cioé Santa Maria del’Annunziata a UAquila (1342)2, il monaste-
ro della Santissima Eucaristia (1349)* e la comunita di Magliano dei Marsi
(1304)23. A questi dati vanno aggiunti altri cinque monasteri rintracciati dalle

rapporto al movimento religioso femminile si vedano: Canetti, Le ultime volonta di san Dome-
nico, in particolare, pp. 71-75; Canetti, Intorno “all’idolo delle origini”, pp. 9-51. Sui rapporti
fra Giordano di Sassonia e i primi monasteri femminili si veda anche Alberzoni, Giordano di
Sassonia, pp. 513-528.

5 Albuzzi, Il monachesimo femminile, p. 152, ma anche Sensi, Storia di bizzoche; Benvenuti,
La fortuna del movimento damianita.

16 Pasztor, I papi del Duecento e del Trecento, pp. 31-45; Alberzoni, Papato e nuovi ordini reli-
giosi femminili, pp. 205-261; Alberzoni, Bonifacio VIII e gli Ordini mendicanti, pp. 365-412. Per
Innocenzo V che fu il papa che promosse lo svolgimento dell'inchiesta per la canonizzazione di
Margherita d’Ungheria, si veda Vian, Innocenzo V.

7 Nipote del re Carlo II di Napoli e di Maria d’'Ungheria, Benedetto XI fu inviato in Ungheria
nel 1301 come legato pontificio per appoggiare 'ascesa al trono di Caroberto d’Angio. Per il ruolo
del papato nella lotta alla successione del regno ungherese rimando all’articolo di Kiesewetter,
Liintervento di Nicolo IV; Capitani, Benedetto XI.

8 Guidonis, De fundatione, pp. VIII-X.

9 Cioffari, I Domenicani.

20 Codice Diplomatico Barlettano, vol. 4, p. 219, doc. 297.

21 Antonini, Architettura religiosa aquilana; Ambrosio, Il monastero femminile, pp. 36-37,
doc. 114.

22 In realta il Cioffari nel testo accenna solo a una probabile appartenenza all'ordine ma non
riporta alcun dato, che invece ¢ stato rintracciato nell'opera di Morelli, La beata Antonia, pp.
49-56.

23 Cioffari, I Domenicani, p. 95: «la casa di Magliano risulta esistente gia nel 1304, allorché
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nostre ricerche all'interno del progetto Claustra+: Santa Caterina d’Alessan-
dria a Sulmona (1325)%5, Santa Maria Maddalena de Marchia (1345)%°, San
Domenico a Ischia (1353)%7, Santa Caterina a Mazzara (1318)28 e la Santissima
Trinita a Brindisi (1355)%°. Alcune di queste comunita sono citate in un si-
gnificativo ordine emanato nel 1345 dal cardinale di San Marco, Bertando di
Deux, che a seguito di una supplica da parte delle religiose dei monasteri di
San Pietro a Castello, San Domenico di Benevento, di Sant’Anna di Nocera, di
Sant’Lucia di Barletta, Santa Caterina di Sulmona, Santa Maria Annunziata
di LAquila, Santa Maria Maddalena de Marchia e di altri monasteri affidati
ai frati predicatori, ordina ai vescovi, agli abati, ai collettori e agli ufficiali
della Curia romana di non imporre le decime ai suddetti monasteri dopo aver
accertato che ne sono esentiz°.

Non ¢ questa la sede adatta in cui proporre lo studio di ciascun mona-
stero, anche perché non per tutti ¢ realmente possibile ricostruirne la storia,
pertanto, si propone una prima nota relativa alla distribuzione dei conventi
afferenti all'ordine dei Predicatori con approfondimenti relativi solo alle co-
munita campane.

Filippa Orsini contessa di Alba, faceva una donazione alle monache del luogo che vivevano sub
cura fratrum predicatorumo».

24 Si veda, pertanto, il sito web del progetto, disponibile all’'URL: < http://www.ub.edu/clau-
stra/ita/Monestirs/atles >; il progetto € la continuazione di una precedente ricerca sul mona-
chesimo femminile confluita nel volume a cura di Gari, Presentacioén, pp. 3-17.

25 Mattiocco, Sulmona nel catasto del 1376, pp. 66, 70, 101, 112, 132, 165, 182, 206. Nel 1325,
all'atto di fondare il monastero di santa Caterina, il canonico Angelerio stabili che il numero
delle religiose non dovesse essere inferiore a dodici; il monastero & citato in un documento del
1245 in Ambrosio, Il monastero femminile, pp. 36-37, doc. 114.

2% Questo monastero ¢& citato in un solo documento del 1345 in ibidem, pp. 36-37, doc. 114;
Kaeppelli, invece, cita il monastero di Santa Maria Maddalena di Magliano dei Marsi attivo nel
1444. La notizia e tratta dal registro suppl. n. 398 dell’Archivio Segreto Vaticano, in Kaepelli,
Dalle pergamene, p. 323. Un’altra indicazione é stata rintracciata nell’Archivio generale dell’or-
dine dei predicatori: Liber A (f. 260). La nota scritta nel 1756, in un latino molto sgrammaticato,
suggerisce il passaggio dalla comunita di donne religiose di Magliano all'interno del monastero
di Santa Maria Maddalena.

27 Léonard, Comptes de I'hétel de Jeanne, pp. 215-278, 271; Pellegrini riprende la citazione del
monastero ischitano, riportata nelle Rationes Decimarum Italiae, notando che probabilmente
si tratta di uno dei casi di passaggio dall’afferenza di una comunita femminile da un ordine
mendicante a quella di un altro, in questo caso dalle domenicane ai francescani, Gli ordini men-
dicanti, p. 35.

28 Pper il XV secolo (1412) possiamo inserire anche il cenobio materano di Santa Maria la Nova,
Andenna, Da moniales, pp. 107-130.

29 Su questo monastero in cui sarebbero vissute delle moniales albe, secondo quanto riporta-
to da un documento del 1355, pubblicato nel Codice Diplomatico Brindisino, p. 136, doc. 54,
ma Francesco Panarelli e Cristina Andenna evidenziano alcuni dubbi sulla reale appartenenza
all'ordine domenicano: Panarelli, Le origini della comunita monastica; Andenna, Da moniales,
p- 64, 17n.

3% Ambrosio, Il monastero femminile, doc. 114.
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2. San Domenico di Benevento: il primo monastero femminile domenicano
del regno

Non conosciamo per molti conventi italiani e soprattutto per il XIII se-
colo, quando e come alcune comunita femminili entrarono in contatto con i
domenicani3!. Spesso i vescovi approvavano l'esistenza di un nuovo convento
e lo ponevano sotto la loro protezione, imponendo — come prevedevano alcuni
principi del IV Concilio lateranense — alle suore di seguire una delle regole gia
riconosciute. Molte comunita scelsero la regola agostiniana e cio avvenne so-
prattutto in quelle che poi afferiranno all'ordine dei predicatori e che dopo il
1259 potranno adottare le costituzioni o gli statuti romani di San Sisto32. Solo
con un intervento papale si poteva ottenere 'ammissione all'ordine dei predi-
catori ma non tutti conventi seguirono questo percorso. Alcuni cercarono fin
dai primi anni un cammino autonomo soprattutto rispetto alla giurisdizione
vescovile come nel caso di Benevento3s. Difatti, nella storia erudita del Bor-
gia34e nella storiografia locale si parla di un convento di frati eretto per opera
di un Roffrido Epifanio nel 1233 intitolato a san Domenico3s. Una donazione
effettuata il 21 maggio del 1268 dalla badessa Registra, del monastero bene-
dettino di San Pietro, al frate Bernaldo dell'ordine dei frati predicatori di san
Domenico spiega il processo di fondazione del nuovo convento della comunita
maschile dentro le mura della citta. Si tratta dell’elargizione di un’area dove
precedentemente sorgeva la chiesa distrutta di Santa Maria antiqua con i
suoi casali e terreni che vengono ceduti «ad finem fundandi conventum»3°. Lo
stesso Borgia precisa che una volta costruito il nuovo convento dentro le mura
della citta, i frati lasciarono il vecchio alla comunita delle sorores ordinis pre-
dicatorum. E questa la prima notizia di una comunita femminile domenicana
a Benevento, ma purtroppo non sappiamo né 'anno di fondazione, né la storia
dei primi anni, né 'ubicazione precisa3’, né i nomi delle suore, delle priore e

3! Su queste tematiche esiste un’ampia bibliografia per la Francia e la Germania, ma non per
I'Italia con la sola eccezione di San Sisto a Roma, Sant’Agnese di Bologna; per il Mezzogiorno
T'unico lavoro edito & quello sul monastero di Santa Maria la Nova di Matera, in particolare
l'articolo di Andenna, Da moniales pp. 107-113 € 202n-203n in cui vengono sottolineate le diffi-
colta riscontrate da Panarelli relative all'incorporazione delle moniales di San Pietro di Brindisi
all'ordine dei domenicani; a riguardo, si veda Panarelli, Le origini della comunita, pp. 435-447;
Panarelli, Le origini del monastero femminile, pp. 1-57.

32 Grundmann, Movimenti religiosi, p. 207; Alberzoni, Curia Romana.

33 Andenna, Regole, consuetudini e statuti, p. 165.

34 Borgia, Memorie, t. 2, pp. 395, 430-436.

35 Purtroppo la storia erudita del Borgia ¢ stata ripresa da tutti gli storici locali senza alcuna
verifica o lettura dei documenti originali superstiti, si veda Boscia e Bove, Il convento di san
Domenico di Benevento, pp. 49-60.

36 MSBn, S. Domenico, vol. 6, n 11. La dicitura «San Domenico di Benevento sub nomine Santa
Maria Antiqua sub Gregorio IX 1230» & riportata in un elenco di trentadue monasteri maschili
della provincia del regno redatto tra XVI e XVI secolo e contenuto nel f. 147 del fascio 688,
della serie delle Corporazioni religiose soppresse, fondo San Domenico dell’Archivio di Stato
di Napoli.

37 Di sicuro era collocato fuori le mura, come si puo evincere da due documenti. Nel primo, del
1284, si precisa che le monache Giovanna e Cristina «de ordine sancti Systi loci sancti Dominici
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neanche la consistenza dei beni mobili e immobili del patrimonio che per-
metteva di garantire la vita alla comunita. Di questo monastero, che sembra
essere finora il pit antico dell’Italia meridionale, sono stati rintracciati solo
pochi documenti inediti all'interno del fondo pergamenaceo proveniente dal
monastero maschile di San Domenico3®, qualche atto riportato in copia in uno
dei fasci del fondo omonimo delle corporazioni religiose soppresse conservato
attualmente presso I'Archivio di Stato di Benevento® e infine alcuni lasciti
testamentari del XIII e XIV secolo conservati nella Biblioteca Capitolare in
cui si cita I'ente4°.

Il documento inedito pitl antico in cui € attestata una comunita di sorores
monasterii Sancti Dominici de Benevento ¢ del 12764. In questo privilegio,
emanato nel mese di febbraio, il vescovo Capodiferro+, insieme al capito-
lo, su richiesta della priora Giovanna e della comunita, esime le sorores del
monastero di San Domenico di Benevento dalla giurisdizione vescovile sia
temporale sia spirituale, riservandosi solo la dedicazione della chiesa, la con-
sacrazione dell’altare e la benedizione delle monache. Lascia altresi alle mo-
nache le entrate dei diritti di riscossione per le zone di sepolture nella parte
del monastero*s.

Capodiferrus#, Dei gracia beneventanus archiepiscopus. Dilectis in Christo filiabus
sorori Johanne priorisse ac aliis sororibus monasterii Sancti Dominici de Benevento
in perpetuum. Iustis petentium desideriis dignum est nos facilem prebere consen-
sum et vota que a rationis tramite*non discordant effectu prosequente conplere. Ea
propter in Christo filie, pie ac humili petitioni vestre pio ac benivolo concurrentes as-
sensu, de spontanea voluntate et consensu totius capituli nostri, predictum monaste-
rium vestrum, cum omnibus que nunc habet et possidet, et que auxiliante Domino in
futurum poterit adipisci, et personas vestras nunc ibidem commorantes, et que illuc
in posterum sunt venture, ob reverentiam Dei et beate Marie atque beati Dominici,
cuius ordinem et habitum profitemini, ab omni archiepiscopali iure ac cuiuslibet con-

siti extra moenia civitatis Beneventane» ricevono un lascito di due tareni; nel 1318 il magister
Tommaso de Palombo di Minori tra i lasciti alle chiese campane nomina il «conventui mona-
sterii sancti Dominici Beneventani sororum praedicatricium extra muros civitatis Beneventi»,
BCBn, 373, ff. 33r e 34v; Pergamene Minori, pp. 214-215, doc. 214; si veda anche Lepore, Pre-
senze francescane, p. 71 e Araldi, Vita religiosa, pp. 180-181.

38 Un primo quadro dei fondi pergamenacei conservati presso il Museo del Sannio ¢ in Colesan-
ti, De Simone, Patroni Griffi, La Catalogazione informatica, pp. 110-112; MSBn, S. Domenico,
pergg. 1-289 (1236-1696).

39 Archivio di Stato di Benevento, Corporazioni religiose soppresse, S. Domenico, voll. nn. 59-
90. Gli unici fasci che contengono documenti medievali sono i nn. 79-80.

49 Una storia di questo fondo pergamenaceo ¢ tracciata in Lepore, La biblioteca capitolare, pp.
201-227.

4 MSBn, S. Domenico, vol. 3, n. 12. Un unico riferimento al documento si trova in Bartoloni,
Note di diplomatica vescovile alle pp. 3, 7 e 24-25, che segnala peraltro la riproduzione nell’Ar-
chivio Paleografico Italiano al vol. 13, n. 12. Per l'edizione del documento rimando a Colesanti,
1l privilegio di Capodiferro, pp. 228-229.

42 Ughelli, Italia Sacra, vol. 8, coll. 213-216; Sarnelli, Memorie cronologiche, pp. 112-114.

43 In altri documenti emessi sempre dalla cancelleria del vescovo Capodiferro il testo & pit
esplicito riguardo alla cosiddetta «quarta vescovile delle decime» e anche sulla porzione fune-
raria concesse ad altre istituzioni, cfr. Pratesi, Note di diplomatica, pp. 74-76.

44 Sarnelli, Memorie cronologiche, pp. 110-112.

45 Tramite corregge con “tiranite”.
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dicionis obligacione, tam in temporalibus quam in spiritualibus, eximimus pleno iure,
nichil nobis et ecclesie nostre aliud in eisdem nisi dedicationem ecclesie, consecratio-
nes altarium et benedictiones monialium reservantes, [s]i tamen nos et successores
nostri, cum a vobis fuerimus requisiti, ea gratis et sine pravitate aliqua vobis et eis
que vobis successerint voluerimus exibere. Alioquin liceat vobis recipere hec eadem a
quocumgque catholico episcopo gratiam et comunionem apostolice sedis habente. Re-
mictimus#etiam vobis partem mortuariorum seu vobis relictorum nobis iure aliquo
conpetentem pro nostrarum et successorum nostrorum remedio animarum, apostoli-
ce sedi humiliter supplicantes ut que indulximus confirmare dignetur.

Il testo del documento € chiaro nell'indicare che la comunita guidata dalla
priorissa Giovanna veste con l'abito dell'ordine del «beatus Dominicus», ma
non riporta alcun riferimento alla regola o alle costituzioni seguite nel mo-
nastero#. Possiamo solo supporre che I'intervento del vescovo nell’esimerle
dalla sua giurisdizione rientrasse in quel percorso che portava a una totale
autonomia della comunita dal potere locale® forse in coincidenza con 'ado-
zione di una regola che probabilmente era quella promossa nel 1259, anno in
cui furono pubblicate le nuove costituzioni unitarie dei conventi femminili.
Per tutto il XIII secolo si € rintracciata un’'ultima testimonianza nei registri
della cancelleria angioina e riguarda l'appoggio della dinastia alle beneven-
tane sorores ordinis Predicatorum concretizzatosi durante il regno di Carlo
IT con una donazione annua di 12 tomoli di sale, cosi come riportato nelle
annotazioni nel 12945°.

Di estremo interesse € un documento notarile redatto nel capoluogo san-
nita dal notaio Jacopo Gianquinto, il giorno 24 settembre del 1353. Nell’atto
si trascrive la donazione di Giovanna de Gregorio — figlia del nobile Nicola
de Gregorio di Benevento — del diritto del Portaratico degli erbaggi e di altri
frutti che entravano in citta, concessa in parte alla «soror» Sandella, vica-
ria del convento delle sorores predicatorum di Benevento, e in parte al frate
Meolo di Benevento, priore della chiesa di San Domenico della cittas'. Questa
donazione, oltre a confermare l'esistenza di una comunita attiva ancora nella
seconda meta del XIV secolo, testimonia un forte legame con una delle piu

46 Cosi nel testo.

47 Sulla problematica dell'organizzazione della vita delle comunitd monastiche femminili nel
XIII secolo si veda Fontette, Les religiosues; Andenna, Da moniales, pp. 85, 105n; Cariboni,
Osservaziont, pp. 31-42.

48 Sul ridimensionamento del potere dei vescovi dopo le decisioni del IV concilio lateranense,
rimando a Alberzoni, Curia romana, p. 509 e a Maccarrone, Le costituzioni del IV concilio, pp.
12-36.

49 Secondo Grundmann quelle costituzioni «non erano una rielaborazione delle costituzioni di
S. Sisto, ma piu precisamente I'applicazione ai monasteri femminili di determinate costituzioni
dell’Ordine domenicano», come ribadito peraltro da ricerche successive: Grundmann, Movi-
menti religiost, p. 245; Alberzoni, Curia romana, pp. 521-522; Andenna, Urbano IV, pp. 545-
546; Cariboni, Domenico e la vita religiosa femminile, in particolare, pp. 354-355.

50 Registro della Cancelleria angioina, vol. 47, p. 131, n. 393.

51 MSBn, San Domenico, b. 6, perg. 12; una copia dell’atto, redatta nel 1688, & in Archivio di
Stato di Benevento, Corporazioni religiose soppresse, vol. 79, cc. 21-25; il documento é citato
da Borgia, Memorie, p. 395.
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importanti famiglie nobili e facoltose della cittas* ed evidenzia una funzione
rilevante all'interno del dinamismo socio-economico dei monasteri femminili
beneventani®, a tal punto da condividere con i frati domenicani le entrate
fiscali provenienti da una delle imposte piu redditizie della cittas+.

Infine, a conferma della forte considerazione che il monastero ebbe du-
rante il secolo quattordicesimo all'interno della societa beneventana vi € un
testamento del 20 aprile del 1319 in cui il nobile miles Nicolai de Castrocoeli
— nipote del cardinale e vescovo di Benevento Giovanni di Castrocoeliss — tra
i numerosi lasciti «pro redemptione animae» in cui si citano la cattedrale, la
chiesa di San Bartolomeo, quella di Santa Sofia, le chiese degli ordini mendi-
canti di San Francesco, Sant’Agostino, e San Domenico, dona anche due tari
d’oro alle sorores monasteri Sancti Dominicis®.

Queste esigue ma importanti notizie rintracciate finora ribadiscono un
ruolo non secondario del cenobio domenicano in cui sembra abbia vissuto la
domenicana Daniela della Vipera, che una tradizione erudita e una devozione
locale hanno elevato a rango di beata, avendo ricevuto «l'abito della religione
dalle mani del patriarca San Domenico e fusse una delle prime piate intro-
dotta in quel monastero di suore fondato dal Santo nella stessa citta di Bene-
vento»%. Pur non avendo individuato finora alcuna fonte che confermi questa
tradizione, mi € sembrato importante riportarla in quanto elemento comune
con altre realta italiane’®; mi riferisco in particolare alla Toscana o all’'Umbria
studiate dalla Benvenuti® che in relazione a figure di beate locali sottolinea
come all'indomani della morte le si elevava al rango di taumaturghe e di san-
te, facendone oggetto di culti in cui si esprimeva anche il desiderio di identita
civile e di autonomia politica, prerogative entrambe presenti nell’enclave pon-
tificia che, da circa un secolo, stava sperimentando iniziative di tipo “comuna-
le”, come testimoniano gli statuti del 1202%°.

52 La storia della famiglia De Gregorio & riportata da della Vipera, Chiavassa, La nobilta, pp.
66-67; la famiglia inoltre possedeva nel XV secolo la baronia di Villafranca, nelle vicinanze di
Benevento, Borgia, Memorie, p. 240.

53 Noto, I monasteri femminili, pp. 127-129.

54 Musi, Benevento tra Medioevo, p. 36.

55 Anche in questo caso le poche notizie sulla famiglia si trovano in Chiavassa, La nobilta, p.
63, e in Sarnelli, Memorie cronologiche, p. 118; qualche dato in pit sulla figura del vescovo € in
Intorcia, Civitas Beneventana, pp. 29-31.

56 BCBn, Pergamene, vol. 377, 1. 24.

57 Valle, Breve compendio de gli pitl illustri padri nella santita della vita, pp. 50-51.

58 La figura della beata andra sicuramente approfondita con ricerche piti ampie e puntuali su
tutta la documentazione conservata nei vari archivi della citta. Anche a Benevento, infatti, e
documentata la presenza di una comunita di recluse e donne singole a cui alcuni membri della
nobilta cittadina lasceranno dei beni utili al loro sostentamento. Si veda BCBn, Pergamene, vol.
377, n. 27 (1327); Vitolo, Esperienze religiose, pp. 8-9.

59 Benvenuti Papi, In castro poenitentiae, pp. 305-402.

60 Nel corso del XIII secolo I'Universitas di Benevento inizio a sperimentare forme originali di
organizzazione politica, che hanno fatto pensare alla nascita di un vero e proprio libero Comu-
ne, Bertelli Buquicchio, Benevento.
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3. Sant’Anna di Nocera

In questo paragrafo e nel successivo, oltre a delineare la storia degli altri
due importanti monasteri campani, € sembrato opportuno evidenziare le re-
lazioni tra le due comunita che furono in qualche modo le protagoniste dell’af-
fermazione dell'ordine domenicano femminile nella Regno di Napoli, grazie
anche al sostegno economico e politico della regina Maria d’'Ungheria.

Lunico monastero femminile di cui € possibile seguire la storia dalla fon-
dazione fino ai nostri giorni € quello di Sant’Anna di Nocera che conserva al
suo interno l'archivio quasi completo della comunita. Liniziativa della nasci-
ta del convento si deve presumibilmente a una comunita di mulieres religio-
sae® che verso il 1282 ebbero come primo centro di aggregazione la chiesa
di Sant’Anna di Nocera®2. Un grande sostegno alla comunita di queste donne
arrivo dal vescovo Pietro di Capaccio il quale nel suo testamento espresse la
volonta di costruire un monastero femminile in cui sarebbero arrivate le mo-
nache agostiniane, dal monastero di San Paolo di Poggio donato in Sabina®s.
Tuttavia il primo documento che attesta la costruzione del monastero ¢ la
bolla emanata da Niccolo IV nel 1288 e indirizzata alla prima priora Perna.
Nell’atto si ripercorre la storia della fondazione legata appunto alle ultime vo-
lonta del vescovo Pietro che invoca la venuta delle monache agostiniane dalla
Sabina «monialis monasteri Sancti Pauli de Podio Dona dei ordinis Sancti
Augustini, Sabinensis diocesis» e dispone che tutti i suoi beni vadano alla
comunita monastica insieme ad un credito di 260 once che lui vantava nei
confronti del conte di Marsico, Ruggero Sanseverino®. Nello stesso anno, il
7 novembre, il legato apostolico nel Regno, il cardinale Gerardo da Parma,
esecutore testamentario del vescovo di Capaccio, affidava il monastero alla
guida dei frati predicatori®. Nel 1304 Benedetto XI confermava I'inserimento
definitivo del monastero nell'ordine domenicano «sub cura fratrum ordinis
predicatorum», e I'esenzione dalle decime®®.

La donne che entrarono nel cenobio provenivano per lo piu da antiche
famiglie nocerine (Della Porta, Ungaro, Rainaldo, e De Miro) o dell’area sar-
nese come gli Abignente e i Balzarano. Nonostante l'esiguita dei dati utili a
ricostruire la composizione della comunita, tuttavia il titolo di «nobilis do-

61 Per il Mezzogiorno gli unici riferimenti alla problematica delle cosi dette mulieres religiosae
dell’eremitismo urbano si trovano in Vitolo, Esperienze religiose, pp. 7-9, da cui si possono far
risalire i riferimenti alle fonti edite e inedite.

62 Ruggiero, Il monastero, pp. 10-13.

3 Ibidem, p. 21; Les registres de Nicolas IV, doc. 7113.

64 Grundmann evidenzia, soprattutto per la Germania, che dopo il capitolo generale del 1259,
ogni nuovo convento domenicano poteva avere il riconoscimento papale solo se avesse dimo-
strato di avere le necessarie risorse per il sostentamento autonomo della comunita; Grund-
mann, Movimenti religiosi, pp. 246-247 e 288-289.

%5 Ruggiero, Il monastero, p. 34.

66 Les registres de Benoit XI, col. 383, n. 590, Ruggiero, Il monastero, pp. 113-135. Nonostante
questa esenzione, il monastero risulta tra i contribuenti della decima negli anni 1308-1309,
come documentato in Rationes Decimarum Italiae, p. 395.
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mina priorissa» che precede molti nomi delle attrici principali degli atti di
compravendita o di affitto del patrimonio immobiliare del convento, confer-
ma la classe altolocata delle priore; un solo documento del 1393 riporta anche
i cognomi delle consorelle Beatrice e Caterina de Aldemario, e Giovanella Al-
derisio®; un’altra traccia relativamente alla classe sociale ¢ nella presenza tra
le monache nel XIV secolo delle figlie del ciambellano Bamberlenger, Sofia ed
Elisabetta alle quali la regina Giovanna I assegno nel 1367 una rendita annua
di due once d’argento sulla gabella del casale di Angri®®. E noto che molte don-
ne nobili rimaste sole al mondo scelsero di ritirarsi a vivere nelle comunita
monastiche. E questo il caso della vedova Caterina Rapara della Cava che nel
1376 dona tutte le sue proprieta al monastero e vi entra in qualita di oblata®.

La nobilis domina Costanza ¢ tra il 1304 ed il 1319 una delle priore pit
attive nell’'acquisizione ed ampliamento del patrimonio immobiliare, a lei si
deve la compravendita di alcuni terreni nell’agro nocerino e sarnese’. Tra il
1328 e il 1331 € documentata la priora Agnese, che consolida I'interesse della
comunita verso i terreni piu fertili a discapito di altri beni immobili pervenuti
solo attraverso le donazioni ed i lasciti testamentari. Tra queste donazioni ri-
cordiamo quella di Bianca Saporito, vedova del notaio napoletano Bartolomeo
Zanzale consistente in «fundum unum in quo sunt domus situm in platea Per-
tusii prefate civitatis Neapolis», i cui proventi dovevano in parte essere ceduti
per contribuire al sostentamento dei frati domenicani di Napoli’..

Il monastero ricadeva, a partire dal 1294, sotto la giurisdizione della Pro-
vincia Regni, istituita da Celestino V dopo varie pressioni ricevute da Carlo 11
d’Angio e dalla regina Maria d’'Ungheria a cui si deve nel 1301 la fondazione
del terzo importante monastero domenicano femminile, quello di San Pietro
a Castello di Napoli.

4. San Pietro a Castello di Napoli: un monastero per le regine “ungheresi”

Cosa spinse la regina Maria a fondare un monastero domenicano femmi-
nile nella capitale del regno agli inizi del XIV secolo e perché nell’area urbana
piu vicina alla nuova residenza reale da poco terminata’3? Non € semplice
rispondere, ma possiamo proporre delle riflessioni che forse aiutano a capire

%7 Ruggiero, Il monastero, p. 55.

I sovrani angioini concessero alla comunita diverse rendite, tra cui 20 tomoli di sale, da
prelevare annualmente dal fondaco di Castellamare di Stabia (1294), e 10 once di carlini d’ar-
gento pro indumenta necessari, da riscuotere sul Casale di Angri (1367); si veda Ruggero, Il
monastero, pp. 87-88.

9 Ibidem, p. 55; Archivio Storico Sant’Anna di Nocera, doc. 39.

70 Ibidem, pp. 51, 69-70.

7' Ibidem, pp. 73-74. Questa modalita di contribuzione dei monasteri femminili al manteni-
mento dei conventi maschili credo meriti ulteriori approfondimenti anche per comprendere le
relazioni tra le comunita all'interno dell'ordine domenicano.

72 Ibidem, p. 41; Bullarium ordinis Fratrum Predicatorum, vol. 2, pp. 49-50.

73 Una prima osservazione sulla localizzazione del monastero & in Capone, La collina, p. 45.
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le motivazioni di questa fondazione che — come le altre di origine reale — con-
tribuiva a comporre la rete istituzionale sulla quale si basava la gestione del
sistema del sacro, vero capitale simbolico, intorno al quale si strutturarono
buona parte dei processi sociali, culturali e politici del mondo urbano basso
medievale”. Quasi nulla conosciamo sul primo periodo di vita di Maria d’'Un-
gheria, ma possiamo di certo affermare che trascorse una parte della sua ado-
lescenza nelle residenze di Buda e Visegrad, frequentate peraltro da numerosi
frati predicatori che da anni insieme ai francescani erano i protagonisti della
vita religiosa e culturale a corte’s. Molto probabilmente visito e frequento il
monastero domenicano dell’Isola delle Lepri sul Danubio, anch’esso di fonda-
zione reale in cui visse e fu sepolta sua zia, Margherita’®,sorella del padre, il
re Stefano V a cui si deve peraltro I'inizio del processo di canonizzazione della
prima santa domenicana ungherese””. La futura regina, appartenente alla be-
ata stirpe’®, si formo spiritualmente tenendo ben presente i modelli da imita-
re: quelli di Elisabetta’” e di Margherita. Fu educata alla pratica dei principi
e valori di quella nuova pietas religiosa che si andava diffondendo nelle corti
dell’Europa intera e che prevedeva la fondazione di una propria comunita da
parte delle regine e delle principesse, monasteri dunque al servizio della fa-
miglia reale®, dove si cercava di dare una forma duratura alla prefigurazione
terrestre della corte celeste, e dove, peraltro, ci si poteva ritirare per poter tra-
scorrere gli ultimi anni seguendo il modello di vita monastico imposto dalle
regole dell'ordine con il fine di riparare i possibili peccati commessi durante
la vita ed aspirare alla salvezza della propria anima.

A questi valori risponde la nota fondazione del monastero clariano di
Donnaregina®, ma anche la volonta di creazione di uno spazio monastico da
affidare ad una comunita di domenicane la cui affinita spirituale Maria aveva
avuto modo di conoscere da fanciulla in Ungheria, e di condividere da regina,
durante i suoi lunghi soggiorni nella cittadina di Nocera dove era in contatto

74 Ariguardo, per il mondo iberico, si veda Mufioz, Mujeres y religién en la sociedades ibéricas,
pp. 726-734 e Garcia Herrero, Aragén y el monasterio de la Trinidad de Valencia, pp. 1367-
1368.

75 Su questa tematica molti riferimenti si trovano nel volume Spiritualita e lettere nella cultura
italiana e ungherese, e nel volume a cura di Csukovits, L'Ungheria angioina.

76 Per una storia dell'ordine domenicano in Ungheria — dove peraltro si era celebrato a Buda nel
1254 il Capitolo generale dell’'ordine in cui fu eletto priore Humberto de Romanis — e per la rina-
scita culturale e spirituale ungherese tra Duecento e Trecento si rimanda a: Holl, Sulla poesia
liturgica dei domenicani, pp. 39-52; Erszegi, Delle beghine, pp. 63-67; Klaniczay, I modelli di
santita femminile, pp. 79-107.

77 Holl, Sulla poesia liturgica dei domenicani, p. 51.

78 Vauchez, Beata Stirps e Klaniczay, Holy Rulers and Blessed.

79 Trailibri che Maria lascia in dono nel suo testamento vi sono «libros duos continentes vitam
beatae Elisabet»: Lucherini, Il «testamento», p. 444.

80 Su questa tematica esiste una bibliografia sterminata, mi limito solo a segnalare per "'Unghe-
ria Klaniczay, I modelli di santita femminile, p. 90.

81 Su questo monastero, di cui esiste una notevole bibliografia, rimando in questo stesso volu-
me all’articolo di Bertini, Di Cerbo, Paone, Filia sanctae Elisabectae: la committenza di Maria
d’Ungheria nella chiesa clariana di Donnaregina a Napoli e al saggio di Andenna, Francesca-
nesimo di corte, pp. 147-156.
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con la comunita di Sant’Anna®2. L’atto che porto alla trasformazione di un mo-
nastero maschile benedettino, quello di San Pietro a Castello, nella sede del
primo cenobio femminile domenicano nella capitale del Regno fu una suppli-
ca da parte della regina Maria d’Ungheria al papa Bonifacio VIII. Il pontefice,
infatti, il 15 febbraio del 1301 dona il monastero benedettino di San Pietro a
Castello di Napoli con tutti i beni e i diritti connessi insieme alla facolta di
insediarvi un numero opportuno di monache per fondare un nuovo convento
domenicano, concede inoltre alla comunita la liberta di elezione della priora e
tutti gli altri diritti e privilegi che la Santa Sede conferisce ai conventi dell’'or-
dine dei predicatori®s. Questa donazione vincolo, inoltre, il pontefice a impor-
re a Giovanni, arcivescovo di Capua, di cedere alla regina il monastero di San
Pietro a Castello con i beni e i diritti connessi e di trasferire i monaci bene-
dettini in esso dimoranti in altri monasteri napoletani: San Sebastiano, Santi
Severino e Sossio e Santa Maria a cappella®. Ottenuto lo spazio, la regina si
adopero per la ristrutturazione degli ambienti e per la concessione di tutti
quei privilegi e beni che avrebbero portato la comunita a poter vivere nelle
condizioni di autonomia economica prevista dalle norme papali®.

La struttura fu pensata inoltre per poter ricevere dall'Ungheria la cogna-
ta, Isabella d’Angio, ripudiata da Ladislao IV®¢, e 1a sorella di Maria, Elisabet-
ta d’Ungheria®’, vedova del re serbo. Per accogliere e assistere le regine che si
ritirarono nel monastero napoletano furono chiamate alcune consorelle da
Sant’Anna di Nocera®®. Nel 1303 Carlo II nel concedere a Rolando, priore di
San Pietro a Castello il diritto di pesca sul tratto di litorale di Napoli che si
estende da San Vincenzo a Capo Transverso, sottolinea la presenza nel ce-
nobio di suor Elisabetta, figlia del re d'Ungheria®. 1l forte legame spirituale,
intensificatosi negli anni, con questo luogo che la Regina poteva spesso rag-
giungere per poter visitare la cognata e la sorella e vivere momenti di ritiro
dalla impegnatissima vita di corte, traspare da una documento del 1319 in cui
dichiara che le monache le hanno concesso la facolta di utilizzare una casa
coperta di paglia, detta lisca, situata nell'orto del monastero. Una parte della

82 Su questa interessante regina non esiste a tutt’oggi una monografia degna del personaggio
che ha peraltro fondato o rifondato altri monasteri napoletani come quello di Donnaregina,
per questo si rimanda alla voce redatta da Kiesewetter, Maria d’'Ungheria, e a Lucherini, Il
‘testamento’.
83 1 regesti dei documenti del monastero di San Pietro a Castello sono pubblicati nel volume di
Ambrosio, Il monastero femminile, p. 3, doc. 1, ora in rete, con qualche correzione, disponibile
all'URL: < http://icar-us.eu/cooperation/online-portals/monasterium-net >.
84 Ibidem, p. 3, doc. 2.
85 Non ¢ un caso che le donazioni pili cospicue siano state elargite durante il regno di Maria
e Carlo II, mentre gli altri monarchi angioini si limitarono a confermare cio che era gia stato
concesso prima, oltre che a tutelare gli interessi della comunita; a riguardo si veda ibidem,
docc. 3, 5, 10, 12, 15, 17-18, 20, 24-25, 41-42, 67, 69, 74-75, 106, 116, 128, 131, 136, 138, 151,
154, 167, 172.

Di Meglio, Ordini Mendicanti, monarchia, p. 60.
87 Ambrosio, Il monastero femminile, p. 7, doc. 17, p. 9, 25n, p. 14, doc. 42.
88 Ruggiero, Il monastero, p. 49.
89 Ambrosio, Il monastero femminile, p. 7, doc. 17.
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storiografia ritiene che Maria risiedette in Castelcapuano, che le era stato de-
stinato come residenza da Carlo II nel testamento del 16 marzo 1308, o in una
casa nel giardino del convento di San Pietro a Castello fatta costruire da lei
negli ultimi anni di vita®°. Anche nelle sue ultime volonta la regina si ricorda
della comunita e lascia alla priora di San Pietro a Castello «crucem cum pede
de argento deaurato cum imaginibus beate Virginis et s. Joannis evangelisti e
brachium b. Blasii munitum argento» .

La fondazione di questo monastero in cui arrivarono, come si & gia detto,
alcune religiose di S. Anna di Nocera, permette di cogliere un tipo di relazioni
tra le comunita che forse piu di ogni altra testimonianza lascia comprendere
le affinita e i vincoli tra alcune donne che, oltre a condividere il progetto di
vita religioso mendicante, parteciparono alla promozione di nuove fondazio-
ni del secondo ordine appoggiate dalla regina doltralpe. Nel 1340 un’altra
suora proveniente da Nocera, Jacoba Pagano, risulta priora di San Pietro a
Castello e nei primi anni del XV secolo altre consorelle della famiglia Paga-
no e della citta di Nocera risultano presenti nella comunita%2. Tramite queste
dinamiche, nella comunita si ando a costituire un ambiente elitario formato
da donne che erano espressione del ceto dirigente cittadino legato alla corte
franco-ungherese.

Negli anni immediatamente successivi alla fondazione l'attenzione della
dinastia angioina verso il monastero si manifest6 non soltanto con le con-
cessioni di diritti sulle acque costiere, dove la comunita poteva esercitare ed
esigere lo ius piscandi, ma porto all’ente altri benefici come la consegna di
100 tomoli di sale o il diritto di riscuotere le centocinquanta once d’oro an-
nue da prelevare dalla gabella dei «ferri, aczari e picis»®. Lente governato
dalle priore provenienti dai ranghi della nobilta cittadina e regnicola — come
Teodora di Durazzo% ed Elisabetta d’Aquino% — affiancate da un priore e da
diversi procuratori divenne il maggior proprietario dei terreni coltivati nel-
la collina di Pizzofalcone, ma non sempre la gestione dei beni fu semplice.
Spesso le priore per far rispettare i diritti acquisiti gia nei primi anni di vita
della comunita®® dovettero ricorrere alla Magna curia per non lasciare che
venissero usurpate le loro numerose proprieta come nel caso di alcuni terreni
posseduti nella zona di Baia, vicino a Pozzuoli?”. Nel 1358 Giovanna I e Luigi
di Taranto ordinano al Gran Camerario e agli ufficiali preposti alla gabella del
sale di versare alla priora e alle monache di San Pietro a Castello, nonostante

9° Kiesewetter, Maria d’Ungheria, p. 220.

91 Camera, Annali, vol. 2, p. 290.

92 Ambrosio, Il monastero femminile, p. 33, doc. 104.

93 Per un’analisi completa e minuziosa sul patrimonio del monastero rimando a Capone, La
collina di Pizzofalcone, pp. 45-51, e alla documentazione edita da Ambrosio, Il monastero fem-
minile.

94 Ibidem, p. 61, doc. 185.

95 Ibidem, p. 65, doc. 197.

96 Ibidem, p. 5, doc. 10 e p. 7, doc. 18.

97 Ibidem, p. 32, doc. 98, p. 33, doc. 103, e p. 34, doc. 106.

84



Le fondazioni domenicane femminili nel Mezzogiorno medievale

le contrarie disposizioni relative alle entrate fiscali emanate il 3 settembre, la
rendita di cento tomoli di sale annui ad esse concessa da re Carlo II e confer-
mata da re Roberto. Il patrimonio si amplido con numerose donazioni tra cui
quella di Bernardo Scondito, suddiacono della cattedrale, che per la salvezza
della propria anima offri alla priora e alle monache tutti i suoi beni immobili
siti nella citta di Napoli e nelle sue pertinenze, riservandosi 'usufrutto vita
natural durante ma impegnandosi a versare al monastero il censo di un'oncia
d’oro nella festa dell’Assunzione di Maria. La stessa regina Giovanna I dono
a Caterina Cabanni, ad Aniello di Aversa e a Aniello Conte, rispettivamente
priora e procuratori di san Pietro a Castello, il casale di Mariglianella, sito
presso Marigliano, con tutti i vassalli, i beni e le rendite, riservandosene la
giurisdizione criminale e i diritti fiscali.

Una serie di documenti eccezionali prodotti in occasione della visita
dell’arcivescovo Nicola de Diano ad alcune chiese e beni di proprieta del mo-
nastero redatti nel 1423, in presenza anche della regina®®, dal notaio Ruggero
Pappansogna e dal notaio Dionisio de Sarno illustrano il prestigio raggiunto
dal “real” monastero e permettono di avere un’idea dell’enorme patrimonio
acquisito nell’arco di un secolo. Il piu dettagliato ed esplicito dei documen-
ti € tuttavia la trascrizione di un antico inventario dei beni della chiesa di
San Bartolomeo della Strettola, di patronato del monastero, nonché sede del-
la omonima congregazione, che la priora Teodora di Durazzo chiede di tra-
scrivere alla presenza dei canonici Stefano Gaeta e Andrea Brancaccio. I beni
sono i seguenti: undici case, una terra sita a Posillipo; un bosco in localita
“Petruzzolo”; tre terre a Fuorigrotta; una terra in localita imprecisata; due
terre a “Servula” e una terra a san Pietro a Patierno; tre calici d’argento, un
lume del valore di trenta ducati, due pianete di seta del valore di dieci ducati,
tre camicie, due messali, un incensiere d’argento del valore di dieci ducati,
due candelieri d’argento del valore di ventiquattro ducati, una reliquia di san
Bartolomeo ornata d’'oro del valore di cento ducati donata da Bartolomeo di
Capua®. Il notaio dichiara, inoltre, che «i confrati — appartenenti alla congre-
gazione di San Bartolomeo — hanno la facolta di vendere, dare in concessione
o impegnare i suddetti beni solo dopo aver ottenuto il consenso della priora
del monastero, alla quale sono obbligati a versare ogni anno, in occasione del-
la Candelora, una candela di un’oncia e mezzo e un canestro».

Purtroppo nel giugno del 1423 il monastero di San Pietro fu saccheggiato
e incendiato dagli Aragonesi di Alfonso I in guerra con le truppe di Giovanna
I1. A seguito di questo episodio, nel 1425, papa Martino V, avendo ricevuto
una supplica da parte della priora — con bolla del 15 febbraio —, dispose di
trasferire le monache nel centro della citta, nell’antico monastero benedet-
tino di San Sebastiano nel quale risiedeva un solo monaco. Il monastero fu
quindi consegnato alle monache di San Pietro con la doppia intitolazione dei

98 Ibidem, pp. 65-73, docc. 198-209.
99 Walter e Piaccialuti, Bartolomeo di Capua.
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Santi Pietro e Sebastiano. La prima priora del nuovo monastero fu la nobile
Elisabetta d’Aquino affiancata nella gestione dalla sottopriora Ilaria di Gaeta,
e dalle altre consorelle Banuccia de Madio, Caterinella Villani, Costanzella
Ravignano, Caterina de Mastrecta, Cubella Imburra, Violante di Lettere, Eli-
sabetta di Nocera, Bernardella Sorgente e Ceccarella Venato'°°.

La fama e il ruolo delle domenicane di Napoli, che da poco avevano lascia-
to l'antica prestigiosa sede, indusse, nel 1426, la regina Giovanna II ad inviare
Banuccia de Madio, monaca di San Pietro a Castello, con altre tre monache
ad Atella per fondarvi un nuovo monastero nella chiesa di Santa Caterina,
secondo le ultime volonta del defunto Nardo di Atella. Ma la stessa regina,
volendo disporre in seguito diversamente del patrimonio del defunto desti-
nato al monastero, aveva ordinato alle religiose di far ritorno a Napoli dopo
aver venduto i beni intrasportabili, e dichiara di aver ricevuto dalla suddetta
Bannuccia quanto invenduto dal fu Nardo di Atella e una somma di denaro
ricavata dalla vendita di altri beni appartenuti al defunto.

La comunita delle sorores ordinis predicatorum napoletana, nella secon-
da meta del secolo XV, mantenne sempre un forte prestigio all'interno delle
dinamiche degli enti religiosi cittadini e regnicoli. Guidata dalla nobile Maria
Francesca Orsini, fu il centro propulsore per le comunita femminili presen-
ti nel Mezzogiorno del movimento di riforma dell’Osservanza domenicana.
Difatti, il 22 marzo del 1477, Leonardo de Mansuetis di Perugia, maestro ge-
nerale dell'ordine domenicano, spinto dalla necessita di incaricare persone
di provata fiducia per riportare I'ordine all’Osservanza, incarica la priora dei
Santi Pietro e Sebastiano di riformare i monasteri di Santa Lucia di Barletta e
di Santa Caterina di Sulmona®°:.

5. Note conclusive

L’azione di fondare un monastero non ¢ un’impresa che puo essere facil-
mente ridotta a un’unica e chiara data inaugurale, e non lo € perché in inizia-
tive di questa natura prima di arrivare alle fase puntuale, riportata spesso
in cronache o documenti pontifici e vescovili, passano anni e a volte decadi
di incubazione che vengono solo in alcuni casi poi descritti e trasmessi nelle
carte prodotte dall'istituzione!2.

Nel porci pero le domande sui nomi dei fondatori, su quali motivazioni
ispirarono il loro operato, su che tipo di appoggi contavano e in quali cir-

100 Ambrosio, Il monastero femminile, pp. 76-78, docc. 220-223.

191 Questa parte della storia delle domenicane esula dal nostro discorso ed ¢ stata oggetto di un
altro mio articolo, Colesanti, La priora Maria Francesca. Il documento del 1477 ¢ in Ambrosio,
Il monastero femminile, p. 140, doc. 409.

192 Sy queste problematiche rimando al magnifico volume di Mufioz Fernandez, Acciones e in-
tenciones de mujeres, in particolare alle pp. 25-48, e all’articolo di Graha Cid, Reinas, infantas
y damas, pp. 39-43.
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costanze si sviluppo l'azione di fondazione scopriamo un mondo complesso
e nascosto di relazioni in cui gli ideali spirituali si mescolano con obiettivi
strettamente materiali e mondani'®3. Ma una caratteristica € presente in tutti
i monasteri femminili del Regno, con la sola eccezione di Nocera: tutti furono
ubicati in citta importanti e divennero elementi connotativi e profondamente
integrati nel tessuto urbano sia da un punto di vista architettonico sia sotto
il profilo relazionale, economico, simbolico culturale. Lavvento della dinastia
angioina nel Regno di Sicilia incoraggio e permise al movimento domenicano
di indirizzare e inglobare sotto la propria cura spirituale le precedenti espe-
rienze di comunita di mulieres religiosae — come il caso di Nocera e forse di
Benevento — e di consolidare poi la loro presenza nelle province piu impor-
tanti4 a conferma di un’identificazione con i valori religiosi e politici della
pastorale mendicante ed in particolare di quella domenicana'®s da parte di
tutti i rappresentanti della beata stirpe a partire da Carlo I e Carlo II. Ma fu
soprattutto Maria d’'Ungheria, tra le regine della dinastia d’oltralpe, la vera
protagonista di questa politica di affiliazione spirituale all'ordine del santo
spagnolo: attraverso una stretta collaborazione con il papato, soprattutto con
Bonifacio VIII, Benedetto XI e Clemente V, riusci a creare una rete monastica
domenicana che ebbe sempre 'appoggio della corona, del papato e della no-
bilta regnicola.

Sotto la spinta della Corona Celestino V, nei circa quattro mesi di pontifi-
cato, istituisce il 1 settembre 1294 finalmente la provincia Regni Siciliae che
si fara carico di organizzare l'affidamento spirituale e economico dei primi
conventi femminili: San Domenico di Benevento sara affidata all'equivalen-
te maschile della citta, Sant’ Anna di Nocera al convento dei domenicani di
Salerno e poi di Napoli a cui verra affidato anche San Pietro a Castello. Boni-
facio VIII, eletto per giunta papa nel conclave svoltosi nel maschio angioino
sotto l'attenta tutela del re Carlo, sara il sostenitore dell’iniziativa di Marghe-
rita della fondazione del primo convento femminile nella capitale del Regno
e Benedetto XI, gia maestro generale dell'ordine domenicano, una volta salito
al soglio pontificio nella basilica di san Pietro alla presenza del re Carlo II
d’Angio, dopo soli quattro mesi concede in perpetuo a tutte le priore e alle
monache dei monasteri affidati ai frati predicatori I'esonero dal pagamento di
qualsiasi contribuzione ecclesiastica non solo per i beni posseduti al presente,
ma anche per quelli futuri e 'esenzione dalla giurisdizione episcopale*©®.

193 Gari, La ciudad de las mujeres.

194 Paciocco, Angioini e Spirituali.

195 11 ruolo della beata stirpe & stato analizzato recentemente nell’articolo di Laura Gaffuri,
Monasticum regnum, pp. 9-17.

106 Ambrosio, Il monastero femminile, p. 8, doc. 19.
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I monasteri delle clarisse
a Cagliari e Oristano (secoli XIV-XVI).
Fondazione, ruolo sociale,
patrimonio artistico*

di Maria Giuseppina Meloni, Simonetta Sitzia,
Andrea Pala e Marcello Schirru

Larticolo si focalizza sui monasteri di clarisse fondati tra XIV e XVI secolo nelle citta di Cagliari
e di Oristano: la prima capitale del regno di Sardegna catalano-aragonese poi spagnolo, la se-
conda capitale del regno o “giudicato” di Arborea, inglobato nel regno di Sardegna a partire dal
1420. Queste due citta furono le prime, nell'isola, ad avere un monastero di clarisse. Di questi
monasteri l'articolo ripercorre le origini, le principali vicende e il ruolo sociale. Si sofferma,
inoltre, sul superstite patrimonio artistico medievale conservato nella chiesa clariana di Ori-
stano e sulle architetture di epoca moderna dei monasteri cagliaritani.

The article focuses on the monasteries of Poor Clares founded between the 14" and 16™ centu-
ries in the cities of Cagliari and Oristano: the first one was the capital of the catalan-aragonese
Kingdom of Sardinia, the second one was the capital of the kingdom or “giudicato” of Arborea,
incorporated into the Kingdom of Sardinia in 1420. These two cities were the first, in the island,
to have a monastery of Poor Clares. The article traces the origins of these nunneries, the main
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zione e il paragrafo 1 (I monasteri delle clarisse a Cagliari) si devono a Maria Giuseppina
Meloni, il paragrafo 2 (Il monastero di Santa Chiara di Oristano) a Simonetta Sitzia, il para-
grafo 3 (La chiesa giudicale di Santa Chiara a Oristano. Architettura e decorazioni scultoree)
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events and their social role. It focuses also on the surviving medieval heritage in the Clarian
church of Oristano and on the modern age architecture of the nunneries in Cagliari.

Medioevo; secoli XIV-XVI; Sardegna; Cagliari; Oristano; donne religiose; ordini mendicanti;
clarisse.

Middle Ages; 14" - 16" Century; Sardinia; Cagliari; Oristano; religious women; mendicant or-
ders; poor clares.

Le prime considerazioni generali, scaturite dal censimento dei monasteri
femminili in Sardegna tra XII e XVI secolo effettuato nell'ambito del progetto
Claustra, riguardano la limitata entita del fenomeno e la scarsita di conoscen-
ze su questa realta.

Raimondo Turtas, autore del piu recente volume di storia della Chiesa in
Sardegna, in un paragrafo dedicato alle fondazioni monastiche dei secoli XII-
X111, dice testualmente «nelle pagine seguenti si parlera solo di monachesimo
al maschile; su quello femminile, purtroppo, le nostre conoscenze per il pe-
riodo si riducono a poca cosa»'. Non molto diversa la situazione per i secoli
XIV-XVTI: lo stesso studioso sottolinea come «di gran lunga meno significati-
vo» sia stato, in quest’arco di tempo, lo sviluppo delle congregazioni femmini-
li rispetto a quelle maschili2.

Per quanto riguarda le clarisse, nessun monastero € attestato nell’isola
nel XIII secolo; tra XIV e XV secolo sono documentati due monasteri, uno a
Cagliari, l'altro a Oristano.

I motivi della scarsa presenza del secondo ordine francescano nell’isola
in eta medioevale sono legati, verosimilmente, alla situazione sociale e demo-
grafica, caratterizzata da un limitato sviluppo urbano e da un importante calo
della popolazione a partire dalla meta del XIV secolo3. Anche lo sviluppo del
francescanesimo maschile, in questo arco di tempo, fu piuttosto contenuto;
ma se tutte le principali citta sarde ebbero, tra XIII e XIV secolo, un convento
maschile, non in tutte sorse, in parallelo, un monastero femminile4.

A determinare questo stato di cose concorsero indubbiamente le vicen-
de legate alla conquista catalano-aragonese della Sardegna e soprattutto alla

! Turtas, Storia della Chiesa in Sardegna, p. 213, nota 1.

2 Ibidem, pp. 421-422 e nota 354. Una panoramica sul monachesimo femminile pre-benedetti-
no e benedettino tra alto Medioevo e XV secolo € nel recente articolo di Strinna, Il monachesimo
femminile, pp. 105-130.

3 Livi, Villaggi e popolazione, pp. 15-43 € 71-91; Ginatempo, Sandri, LTtalia delle citta, pp. 185-192.
4 A fronte dei due monasteri di Clarisse di Cagliari e Oristano, tra XIV e XV secolo i conventi
francescani maschili nellisola furono cinque: a Cagliari, Villa di Chiesa (Iglesias), Oristano,
Alghero e Sassari. Tra l'ultimo quarto del XV secolo e i primi decenni del Cinquecento sorsero
otto conventi maschili aderenti all’Osservanza: Pisanu, I Frati Minori di Sardegna dal 1218, 2
voll.; Pisanu, I Frati Minori di Sardegna, 1, I conventi maschili.
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lunga guerra tra la Corona d’Aragona e il regno o giudicato di Arborea, che
ebbe gravi conseguenze sul piano economico e demograficos.

Solo nella prima meta del XVI secolo, in un contesto politico, sociale e
religioso profondamente mutato, caratterizzato dallo stabilizzarsi della situa-
zione politica e sociale sotto la Monarchia spagnola e dall’attuazione della ri-
forma francescana, si ebbe l'istituzione di nuovi monasteri femminili®.

Non esistono a tutt’oggi studi sui monasteri delle clarisse e sul loro ruolo
sociale, economico e culturale nelle citta in cui sorsero’. Questa lacuna sto-
riografica &€ dovuta, fondamentalmente, alla dispersione e alla perdita di gran
parte degli archivi monastici e alle difficolta della ricerca di documentazione
sparsa in archivi diversi e in fondi non specifici®.

La carenza di fonti documentarie, soprattutto per I'eta medioevale, e la di-
spersione degli archivi monastici vanno imputate, oltre che alle vicissitudini
storiche e all'incuria, anche al fatto che la maggior parte dei monasteri claria-
ni fondati tra XIV e XVI secolo chiuse la propria esistenza nella seconda meta
dell’Ottocento. Solo quello oristanese € tuttora attivo e possiede un suo archivio.

In alcuni casi, gli stessi edifici conventuali non sono sopravvissuti alla
chiusura del monastero e sono stati demoliti — i conventi di Santa Chiara a
Cagliari e di Santa Chiara e Santa Isabella a Sassari per esempio — o lasciati
in abbandono e in seguito rimaneggiati e adibiti ad altre funzioni. Questo ha
causato anche la dispersione delle suppellettili e del patrimonio artistico dei
monasteri e ha reso difficile o impossibile la leggibilita della struttura origi-
naria e della suddivisione degli spazi interni ed esterni.

In questa sede rivolgeremo la nostra attenzione ai monasteri clariani sorti
nelle citta di Cagliari e di Oristano tra XIV e prima meta del XVI secolo. Le due
citta, appartenenti nei secoli del tardo Medioevo a realta politiche e sociali diffe-

5 Sulle vicende della conquista e della guerra, durata circa cinquant’anni, trala Corona d’Arago-
na e il giudicato di Arborea, Casula, La Sardegna aragonese, 2 voll.; Anatra, Dall'unificazione
aragonese, pp. 191-364.

5 Due monasteri vennero fondati tra la fine del XV secolo e l'inizio del XVI a Sassari: il mona-
stero di Santa Elisabetta (rifondato nel primo ventennio del Seicento con l'intitolazione a santa
Isabella del Portogallo), di terziarie regolari, e il monastero di Santa Chiara, clariano; due, nella
prima meta del Cinquecento, a Cagliari: il monastero di Santa Lucia, di clarisse, e il monastero
di Santa Elisabetta (poi denominato della Concezione e, dal XVII secolo, della Purissima Conce-
zione) di terziarie regolari, passate poi, nella seconda meta del Cinquecento, al secondo ordine,
Pisanu, I frati minori di Sardegna, 3, I monasteri femminili.

7 Fa eccezione il monastero di Santa Chiara di Oristano, non a caso l'unico ancora esistente, che
¢ stato oggetto di studi stimolati dalla presenza di un importante archivio. Su questo monastero
e la relativa bibliografia, si veda il paragrafo 2. Da segnalare, per il monastero cagliaritano di
Santa Chiara, il volume di carattere storico-archeologico Santa Chiara. Restauri e scoperte.

8 Tra la bibliografia recente un merito non indifferente va riconosciuto al frate francescano
Leonardo Pisanu che, nel terzo volume della sua trilogia dedicata ai frati minori di Sardegna,
ha ricostruito per grandi linee le vicende dei monasteri francescani femminili dalle origini alla
soppressione, attraverso la raccolta e 'esame di fonti di varia tipologia, documentarie e crona-
chistiche, tratte in gran parte dagli archivi dell’'Ordine, talvolta trascritte integralmente, Pisa-
nu, I Frati Minori di Sardegna, 3, I monasteri femminili. Per una riflessione sulla storiografia
nazionale relativa al monachesimo femminile in eta medievale si veda Albuzzi, Il monachesimo
femminile nell’Ttalia medioevale.
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renti (la prima al regno di Sardegna catalano-aragonese, la seconda al regno o
giudicato di Arborea), furono le prime nell'isola ad avere un monastero di clarisse.

1. I monasteri delle clarisse a Cagliari
1.1 Il monastero medievale di Santa Margherita o Santa Chiara

Il monastero sorse nel quartiere o “appendice” di Stampace, fuori le mura
del Castrum Callari, il nucleo fortificato della citta?, accanto a una preesisten-
te chiesa dedicata a Santa Margherita, attestata dalle fonti per la prima volta
nel 1257, La prima testimonianza documentaria finora conosciuta relativa
all’esistenza del monastero (la dedicazione a Santa Margherita si alterno, in
seguito, a quella a Santa Chiara, fino al Cinquecento inoltrato), € nel testa-
mento redatto nel 1324 da un mercante toscano residente a Cagliari, Barone
del fu Berto di San Miniato, il quale lasciava «monialibus monasterii Sanctae
Margarite de Appenditiis Castelli Castri» cinque lire di aquilini minuti. Il do-
cumento, pero, non specifica l'ordine al quale le monache appartenevano.

Le circostanze, i promotori, la data di fondazione del monastero sono
ignoti. Francisco de Vico, nella sua Historia General de la Isla y Reyno de
Sardenia del 1639, scrisse di non aver trovato, tra le carte del convento, alcuna
notizia riguardo alla data e agli artefici della fondazione «por haber padecido
[questo monastero] los infortunios y descuido de los demas conventos y casas
pias antiguas deste Reyno»®. Vico, gia nel XVII secolo denunciava, quindi,
gravi lacune documentarie nell’archivio del convento.

Alcuni documenti catalani degli anni 1326-1328 gettano luce sull'ordi-
ne religioso delle monache che abitavano il convento di Santa Margherita,
e consentono di ipotizzare una possibile cronologia fondazionale. Quando i
catalano-aragonesi, sconfitti definitivamente i pisani nel 1326, occuparono la
citta di Cagliari e le sue “appendici™3, le monache di Santa Margherita era-
no clarisse. Dalle stesse fonti si evince che il monastero era attivo da diversi
anni prima della conquista: la comunita disponeva, infatti, di un discreto pa-
trimonio di beni immobili, verosimilmente frutto di donazioni: case e terre,
che possedevano «tempore pisanorum»'4. Il monastero potrebbe essere sorto,
quindi, negli ultimi decenni della dominazione pisana sulla citta, non molto

9 Sulla forma urbana della Cagliari medioevale Urban, Cagliari aragonese.

10 Tola, Codex Diplomaticus Sardiniae, 1, sec. X111, doc. 90, pp. 367-368; Artizzu, Documenti
inediti, 1, doc. 13, pp. 17-18.

' Baudi di Vesme, Codex Diplomaticus Ecclesiensis, doc. 35, p. 390. Alcuni studiosi ottocente-
schi (Spano, Guida della citta, p. 128; Martini, Storia ecclesiastica, 3, pp. 468-469), riportano,
senza documentarla, la notizia che il monastero fosse originariamente abitato da benedettine.
2 De Vico, Historia General, Sexta parte, p. 231.

13 Sulla conquista di Cagliari, Cronica de Ramon Muntaner, pp. 910-931.

4 ACA, RC, reg. 508, f. 75rv; Conde-Arag6 Cabaiias, Castell de Caller, texto 1, 208, p. 61; 376,
p- 76; 439 p. 81; 515, p. 88.
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tempo dopo il trasferimento dei frati minori conventuali dall’antico convento
di Santa Maria de Portu Gruttis, dove si erano insediati intorno al 1230, al
nuovo convento di San Francesco nell’ “appendice” di Stampace, la cui edi-
ficazione inizio intorno nel 1275%. Da Pisa ¢é lecito pensare che giungessero i
primi frati e le prime monache'. Limpianto dei due ordini francescani nella
citta si inseriva, dunque, nella prima ondata di fondazioni che interesso ’'Eu-
ropa cristiana a pochi anni dalla morte dei fondatori.

Dalle fonti catalano-aragonesi emergono gli stretti rapporti esistenti tra
le clarisse e i conventuali, che ne avevano la cura spirituale. La guerra pisa-
no-catalana li vide solidali nel cercare di difendere, inutilmente, una parte
dei loro beni mobili — oggetti sacri, libri e altre suppellettili — dai saccheggi e
dalle devastazioni?. Piti tardi, i due Ordini francescani furono protagonisti di
una spinosa diatriba con I'arcivescovo di Cagliari Gondisalvo Zapata che con-
testava loro il diritto di sepoltura nelle rispettive chiese; I'arcivescovo, inoltre,
veniva accusato dai religiosi di molestare le clarisse con visite indebite e inop-
portune, riservate solo ai frati minori. Per far cessare questi abusi le monache
si erano dovute rivolgere, oltre che al sovrano Alfonso IV il Benigno, anche
alla curia romana‘®.

I primi anni della dominazione catalano-aragonese non furono facili per
le clarisse, che cercarono I'appoggio e la protezione della Corona per il recupe-
ro del patrimonio immobiliare occupato dai nuovi abitanti della citta, e per
dirimere le controversie con gli ufficiali regi e con il clero secolare. La poverta
del convento € un leit-motiv che appare costantemente nei documenti del Tre
e Quattrocento. A questo problema cercarono di far fronte i sovrani con la
concessione di sovvenzioni in natura e in denaro°, anche se le fonti attestano
le difficolta che le monache ebbero nel ricevere realmente queste sovvenzioni
a causa dei problemi finanziari della Corona, aggravati dalle ribellioni e dalla
guerra scoppiata, nella seconda meta del Trecento, con il giudicato di Arbo-
rea*.

5 Cossu Pinna, La carta pisana del 1° marzo 1230; Pisanu, I Frati Minori di Sardegna dal
1218, 1, pp. 65-69, 81-84.

1 Le fonti attestano una politica di “catalanizzazione” degli ordini mendicanti (francescani e
domenicani) presenti nellisola al momento della conquista, ma nessuna notizia in merito ri-
guarda le clarisse: Cronica de Ramon Muntaner, p. 929; Webster, The early catalan mendican-
ts; Meloni, Ordini religiosi e politica regia.

7' ACA, RC, reg. 402 f. 175v-1761; 176v-177r. In questa circostanza potrebbero essere andati
perduti anche i documenti piu antichi dell’archivio monastico.

18 ACA, RC, reg. 516, ff. 137r-137v. Le assidue visite dei francescani al convento delle clarisse
diedero adito a critiche che portarono, nel 1353, a un intervento disciplinare del ministro pro-
vinciale Bernardo Bruni: Mele, Un manoscritto arborense, pp. 76-80.

19 ACA, RC, reg. 508, f. 757, reg. 1007, f. 244v.

20 11 26 giugno del 1328 Alfonso il Benigno dispose la concessione di 200 starelli di grano all’an-
no sui proventi della dogana di Cagliari, concessione rinnovata poi dai sovrani che si succedet-
tero sul trono: ACA, RC, reg. 508 ff. 74v-76r1; reg. 512, f. 154rv; reg. 514, ff. 149v-150r; reg. 1009,
f. 265v; reg. 1018, f. 39r; reg. 1019, f. 158r; reg. 1030, ff. 103v-104r; reg. 1938, ff. 94v-95v; reg.
2209, ff. 27r-28uv, f. 58v.

21 Nell’agosto del 1355 Pietro IV stabili che il valore dei 200 starelli di grano concessi alle mo-
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In questo particolare frangente, per alleviare lo stato di poverta in cui
si trovavano le sedici clarisse presenti nel monastero, nel 1376 il consiglio
civico ottenne dal re Pietro IV la concessione di mezzo fiorino d’oro d’Ara-
gona al giorno per tutto il tempo che sarebbe durata la guerra22. Linteresse
dei consiglieri per la sorte delle monache é forse un indizio dell'importanza
che rivestiva il convento nella Cagliari del Trecento. Un altro indizio della sua
rilevanza potrebbe essere costituito dai rapporti tra alcune clarisse del mo-
nastero cagliaritano e la regina Eleonora, moglie di Pietro IV, intrecciati ve-
rosimilmente quando i due sovrani si fermarono a Cagliari nel 1355%. Alcuni
documenti attestano, infatti, che due monache di Santa Margherita, Caterina
Melona e Francesca Romana, entrarono a far parte della corte della sovrana2.

A causa della scarsita di fonti disponibili per i secoli XIV e XV?5 non si pos-
siedono elementi che gettino luce sul rapporto tra la comunita delle clarisse e 1a
composita societa cittadina, costituita da classi sociali ed etnie diverse2®. Non
sappiamo se e in che misura il monastero accogliesse donne provenienti dalle
famiglie dell’élite cittadina residente nel quartiere di Castello, formata da nobili
feudatari, funzionari regi, mercanti di origine iberica ormai radicati nella capi-
tale del regno sardo, oppure se reclutasse maggiormente giovani appartenenti
ai ceti medi residenti nelle “appendici” di Stampace, Villanova e Lapola, dove
vivevano anche sardi e discendenti dei pisani che erano rimasti in citta. Man-
cano, per il Tre e Quattrocento, elenchi di religiose e nessun documento finora
conosciuto ci ha tramandato il nome di una badessa o di una semplice monaca,
ad eccezione delle due clarisse che entrarono alla corte di Eleonora d’Aragona.
Nessuna notizia € emersa, inoltre, riguardo alle doti che le novizie in genere

nache, da lungo tempo non versati a causa delle spese militari sostenute per sedare le ribellioni
nell’isola, venisse tratto dai tributi degli ebrei dell'aljama di Cagliari (ACA, RC, reg. 1030, ff.
103v-104r). Lo stesso sovrano, nel 1385, concesse al monastero il privilegio di estrarre per cin-
que anni dalle saline di Cagliari due centenaria di sale e di poterlo liberamente vendere, ACA,
RC, reg. 1045, ff. 184r-184v; reg. 1938, f. 112rv. Su queste sovvenzioni si veda anche Urban,
Cagliari aragonese, p. 238, nota 33.

22 ACA, RC, reg. 1044, f. 42v.

23 Sul viaggio di Piero IV ed Eleonora in Sardegna Cronica de Pere el Cerimoniés, pp. 1111-1123.
24 In riconoscimento dei servizi prestati, consistenti probabilmente in preghiere, le due mona-
che, rientrate a Cagliari dopo la morte di Eleonora, ebbero la concessione, dal re Pietro IV e dai
suoi successori, di vitalizi in danaro per il loro sostentamento, ACA, RC, reg. 1044, f. 42r, f. 50rv;
reg. 1938, ff. 96r-98u, ff. 109v-110r, ff. 112V-1147; reg. 2227, ff. 28r-29v. Delle due monache parla
anche Deibel, La reyna Elionor, p. 397, che nel capitolo sulla corte di Eleonora afferma «dues
franciscanes de Sicilia, Catarina Melona y la seva companyona estaven equiparades a les nobles
dones». I documenti rinvenuti nel’ACA dicono chiaramente che le due monache appartevano al
monastero di Santa Margherita (o Santa Chiara) di Cagliari.

25 Mancano, per esempio, per tutto il Trecento, negli archivi cagliaritani, le fonti notarili, pre-
senti in numero molto esiguo per il Quattrocento.

26 gulla societa cagliaritana tardo-medioevale Oliva, Cagliari catalana nel Quattrocento. Un’e-
semplare ricostruzione del ruolo socio-economico di un monastero femminile domenicano nel-
la Palermo dei secoli XIV-XV, grazie all’ausilio di un ricco corpus documentario, € nel recente
volume di Sardina, Il monastero di Santa Caterina.
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versavano prima di entrare nel monastero. E’ difficile, percio, poter fare delle
ipotesi sulla provenienza ed estrazione sociale delle monache?.

I pochi dati che emergono dai testamenti del Quattrocento, relativi a ri-
chieste di sepoltura e legati pii, sembrano evidenziare un legame molto stretto
tra il monastero e il quartiere di Stampace, per i cui abitanti era, insieme al
convento di San Francesco, un punto di riferimento religioso e sociale im-
portante?®. Fin dal Trecento il cenobio contribui, insieme all'insediamento
francescano, alla crescita urbanistica e demografica del quartiere, attirando
popolazione dalle vicine ville del Campidano?.

Nel XV e XVI secolo le clarisse risultano proprietarie di un discreto patri-
monio formato da case, terre, censi, frutto di donazioni o acquisti3®. Lammini-
strazione di questi beni, affidata a dei procuratori®, non dovette essere, pero,
abbastanza oculata, se le monache non cessarono di lamentare la loro poverta e
dovettero ricorrere, talvolta, anche a prestiti da parte di privati cittadinis2. I so-
vrani, inoltre, confermarono nel tempo la sovvenzione di 200 starelli di grano
concessa nel lontano 1328 da Alfonso il Benigno che, si pud presumere, dopo la
fine della guerra sardo-catalana siano stati realmente riscossi dalle monache33.

Nel Cinquecento il monastero continuo a godere della devozione e del ri-
spetto degli abitanti di tutti i quartieri cittadini anche in virtu del prestigio
che gli derivava dalla sua storia secolare3+; ma I'antico convento era destinato
a perdere la condizione di unico monastero femminile, in una citta che attra-

27 Un primo, breve elenco di religiose, datato 1501, & in ASC, AAR, BD18, f. 208r-208v. A
quell’epoca, nella societa cagliaritana e sarda era ormai in atto un processo di compenetrazione
e fusione tra I'elemento locale e quello di ormai lontana origine iberica e, se il cognome della
badessa Maddalena Orru sembra denunciare un’origine sarda, tra i nomi delle altre sei monache
citate figurano sia cognomi sardi che di origine catalana.

28 ASC, Tappa di Cagliari, ANS, notaio Garau, prot. 3, f. 6v, ff. 10-11, f. 18v; Olla Repetto, Notai
sardi, doc. 2, p. 279, doc. 4, p. 282. Riferimenti alle sepolture nella chiesa clariana anche in
ACA, RC, reg. 516, ff. 137r-137v; Mele, Un manoscritto arborense, pp. 76-80. Oltre che luogo
di sepoltura per intere generazioni di famiglie stampacine, la chiesa monastica veniva scelta
anche per importanti cerimonie, come si apprende da un documento del 1484, dal quale risulta
che, il 3 aprile di quell’anno, il vescovo di Sulci Giuliano ordino alcuni presbiteri nella chiesa del
monastero: ASC, Tappa di Cagliari, ANS, notaio Barbens, 51/15, ff. 111r-112r.

29 Manca, Aspetti dell’espansione economica, p. 57; Salvi, La funzione urbana, pp. 25-29.

3% ASC, Tappa di Cagliari, ANL, notaio Banca, vol. 47, f. 310, f. 355; notaio Coni, vol. 478, f.
20; ASC, AAR, BD18, ff. 200v-201r, 208r-208uv, ff. 224v-22571.; ASC, AAR, BCi5, f. 145; Urban,
Cagliari aragonese, pp. 238-241; Mureddu, Il complesso di Santa Chiara, p. 22; Stefani, Il com-
plesso monastico, p. 33.

3! Urban, Cagliari aragonese, p. 241; ASC, AAR, BD18, ff. 200v-201r, 208r-208v; ASC, AAR,
BC7, f. 1597

32 Nel suo testamento del 26 novembre 1451, per esempio, il mercante di Stampace Taddeo de
Quart stabiliva, per il bene della sua anima, di restituire al monastero un calice d’argento che gli
era stato dato come pegno in cambio di un prestito, nonostante il debito non fosse stato saldato;
ASC, Tappa di Cagliari, ANS, notaio Garau, prot. 3, ff. 11v-157.

33 Pisanu, I Frati Minori di Sardegna, I11, pp. 806-807; ACA, RC, reg. 2784, ff. 131v-132; reg. 3398, ff.
11-12v; reg. 3586, f. 152v; reg. 3590, ff. 26v-27v, f. 169r; reg. 3654, ff. 178r-182r; reg. 3891, ff. 243v-245.
34 Nella seconda meta del secolo il monastero di Santa Chiara passo dalla giurisdizione dei frati
minori a quella arcivescovile: Pisanu, I Frati Minori di Sardegna, 3, p. 808.
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versava una nuova fase di sviluppo economico e sociale e in cui nuovi fermenti
religiosi si andavano affermando.

1.2 I monasteri cinquecenteschi

I mutamenti intervenuti nella prima meta del XVI secolo nella societa ur-
bana del regno di Sardegna e le nuove istanze spirituali che portarono all’af-
fermarsi del movimento dell’Osservanzas3s, favorirono l'istituzione di nuove
fondazioni monastiche femminili.

Cagliari visse, a meta del Cinquecento, una positiva stagione di sviluppo
economico e sociale che vide il formarsi di un nuovo ceto dirigente costituito
dalla fusione tra burocrazia, patriziato e nobilta. In questo contesto le istitu-
zioni ecclesiastiche secolari e regolari assunsero la funzione di «bene rifugio
dei rispettivi rami cadetti»® e diverse citta dell’isola si attivarono per istituire
monasteri femminili con I'appoggio della monarchia e delle classi dirigenti®”.
Nella capitale, all’antico monastero di Santa Chiara di Stampace, per oltre due
secoli unico monastero femminile della citta, si aggiunsero, a breve distanza
di tempo 'uno dall’altro, i due monasteri di Santa Lucia e della Concezione.
Promotori di entrambi i cenobi furono personaggi di alto rango, che con que-
sta iniziativa intendevano venire incontro all’esigenza, sentita nei ceti sociali
piu elevati, di un luogo che accogliesse le giovani donne che, soprattutto per
motivi di strategie familiari, non erano destinate al matrimonio: esigenza alla
quale, forse, non rispondeva piu adeguatamente il monastero di Santa Chia-
ras8. La stessa ubicazione dei due nuovi monasteri — all'interno delle mura
del quartiere di Castello, sede degli apparati del potere politico ed ecclesia-

35 La meta del XVI secolo fu, a livello europeo, 'apice di un processo di espansione delle istitu-
zioni monastiche: Zarri, Monasteri femminili; Zarri, Aspetti dello sviluppo;Garcia Oro, Conven-
tualismo y Observancia. Il movimento dell'Osservanza si affermo nell'isola a partire dal primo
Cinquecento, con un certo ritardo rispetto al resto d’Europa: Pisanu, I Frati Minori di Sardegna
dal 1218, 2, pp. 299 sgg. A Cagliari il convento osservante di Santa Maria di Jesus € documentato
in costruzione a partire dal 1482 e venne terminato in tutte le sue parti presumibilmente nei primi
anni del XVI secolo; Pisanu, I Frati Minori di Sardegna. I conventi maschili, 1, pp. 101-121.

36 La citazione & in Anatra, Dall’unificazione aragonese, p. 438. Sulla ripresa economica delle
citta, e di Cagliari in particolare, nella prima meta del Cinquecento, Manconi, La Sardegna, pp.
18-21.

37 Nei Parlamenti della prima meta del Cinquecento questa esigenza & chiaramente espressa. Si
veda Sorgia, Il parlamento, pp. 149-150: la citta di Alghero, non avendo ancora un monastero
femminile, chiese una sovvenzione per poterne fondare uno. Sul ruolo dei monasteri femminili
nelle dinamiche sociali, politiche ed economiche cittadine, Novi Chavarria, Monache e gentil-
donne; si vedano inoltre i saggi contenuti nel volume La citta e il monastero.

38 Che il monastero di Santa Chiara non rispondesse piil pienamente alle esigenze dei tempi
nuovi si evince anche da una carta reale del 1532 inviata da Carlo V al papa Clemente VII nella
quale il sovrano chiedeva al pontefice licenza affinché «las rentas de un monasterio viejo de
monjas de Santa Clara que esta fuera los muros de la ciudad de Caller en nuestro reyno de Cer-
defia se passen e incorporen a otro que nuevamente se haze de observangia de la mesma orden
dentro la dicha ciudad, porque ste mas honesto y guardado», ASCC, Carte Reali, vol. 25, n. 20.
Il nuovo monastero ¢, verosimilmente, quello di Santa Lucia.
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stico — connotava i due cenobi come precipua espressione del ceto dirigente
cittadino.

Il viceré Anton Folch de Cardona e la moglie Maria de Requesens furono
i fondatori del monastero clariano di Santa Lucia3®, che venne posto sotto la
giurisdizione dei frati minori osservanti; all'iniziativa di una «sefiora princi-
pal deste lugar», Geronima Ram, appartenente verosimilmente a una fami-
glia cagliaritana di origine iberica che espresse diversi alti funzionari regi,
si dovette, secondo quanto riporta la storiografia seicentesca+°, la fondazione
del monastero della Concezione. Quest’ultimo, inizialmente intitolato a Santa
Elisabetta dal nome di una chiesa preesistente che venne donata dalle auto-
rita cittadine alle monache intorno al 1540, accolse originariamente, come si
apprende dalle cronache francescane, religiose appartenenti all'Ordine delle
terziarie che, in una data imprecisata della seconda meta del XVI secolo pas-
sarono alla regola clariana+.

La fondazione del monastero di Santa Lucia, intitolato anche alla Santissi-
ma Trinita, ebbe origine dal trasferimento a Cagliari, voluto dal viceré de Car-
dona e dalla viceregina sua moglie, di dodici clarisse dal monastero di Santa
Maria de Jerusalem di Barcellona+2. Liniziativa fu accolta con favore anche
dalle autorita cittadine e dall’arcivescovo di Cagliari Domenico Pastorello che
misero a disposizione delle monache alcuni edifici, situati nel cuore del quar-
tiere di Castello, costituiti dall’antico ospedale di Santa Lucia e dall'annessa
chiesa con la stessa dedicazione4.

Larcivescovo e il capitolo metropolitano ebbero pero presto un ripen-
samento riguardo all'insediamento delle religiose in quegli edifici, sui quali
avanzavano diritti, e intentarono contro di esse una causa, durata una decina
d’anni, che venne discussa presso la Santa sede e che si concluse nel 1547 con
la vittoria delle monache sostenute, per tutta la durata del contenzioso, dalle

39 Importanti informazioni su questa fondazione si trovano negli atti del parlamento celebrato
a Cagliari dallo stesso viceré Cardona nel 1543, in corso di stampa nella collana Acta Curiarum
Regni Sardiniae edita dal Consiglio Regionale della Sardegna a cura di Lluis Guia Marin, che
ringrazio per avermi fornito le notizie relative al monastero. Altre informazioni sulla data di
fondazione e i promotori siricavano anche da una iscrizione, datata 1539, riportata da Francisco
de Vico (Historia General, sexta parte, capitolo 61, p. 232) e ripresa da Giovanni Spano, che nel
1861 la vide murata sull’architrave della porta laterale della chiesa di Santa Lucia (Spano, Guida
della citta, pp. 78-79).

4% Fonte di questa notizia ¢ de Vico, Historia General, sexta parte, pp. 232-233.

41 Pisanu, I frati minori di Sardegna, 3, pp. 969-997. Fonti per la storia di questo monastero
sono, allo stato attuale degli studi, principalmente le cronache francescane. La sua storia come
monastero clariano si sviluppo, comunque, a partire dal XVII secolo.

42 La notizia di questo trasferimento, del numero delle monache e del convento di provenienza
¢ data da Francesco Gonzaga nella sua opera De origine Seraphicae Religionis del 1587. Il rela-
tivo brano é riportato da Pisanu, I frati minori di Sardegna, 111, p. 900. Si veda anche A. Pauli
Meléndez, El reial monestir, p. 17. La provenienza delle monache da Barcellona é confermata
anche dagli atti del Parlamento Cardona, in corso di stampa. Alcuni esempi di fondazione di
nuovi conventi all'interno della Corona d’Aragona attraverso il trasferimento di monache (spes-
so in numero simbolico di dodici) sono in Webster, La importancia de las aristécratas.

43 Sull'ospedale e chiesa di Santa Lucia Urban, Cagliari aragonese, p. 192.
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autorita laiche e dall’élite cittadina44. Nel periodo in cui, a causa dell'opposi-
zione dell’arcivescovo, non poterono occupare gli immobili loro promessi, le
monache e la badessa Angela de Madrigal vennero ospitate nel palazzo regio,
dove vennero sostentate e mantenute con il contributo delle autorita regie e
municipali4s. Lostilita del prelato, che era un francescano conventuale, era
determinata, verosimilmente, dalla sua aspirazione a controllare il monaste-
ro non solo per motivi economici, ma anche perché la nuova fondazione era
destinata ad essere sottoposta alla giurisdizione degli osservanti, andando ad
accrescere la loro influenza nella citta4s.

Risolte le controversie giurisdizionali, il monastero divenne, per tutta la
durata della sua storia, il punto di riferimento delle giovani dell’aristocrazia
e del patriziato urbano che, spinte dalle famiglie o da autentica vocazione, si
dedicavano alla vita monastica.

Il prestigio sociale di cui godeva Santa Lucia, nel quale si trovavano «las
monjas... mas principales y calificadas de esta ciudad y Reyno»#, e il suo no-
tevole patrimonio provocarono negli anni successivi i reiterati tentativi della
curia arcivescovile di appropriarsi della giurisdizione sul monastero toglien-
dola ai minori osservanti4®. Si puo ipotizzare che le monache e le loro fami-
glie ritenessero che la giurisdizione arcivescovile avrebbe potuto portare a
una riduzione dei privilegi di cui sembra godessero le religiose, mentre i frati,
d’altra parte, traevano vantaggi dallamministrazione del patrimonio del con-
vento. Nel braccio di ferro con la curia episcopale le monache e gli osservanti
furono, percio, costantemente sostenuti dalle maggiori cariche pubbliche del
regno e dalle classi dirigenti cittadine, fino a quando, nel 1711, i francescani
dovettero rinunciare alla giurisdizione a favore dell’arcivescovo.

I monasteri clariani sorti tra tardo Medioevo e prima eta moderna resta-
rono per lungo tempo i soli monasteri femminili presenti a Cagliari e nelle
sue “appendici”. Solo nel 1638, infatti, venne fondato un nuovo monastero di
monache domenicane4.

Il ciclo di vita dei monasteri clariani cagliaritani si chiuse nella seconda
meta dell’Ottocento a seguito delle leggi che tra il 1855 e il 1866 sancirono la

44 T documenti relativi al processo sono pubblicati da Pisanu, I frati minori di Sardegna, 3, pp.
902-926.

45 La notizia & contenuta negli atti del parlamento celebrato dal viceré Cardona, in corso di
stampa a cura di L. Guia Marin.

4% PDaffermazione degli osservanti nell'isola, che ebbe un deciso appoggio da parte della monar-
chia spagnola, sembra non sia stata facile e immune da contrasti con il ramo dei conventuali,
contrasti nei quali sarebbero state coinvolte anche le clarisse del monastero di Santa Chiara,
Devilla, I frati minori conventuali, pp. 109-113.

47 Pisanu, I Frati Minori di Sardegna, 3, p. 939.

48 pisanu, I Frati Minori di Sardegna, 3, pp. 938-946. Nella seconda meta del Cinquecento
anche gli altri due monasteri femminili della citta, Santa Chiara e La Concezione, erano passati
dalla giurisdizione francescana a quella arcivescovile: ASDC, Monasteri, 13. Sulla tendenza ge-
nerale, nel XVI secolo, a ricondurre i monasteri sotto la giurisdizione episcopale Zarri, Mona-
stert femminili, pp. 383-386; Lirosi, I monasteri femminili a Roma.

49 Turtas, Storia della Chiesa, p. 421.
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Fig. 1. Cagliari, chiesa di Santa Chiara (sec. XVII).

soppressione degli ordini religiosi. La chiesa di Santa Chiara, ricostruita nel
XVII secolo e ristrutturata negli anni Novanta del Novecento, € attualmente
l'unico vestigio dell’antico complesso clarianos° (si veda fig. 1); dei monasteri
di Santa Lucia e della Concezione rimangono le chiese, ricostruite tra la fine
del XVI e i primi decenni del XVII secolo, e gli edifici monastici che, ristrut-
turati, sono stati adibiti nel tempo ad usi diversi.

2. Il monastero di Santa Chiara di Oristano

La storia di questo monastero clariano si inserisce nell’'ambito della dif-
fusione del francescanesimo in Sardegna5'. A Oristano, la capitale del Regno
giudicale di Arborea, 'esistenza di una fondazione di francescani ¢ documen-
tata negli anni 1252-1253, anche se il loro complesso conventuale, fondato
intra moenia nei pressi della cattedrale e del palazzo regio, era sicuramente
precedentes.

50 Sulle vicende della chiesa e del restauro Santa Chiara. Restauri e scoperte.

5! La prima fondazione francescana della Sardegna, attestata dal primo marzo 1230, era sorta
a Cagliari nei pressi della chiesa di Santa Maria di Portu Gruttis, Turtas, Storia della Chiesa
in Sardegna, p. 288. Sulla storia dell’'Ordine in Sardegna, Devilla, I frati minori conventuali.
52 Martini, Storia ecclesiastica, 3, p. 450; Mele, Oristano giudicale, p. 55.
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Fig. 2. Calco del sigillo del monastero delle minorisse di Oristano (da Pau, Un monastero nella
storia della citta).

E certo che i frati di san Francesco instaurarono da subito uno stretto
legame con la dinastia regnante dei Bas Serra, che si fece affiancare da alcuni
di loro nell’azione di governo; nel contempo, facendosi interpreti della nuova
sensibilita suscitata dai mutamenti economici e sociali che avevano interessa-
to Oristano, sempre piu proiettata in una dimensione mediterranea, il nuovo
Ordine si inseri profondamente nel tessuto sociale cittadinoss.

Secondo quanto proposto da Pisanu, la presenza dei francescani, la loro
spiritualita e il loro carisma favorirono, sempre intorno alla meta del XIII
secolo, la nascita di un “proto-monastero clariano”.

Si sarebbe trattato, secondo lo studioso, di un insediamento di minoris-
se, come dimostrerebbe il sigillo di una «abbatissa minorissarum Aristagni»
rinvenuto nel sito dell’attuale monastero3+. Basandosi sul sigillo (fig. 2), sulle

53 Mele, Oristano giudicale, p. 55-57. Sui minori conventuali e il loro rapporto con i re di Arbo-
rea, Pisanu, I Francescani in Sardegna, pp. 175-193.

54 Pisanu, I frati minori di Sardegna, 111, I monasteri femminili, p. 790.

55 Tl sigillo & in Cherchi Paba, Reale Monastero di Santa Chiara. Meloni, Note sulla presenza
delle clarisse in Sardegna, p. 44, ritiene I'ipotesi di Cherchi Paba poco convincente perché
«tendente ad affermare il primato di Oristano come sede dell’'ordine di santa Chiara in Sar-
degna».
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notizie riportate dalle Series Provinciarum Hiberniae del 1320 (secondo cui,
in quell’anno, esisteva in Sardegna una fondazione di clarisse) e sull’analisi
delle strutture murarie del monastero, alcune precedenti al XIV secolo, Pi-
sanu ritiene che il cenobio sia stato fondato in un periodo compreso fra il
1252-1253, gli anni del primo insediamento francescano a Oristano, e il 1263,
data in cui le claustrali del secondo ordine, assoggettate alla regola dettata
dal papa Urbano IV, dismisero le denominazioni piti antiche per utilizzare
esclusivamente I'intitolazione clarianas®.

La prima attestazione certa di un monastero di Santa Chiara, da rico-
struire e dotare, € contenuta nella bolla papale del 22 settembre 1343, con la
quale Clemente VI concedeva al re di Arborea Pietro III de Bas Serra di poter
«quoddam monasterium monialum ordinis Sancte Clare in quodam loco ci-
vitate Arestani, vulgariter nuncupato Arborensis diocesis, de novo fundare ac
dotare»%. Il re, come si legge nello stesso documento, si era reso disponibile a
impiegare nella fondazione del monastero alcuni beni acquisiti illecitamente,
di cui non conosciamo la natura né 'entitas®.

Tale edificio € con tutta probabilita da identificare con quel «monastero
delle monache di clausura di San Vincenzo di Oristano, dell'ordine di santa
Chiara», attestato in una lettera pontificia del 30 giugno 1345, al quale Pietro
III avrebbe potuto avere accesso assieme ad alcune figure rappresentative, in
considerazione della devozione da lui mostrata per l'ordine di Santa Chiara5°.

Indipendentemente dalla problematicita delle origini, che vanno ancora
in larga parte indagate, ¢ certo che la storia del complesso clariano e delle sue
monache € profondamente intrecciata con le vicende della famiglia regnante
dei Bas Serra.

Se al re Pietro III, come detto, vanno ascritte I'iniziativa della rifondazio-
ne e la prima dotazione del monastero, un ruolo importante nella sua storia
rivesti anche la moglie di Pietro III, Costanza di Saluzzo. Nel 1347, 1a regina,
rimasta vedova, si ritiro nel monastero di Santa Chiara. Alla sua morte, avve-
nuta il 18 febbraio 1348, lascio alle clarisse la villa catalana di Molins de Rey,
ricevuta in dote da Pietro III nel 1339. Gia al tempo di Costanza di Saluzzo
il possedimento era divenuto oggetto di una vertenza giudiziaria che vedeva
contrapposti la stessa regina ai frati predicatori di Barcellona, intenzionati a
far valere i propri diritti sulla villa (la riscossione di un’ipoteca annuale acce-
sa dai vecchi signori di Molins de Rey).

La causa, ingarbugliata e destinata a protrarsi per alcuni decenni, rese
praticamente vano l'atto di generosita della regina e la donazione di Molins

56 Dizionario degli istituti di perfezione, 2, sv. Clarisse, pp. 1116 sgg. Si veda anche http://
chiaradiassist.jimdo.com/regola-di-s-chiara/. Il cambio del nome avvenne con piu probabilita
dopo il 5 maggio 1264, quando il testo della regola venne spedito a tutti i monasteri di ispirazio-
ne clariana, Mele, Un manoscritto arborense, pp. 17-18.

57 Eubel, Bullarium Franciscanum, 6, p. 133, doc. 226.

58 Le medaglie pontificie, doc. 17.

59 Ibidem, pp. 190-191, doc. 17, pp. 192-193.
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de Rey, anche per la sua lontananza da Oristano, si configuro come un lascito
scomodo e inutile per le clarisse, che non riuscirono ad usufruire dei diritti di
quella donazione®°.

Assai significativo e denso di conseguenze fu 'operato di Mariano IV, sot-
to cui si registro la fioritura del monastero oristanese. Fervente devoto della
santa di Assisi, intorno al 1343 aveva pensato a una implantatio clariana a
Maara, nel cuore della sua signoria di Marmilla, ottenendo il consenso papa-
le. Accantonato il proprio progetto personale® il futuro re di Arborea sosten-
ne invece il fratello nella fondazione del monastero oristanese®.

Il 19 aprile 1368, sul trono arborense da circa un ventennio, Mariano IV
disponeva un lascito perpetuo di 260 lire annue, gravato perd da alcune clau-
sole, a cominciare da quella che obbligava le monache a pregare «pro con-
servatione tocius domus nostre»® in cambio della protezione loro accordata
dalla famiglia reale. Il re legava cosi indissolubilmente le clarisse alla propria
famiglia, a Oristano e al Regno di Arborea, riservando a sé stesso e ai suoi
successori il diritto di patronato, simbolicamente rappresentato dal diritto di
visita al monastero in diversi momenti dell’anno, ottenuto per sé, per la pro-
pria famiglia e per alcuni esponenti del proprio entourage®+.

Mariano IV e i Bas Serra esercitarono proprio grazie a quel lascito un
piu stretto controllo sulla vita del monastero%, come quello di nomina delle
monache.

Nonostante a Santa Chiara potessero essere ammesse donne di qualsiasi
ceto sociale, residenti a Oristano o nel territorio arborense®, il sovrano avoco
a sé e ai suoi discendenti la facolta di nominare tredici monache da dotare
perpetuamente.

Basandoci sull'unico elenco di monache di eta giudicale, risalente proprio
al tempo di Mariano IV, possiamo ipotizzare che si trattasse di donne scelte
allinterno del parentado, come nel caso della «domina soror Benedicta de
Serra», che fu badessa dal 1368 al 1371, o appartenenti alle famiglie dei piu
stretti collaboratori dei sovrani giudicali, come Benedicta de Ligia, imparen-

%0 Pau, Un monastero nella storia della citta, pp. 30-33; Mutgé, Pedro de Arborea, Constanza
de Saluzzo y Molins de Rey.
61 1] papa aveva acconsentito alla richiesta del principe Mariano, ma il monastero non venne
fondato, forse perché mancava la comunita maschile che avrebbe dovuto assistere le clarisse,
oppure perché nel 1347, dopo la morte di Pietro III, Mariano sali al trono, concentrando mag-
§iormente isuoi interventi finanziari a Oristano, la capitale del regno d’Arborea.

2 Pau, Un monastero nella storia della citta, p. 39. Sul coinvolgimento di Mariano, AMSCO,
Condaxi de Sancta Clara, f. 1r.
3 Pau, Un monastero nella storia della cittd, p. 35, ove & evidenziata la preghiera per la domus
«che ¢é insieme famiglia giudicale e nazione». Il documento ¢ ratificato da Ugone, figlio e succes-
sore di Mariano, Pau, Un monastero nella storia della citta, p. 36.
%4 Pau, Un monastero nella storia della citta, pp. 37-39; Eubel, Bullarium franciscanum, 6, p.
162, doc. 320.
%5 Si tratta in sostanza di un monastero reale anche se il titolo compare solo in eta spagnola.
Pau, Un monastero nella storia della citta, pp. 44, 96-97.
56 Ibidem, p. 50.
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tata crediamo con il canonico Francesco Deligia, priore della cappella palati-
na del Santissimo Salvatore.

Possiamo infine ipotizzare l'esistenza di legami di sangue tra alcuni frati
del San Francesco e le clarisse, come nel caso di Maria Marras, forse parente
del frate minore Francesco Marras®’.

Mariano IV non si limito solo a influenzare la nomina delle postulanti.
Allo scopo di controllare le dinamiche interne alla comunita religiosa, con
la possibilita di volgerle a proprio vantaggio nel governo dell’Arborea, inter-
venne anche sulla scelta dei sacerdoti da destinare alla cura del monastero,
riservando ai cappellani palatini il servizio pastorale®® e stabilendo nel con-
tempo i compiti spirituali e pastorali a cui i frati del vicino convento di San
Francesco avrebbero dovuto ottemperare®. Egli entro anche nel merito della
vita spirituale della comunita clariana, alla quale detto precise disposizioni
per le celebrazioni liturgiche.

Allo stato attuale degli studi poco altro si conosce sulla vita del monastero
in eta giudicale” e nel periodo successivo, quando, finito il regno di Arborea e
la dinastia dei Bas Serra, le clarisse passarono sotto il controllo del marche-
sato di Oristano.

Sporadiche notizie riguardano soprattutto l'attrattivita del monastero, ca-
pace di incidere in profondita nel quartiere, che non a caso dal 1417 comincio
a essere identificato con il nome di Santa Chiara’, e la consacrazione della
chiesa, avvenuta il 10 febbraio 1428 alla presenza di numerose personalita,
tra cui una pressoché sconosciuta badessa Mattia e 'arcivescovo Elia de Pal-
mas’s.

Del ben documentato, quanto scarsamente studiato, periodo spagnolo
va invece evidenziato, oltre al consolidamento del patrimonio monastico, a
cui non corrispose pero un effettivo stato di floridezza economica, l'interes-

57 Tra le prime tredici monache attestate dal documento del 1368, si segnalano innanzitutto:
la domina soror Benedicta de Serra, attestata quale abatissa di Santa Chiara dal 1368 al 1371,
molto probabilmente parente stretta del re; Caterina Doria che potrebbe invece essere stata
imparentata con la famiglia di Brancaleone, che nel 1376 divenne genero di Mariano IV sposan-
done la figlia Eleonora; monaca Benedicta de Ligia, ricordata nel 1371, che apparteneva proba-
bilmente a una famiglia di maggiorenti locali ed era parente del priore della cappella giudicale,
il canonico Francesco Deligia; Lucia Verace, infine, attestata nel 1371, era presumibilmente pa-
rente del cappellano giudicale e canonico Nicola Veraci. Per le altre monache attestate fra il 1368
e il 1371 si puo dire che erano certamente sarde: per Nicolita Cocho, Paulina Binci, Agustina
de Cherqui e Maria Maras (quest’ultima forse parente del frate Francesco Marras dell’'ordine
dei minori conventuali di Oristano) lo suggeriscono i loro cognomi, mentre Cecha de li Stroci,
Nicolucia de Aresio, Clara Passegi, Antolina da Prato, Margarita Canton e Nicolucia Michaelis
provenivano forse dalla penisola ed erano naturalizzate sarde (forse di ascendenza pisana). Si
veda Pau, Un monastero nella storia della citta, p. 50 (dispositivo n. 6 del doc. datato 1368).

68 Pau, Un monastero nella storia della citta, p- 69.

9 Ibidem, pp. 70-71.

70 Ibidem, pp. 50-51.

7t Costituisce un’eccezione il documento di consacrazione della chiesa, datato 1428, Pau, Un
monastero nella storia della citta, p. 89.

72 Mele, Oristano giudicale.

73 Pau, Un monastero nella storia della citta, p. 89.
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se mostrato verso il monastero dallimperatore Carlo V, che nel 1518 fondo
nel monastero la cappella palatina, trasferitavi dall'antico palazzo giudicale e
marchionale’, e il prestigioso ma vuoto riconoscimento di “monastero reale”,
che tuttavia si rivelo privo di concreti vantaggi per le clarisse’.

3. La chiesa giudicale di Santa Chiara a Oristano: architettura e decorazio-
ni scultoree nel XIV secolo

La mancanza di precise notizie documentarie non consente di ricostruire
la storia architettonica della chiesa e monastero di Santa Chiara a Oristano
(fig. 3), ubicati nellomonimo quartiere cittadino a cui il complesso dava il
nome gia in epoca medievales.

Benché sia stata ipotizzata un’edificazione del monastero al XIII secolo”,
forse sorto su una chiesa intitolata a San Vincenzo’®, ¢ assodata una fonda-
zione o rifondazione dopo il 1343, cioé quando papa Clemente VI concesse
al re di Arborea Pietro III de Bas Serra l'autorizzazione a costruirlo, come
si puo appurare dalla bolla papale del 22 settembre dello stesso anno”. La
documentazione epigrafica ci fornisce ulteriori elementi per la comprensione
della vicenda storica della chiesa. E infatti la lastra funeraria di Costanza di
Saluzzo®° (moglie di Pietro III di Arborea), datata al 1348 e scolpita sul recto
di un frammento di arredo romanico proveniente dalla cattedrale di Orista-
no®, che si pone come termine cronologico per un’eventuale conclusione dei
lavori della fabbrica (si veda fig. 4).

E opportuno anche segnalare gli stretti rapporti che intercorrevano tra
il monastero e la famiglia di Pietro III, a cui il pontefice concesse di lasciar
accedere al monastero insieme a un confessore per le monache due uomini
onesti, sia religiosi che laici, nonché sua moglie, sua madre, sua sorella Maria
e altre due donne virtuose®. Va da sé che un impegno economico per la tutela
e l'abbellimento della chiesa dovette essere in qualche modo investito dalla
casa regnante.

La fervente attivita edificatoria del XIII-XIV secolo nel giudicato di Arbo-
rea vedeva molti cantieri aperti e probabilmente diversi edifici cittadini era-
no ancora in costruzione nel Trecento inoltrato. Non ¢ percio facile stabilire
quando e in che modo il complesso di Santa Chiara sia stato concluso nella sua
facies medievale, che vede la consacrazione della chiesa solo il 10 febbraio del

74 Ibidem, p. 97.

75 Ibidem, pp. 91 sgg.

76 Mele, Oristano giudicale, p. 154.

77 Cherchi Paba, Reale monastero.

78 Eubel, Bullarium Franciscanum, p. 162.

79 Scano, Codice Diplomatico, doc. 459, p. 323.

80 Tasca, Le influenze pisane nella produzione epigrafica, p. 61.
81 Coroneo, Per la conoscenza della scultura, pp. 69 sgg.

82 Mele, Un manoscritto arborense, p. 24, nota 25.
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Fig. 3. Oristano, chiesa e monastero di Santa Chiara.

Fig. 4. Epigrafe di Costanza di Saluzzo nella chiesa di Santa Chiara a Oristano (foto di Andrea Pala).
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14288, alterata dalle superfetazioni fino agli anni Venti del secolo scorso®. La
facciata odierna € costituita da un sobrio paramento murario vivacizzato da
una cornice modanata che circonda il portale, sormontato da un concio che
restituisce lo stemma della casa regnante di Arborea, con albero diradicato e
pali d’Aragona. In asse col portale si apre un oculo, affiancato da due mono-
fore a sesto acuto con strombatura liscia, che consentono I'ingresso della luce
all'interno della chiesa. L'abside ¢ costruita in pietre di arenaria, squadrate e
di media pezzatura, con all'interno volta a crociera costolonata e arco frontale
che si imposta su capitelli decorati con le stesse insegne arborensi poste in
facciata.

Tra le decorazioni del presbiterio spiccano i quattro peducci che sorreggo-
no la volta, che riportano delle decorazioni antropomorfe ricondotte da alcuni
studiosi alla corte giudicale, in particolare alle figure di Mariano II, Pietro III
e Costanza di Saluzzo, Mariano IV®. Per queste immagini € stato proposto
un confronto con quelle scolpite all'interno della chiesa di San Gavino mar-
tire, nel paese di San Gavino Monreale, che riporterebbero le effigi di Maria-
no IV con la corona, lo scettro, lo stemma, Ugone III con la figlia Benedetta,
Eleonora e il marito Brancaleone Doria®. L'area presbiterale € illuminata da
un’ampia monofora ogivale largamente risarcita nei lavori dei primi decenni
del Novecento, ma che riporta i caratteri dell’architettura del XIV secolo nel
giudicato di Arborea, come ad esempio quelli della chiesa di San Martino nel-
la stessa citta.

Nella cantoria posta in controfacciata della chiesa sono incassate sette
mensole lignee superstiti della fabbrica medievale®”. Due di queste hanno le
sembianze di un bovino, in posizione accovacciata e zoccoli ripiegati verso
Iinterno. Le corna degli animali non sono giunte a noi, ma rimane traccia
di queste dai fori ricavati sul capo dei due esemplari. Sugli elementi lignei si
registrano tracce di cromia, forse riconducibili a un periodo successivo alla
prima installazione nel tetto del XIV secolo. Nelle labili tracce di colore € pos-
sibile leggere uno scudo su campo rosso, replicato in entrambi i manufatti.
Anche in altre due mensole € presente traccia di colorazione, ma l'intaglio &
differente e riporta le figure di due cerbiatti (si veda fig. 5). Questi elementi
sono dipinti in varie parti del corpo e presentano delle larghe fessurazioni
longitudinali, causate verosimilmente dalle variazioni volumetriche del legno
legate ai naturali cambiamenti climatici (umidita, temperatura, ecc.). Uno dei
due ungulati scolpiti ha perso la zampa anteriore sinistra, l'altro ha perduto
parte di quella anteriore destra. La terza coppia di mensole in legno ha un
intaglio a foglie aguzze ricurve verso l'interno (si veda fig. 6) che riconduce
alla plastica fitomorfa verificabile nella scultura architettonica del XIII-XIV

83 7ucca, La consacrazione della chiesa, p. 270.

84 Ibidem, p. 260, nota 6.

85 Chiesa e monastero di Santa Chiara, pp. 12-13.

86 Casula, La scoperta del Pantheon; Usai, Signori e chiese, pp. 82-83.
87 Pala, Usai, Lutilizzo delle nuove tecnologie, pp. 19-27.
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Fig. 6. Oristano, chiesa di Santa Chiara, mensola lignea a foglie ricurve (foto di Andrea Pala).

secolo del sud Sardegna. Tra i due esemplari, uno risulta mutilo delle quattro
foglie aguzze. Nella concavita interna sileggono in entrambi delle decorazioni
con due volti, che raffigurano rispettivamente un personaggio con la corona
e una figura femminile, meno distinguibile della prima immagine contenuta
nella mensola piu integra. L'ultima mensola superstite riproduce la figura di
un uomo con cappello, in posizione prona. Anche in questo caso si notano del-
le evidenti tracce di cromia ma, diversamente dalle altre, certamente ricon-
ducibili a un momento di molto successivo alla realizzazione dei manufatti: si
distinguono due stemmi per lato raffiguranti bande gialle e rosse, assimilabili
ai pali d’Aragona. E ipotizzabile che anch’essa facesse parte di una coppia di
mensole, analogamente alle precedenti.

Tutti gli elementi strutturali lignei appena citati hanno perso funzione
di sostegno delle capriate dello stesso materiale, che si conservano in forma
frammentaria in un locale di passaggio, adiacente al chiostro del convento (si
veda fig. 7). Infatti, le sei travi superstiti che un tempo erano parte delle ca-
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Fig. 7. Oristano, monastero di Santa Chiara, travi lignee (foto di Andrea Pala).

priate scomparse e che fungevano da copertura della chiesa medievale, sono
state fissate tramite zanche in ferro sulla parete di questo ambiente che con-
serva anche tre mensole lignee modanate, provenienti verosimilmente dagli
spazi del monastero. Gia nel XIX secolo il canonico Giovanni Spano rilevava
l'esistenza di tavole dipinte «che non oltrepassano il sec. XV»®, In una di que-
ste vi sarebbe stato rappresentato un personaggio con il cappuccio che faceva
lelemosina ai poveri, in un’altra 'incoronazione, verosimilmente di un giudi-
ce, mentre il resto della parte istoriata sarebbe stata occupata da scene cam-
pestri®. La presenza di questi dipinti non ¢ stata rilevata sino ad oggi, e 'uni-
ca testimonianza rimane quella scritta dallo Spano, riportata anche da suor
Celina Pau, clarissa di Oristano, alla quale si deve un’importante monografia
sul monastero, dove si manifesta I'interesse anche per i superstiti decori del
tetto ligneo della chiesa medievale®°. Solo in anni recenti sono stati proposti
nuovi argomenti che riconducono le sculture alla fabbrica trecentesca, gra-
zie anche al confronto con un ciclo pittorico rinvenuto fortuitamente durante

88 Spano, Memoria sulla Badia, p. 32.
89 Ibidem.
99 Pau, Un monastero nella storia della citta, pp. 47, 215-221.
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gli ultimi restauri della cosiddetta cappella del Crocifisso®. Il dipinto merita
particolare attenzione anche perché riproduce la prima immagine pittorica
finora conosciuta in Sardegna del cosiddetto “crocifisso gotico doloroso™:2.
Maria Cristina Cannas ha ipotizzato un’appartenenza delle sette mensole alla
«sfera del gotico cortese», ritenendo che la stessa copertura della chiesa fosse
un tempo ornata di rappresentazioni che si rifacevano allo svolgersi della vita
e delle attivita del giudicato, come ad esempio l'attivita venatoria?, di cui le
norme si trovano nella Carta de Logu dellArborea (capp. LXXXI, LXXXII,
LXXXIII, XCV, XXX, CL)%. La stessa studiosa propone un’ascrizione del tet-
to ligneo al giudice Mariano IV d’Arborea, successore alla morte del fratello
Pietro III nel 13479 e principale benefattore del monastero?.

La chiesa di Santa Chiara farebbe parte di una serie di edifici eretti nel
giudicato di Arborea tra la meta del XIV e il XV secolo, che presentano ancora
elementi della tradizione costruttiva toscana ma con importanti varianti nel-
la pianta, che da uno sviluppo longitudinale con abside semicircolare viene
tradotta in forme diverse con abside quadrangolare, coperta da una volta a
crociera”. Una variante territoriale la cui planimetria affonda le radici nei
modelli dell’architettura cistercense diffusa in Sardegna nella seconda meta
del Duecento®, che si puo apprezzare nelle vicine fabbriche di San Martino di
Oristano, Santa Maria Maddalena di Sili, Santa Maria di Mogoro, San Grego-
rio di Sardara e San Gavino a San Gavino Monreale.

4. I conventi delle clarisse a Cagliari. Larchitettura

Il Cinquecento € un secolo di intense riforme in seno agli ordini religio-
si, consolidate dai canoni del Concilio di Trento (1545-1563). In Sardegna,
come in tutto il mondo cattolico, i recenti contenuti dottrinali inaugurano
una lunga stagione di sperimentazioni nel campo delle arti visive ed applica-
te, sospinte dal rinnovato mercato delle committenze e dall’affermazione di
nuovi protagonisti nella societa civile e professionale. Nel complesso, le nor-
me tridentine favoriscono, o quanto meno caldeggiano, I'ingerenza laica nel
cerimoniale religioso; 'avvenimento si traduce nella progressiva spettacola-
rizzazione dell’atto devozionale e nella personale interpretazione delle forme
estetiche ed espressive.

I1 monachesimo femminile introduce novita architettoniche sostanziali

91 Pala, Usai, Lutilizzo delle nuove tecnologie.

92 Pala, Il crocifisso ligneo di Nicodemo, p. 130.

93 Cannas, Le rappresentazioni medievali della caccia, p. 202.

94 Lupinu, Carta de Logu dellArborea. Sulla caccia in eta giudicale si veda D’Arienzo, La caccia
in Sardegna.

95 Cannas, Le rappresentazioni medievali della caccia, p. 205.

96 Mele, Un manoscritto arborense, p. 24.

97 Coroneo, Architettura romanica, p. 271.

98 Delogu, Larchitettura del Medioevo, p. 223.
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tese al riordino della vita claustrale. Il novero delle fabbriche non si esaurisce
nella trasformazione dei conventi medioevali: una rete capillare di finanzia-
menti privati amplia il patrimonio delle residenze monastiche, perfettamente
integrate nello spirito culturale cinquecentesco. Lantagonismo fra esponenti
delle élite cittadine diviene I'organo propulsore del fenomeno; gli insediamen-
ti ecclesiastici traggono dalle strategie d’investimento familiare opportunita e
denari fino ad allora impensabili. Per gli esponenti dell’aristocrazia e dell’alta
borghesia, la clausura ¢ un efficace strumento per consolidare gli interessi e
I'immagine dei casati. Il variegato mondo dei letrados, degli esperti in arti
mediche, dei podatari feudali, degli appaltatori di Uffici e dazi statali annove-
ra un numero rilevante di badesse e monache d’alto rango, a dimostrare 'in-
traprendenza di un ceto capace di contrastare, anche attraverso I'opera d’arte,
il fascino dell’antica nobilta di spada. Non a caso, il secolo XVI registra la
diffusione incontrollata delle residenze terziarie, in particolare francescane
e domenicane, caratterizzate da regole incerte e varie, oscillanti fra il rigore
dell'osservanza e l'interpretazione libera della vita comunitaria, dellammini-
strazione patrimoniale e del culto dell’esteriorita®.

Nello scenario urbano di Cagliari, Sassari, Oristano, le architetture clau-
strali moderne inaugurano trasformazioni radicali concretizzatesi nella de-
molizione di interi isolati medioevali e nella adozione di forme estetiche nuo-
ve, nel rispetto delle norme conciliari. Il vasto programma edilizio perdura
fino agli albori del Settecento. In un’epoca di aspra contesa politica fra i due
Capi di Cagliari e di Sassari, non ¢ semplice delineare l'effettiva cronologia
delle fabbriche conventuali, sostenute dal dinamismo imprenditoriale e dal-
le finanze ora dell'una, ora dell’altra famiglia. Agli occhi della cittadinanza,
il patrocinio reale o una sovvenzione statale vengono interpretati come un
segno tangibile di successo per l'ordine religioso di riferimento e per i suoi
sostenitori privati, tanto da catalizzare le attenzioni e la devozione popolare.

In Sardegna, la Corona asburgica non & generosa con gli ordini monastici
femminili, scelta condizionata dagli investimenti obbligati nel comparto mili-
tare e dalla presenza ben piu cospicua di residenze maschili, cui non mancano
frequenti elargizioni. Il convento oristanese di Santa Chiara é I'unico mona-
stero claustrale a godere la protezione reale benché il privilegio, durante il
Cinquecento, non si traduca nel rinnovamento architettonico del complesso,
le cui forme trecentesche rimangono nella sostanza inalterate fino al secolo
XVIII. Chiaramente, i limitati finanziamenti statali non devono essere inter-
pretati in modo unilaterale: agli uffici governativi e ai bracci parlamentari
sardi pervengono frequenti petizioni da parte dei monasteri femminili, sia
nelle fasi insediative, sia in coincidenza di restauri o presunti momenti di cri-
si economica. Allo storico ¢ richiesto uno sforzo notevole per interpretare la

99 Sicilia, Temi e problemi, pp. 484-491; Fargas Pefarrocha, Familia i poder, pp. 199-222; Vi-
sceglia, Signori, patrizi, cavalieri. Per quanto concerne la clausura moderna e le sue caratteri-
stiche architettoniche, si vedano Hills, Convents in the city; Canosa, Il velo e il cappuccio.
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veridicita delle lagnanze, spesso smentite dalle fonti di carattere locale, se-
condo le quali le badesse e i rispettivi conventi investono cospicue risorse nel-
le rispettive fabbriche o amministrano patrimoni immobiliari rilevanti. Nel
limite del possibile, le casse governative tendono a premiare le richieste delle
madri superiore, come testimoniano i finanziamenti stanziati per i conventi
di Santa Lucia, della Purissima Concezione e di Santa Chiara, a Cagliari, o per
le residenze sassaresi di Santa Elisabetta e Santa Chiara'°°.

I cinque monasteri francescani, presto convertiti alla regola clariana,
sono le uniche architetture conventuali femminili della Sardegna cinquecen-
tesca; per gli insediamenti delle madri domenicane e cappuccine occorrera
attendere i secoli XVII e XVIII. Nonostante il numero esiguo delle sedi mona-
stiche, l'influenza di questi monumenti sulla cultura architettonica regionale
€ notevole, conseguenza di una rete di relazioni ampia ed articolata, all’'origi-
ne di influenti ascendenze sul mercato artigianale e delle gilde edili.

Una delle novita introdotte in queste fabbriche monastiche & la volta a
crociera su impianto stellare, soluzione costruttiva di notevole successo
nel circuito corporativo della Sardegna meridionale e centrale'*!. Integrata
nell'immenso panorama del gotico mediterraneo, 'arte della canteria affonda
le radici nella tradizione artigianale iberica. Le sperimentazioni nel campo
della stereotomia connotano le forme espressive dell’architettura moderna
spagnola, con declinazioni e cronologie differenti in ragione dei contesti geo-
grafici. LUTtalia meridionale ed insulare vanta una cospicua antologia di opere,
la cui filiazione concettuale e tecnologica suscita solo oggi adeguate attenzioni
da parte della critica'*2. Le crociere su algoritmi geometrici complessi, costel-
late di chiavi di volta, sono una delle declinazioni piui evolute di un linguaggio
diffuso in contesti geografici disomogenei, sui quali pesano, in modo deter-
minante, i rapporti internazionali della committenza e le esperienze itine-
ranti delle maestranze. I regni centrali e meridionali della penisola iberica,
i territori meridionali e centrali della Sardegna, alcuni contesti siciliani, la
Mesoamerica rivelano evidenti convergenze estetiche, al piu differenziate da

100 ACA, Consejo de Aragén, Legajos, vol. 1090 (docc. 2 settembre 1630; 10 settembre 1632);
vol. 1224 (maggio 1618); vol. 1230 (docc. 16 novembre 1622; 31 maggio 1623); vol. 1233 (s.d.).
ACA, RC, reg. 1008, ff. 124, 153; reg. 3654, ff. 178-182; reg. 3891, ff. 243-245; reg. 4325, ff.
119-120; reg. 4339, . 29; reg. 4333, ff. 153-155; reg. 4907, ff. 120-121; reg. 4919, ff. 110-111; reg.
4920, ff. 46-47. Per le vicende architettoniche dei conventi di Santa Lucia e della Purissima
Concezione di Cagliari, si vedano: Schirru, Il monastero di Santa Lucia; Schirru, La chiesa
della Purissima; Farci, Le chiese della Purissima e del Santo Sepolcro. Interessanti riflessioni
sui due monumenti sono contenute in: Montaldo, Casu, Architettura catalana; Mereu, Santa
Lucia; Segni Pulvirenti, Sari, Storia dell’arte in Sardegna; Mereu, Per una storia del tardogo-
tico; Corda, Arti e mestieri; Serra, Larchitettura sardo-catalana; Casu, Dessi, Proposta per la
classificazione di organismi; Florensa, La arquitectura catalana; Freddi, La chiesetta di Santa
Lucia. Per quanto riguarda le chiese sassaresi di Santa Chiara e Santa Elisabetta, si consultino:
Sari, Chiese e arte sacra in Sardegna; Porcu Gaias, Sassarti, storia architettonica e urbanistica;
Costa, Sassari.

101 Schirru, I sistemi voltati; Schirru, Forme e modelli.

192 Tn questo contesto di studi si veda in particolare La stereotomia in Sicilia.
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varianti cronologiche, estranee al Levante spagnolo, al settentrione sardo, al
napoletano e alle regioni meridionali della penisola italiana's.

I documenti d’archivio attestano I'impiego delle volte stellari in Sardegna
almeno dal terzo quarto del Cinquecento, ma le prime applicazioni del model-
lo attendono puntuali riscontri cronologici. Lapprezzamento della commit-
tenza e il monopolio esercitato da alcune famiglie di costruttori tramandano
mature e consapevoli applicazioni fino ai primi decenni del secolo XVII. La
commistione di ornati medioevali e classicistici delinea un linguaggio libero
da accademismi e schemi logici tradizionali, votato alla fantasia creativa e al
gusto della committenza, cui spetta un ruolo non secondario nella definizione
programmatica e semantica dell'opera. In un quadro estetico complesso, le
richieste dei finanziatori, dettate da esigenze di rappresentanza e di afferma-
zione personale, favoriscono il sincretismo delle forme, la cui forza espressiva
prevale sul naturale avvicendamento delle mode. Lapparente anacronismo
trova puntuali riscontri in altri territori della Corona di Spagna, in partico-
lare nel regno di Valenza e nell’Andalusia, dove il legame con la cultura del
Gotico mediterraneo appare altrettanto solido e duraturo.

Spetta ad un monastero femminile del Castello di Cagliari inaugurare una
delle prime volte stellari della Sardegna cinquecentesca: le clarisse di Santa
Lucia scelgono la crociera a cinque chiavi per impreziosire, in forme sceno-
grafiche, il presbiterio della loro chiesa (si veda fig. 8). Le religiose erigono
un'opera destinata a lasciare il segno: in breve tempo, la soluzione prescel-
ta funge da modello per tante fabbriche ecclesiastiche della Sardegna meri-
dionale e centrale. I contratti d’appalto confermano I'influenza esercitata dal
progetto, recando puntuali richieste di imitazione del vano presbiteriale. Non
a caso, la vicenda costruttiva di un’altra chiesa del Castello, Santa Maria del
Sacro Monte di Pieta, riporta una prima indicazione cronologica per I'abside
di Santa Lucia, per la quale si attendono risconti documentari diretti. Come
confermano le fonti d’archivio analizzate dallo storico Simone Mereu, la rifor-
ma architettonica del Sacro Monte, estesa alla chiesa nel 1571, trae dal pre-
sbiterio delle madri clariane forma e dimensioni, innescando un circuito di
imitazioni complessive o di dettaglio comune ad altri monumenti di Cagliari
e alle parrocchiali di mezza regione'©4.

Al momento, non conosciamo i finanziatori della rinnovata fabbrica di Santa
Lucia; la ricostruzione tardo-cinquecentesca della chiesa € un episodio succes-
sivo alla prima fondazione del complesso religioso, patrocinata dal viceré Anto-
nio Folch de Cardona e dalla consorte Maria de Requesens nel 1539. Negli anni

193 Sj vedano alcune recenti opere dedicate all’architettura del Gotico mediterraneo: Rabasa
Diaz, Alonso Rodriguez, Gil Lépez-Mozo, Calvo-Lopez, Sanjurjo Alvarez, The vault; Garofalo,
Fra Tardogotico e Rinascimento; Ibafiez Fernandez, La arquitectura en el Reino de Aragon;
Ramos, Catedrals monestirs; Borngasser, Architettura del tardogotico, pp. 266-299; Marias
Franco, El Siglo XVI; Palacios Gonzalo, Las bovedas de cruceria; Palacios Gonzalo, Trazas y
cortes de canteria.

194 Schirru, Arquitectura del siglo XVI en Cerdeiia; Schirru, I sistemi voltati.
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Fig. 8. Cagliari, chiesa di Santa Lucia, particolare della navata e della volta presbiteriale (foto
di Nicola Settembre).

Fig. 9. Cagliari, chiesa della Purissima Concezione, volta stellare del presbiterio (foto di Enrico
Aymerich).
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seguenti, ignoti esponenti dellélite cagliaritana sostengono finanziariamente la
fabbrica, invogliando le madri francescane ad intraprendere il ridisegno del con-
vento, ancora in fase di ampliamento nei primi decenni del secolo XVII.

Piu dettagliate risultano le informazioni archivistiche sul convento ca-
gliaritano della Purissima Concezione. Nel 1587, Giovanni Gerolamo Brondo
investe risorse personali ingenti nella ricostruzione della chiesa, portando a
compimento un programma architettonico in piu fasi, inaugurato con lele-
vazione di un’abside coperta di una volta a cinque chiavi (si veda fig. 9). Il
maestoso presbiterio funge da scenografico mausoleo per l'intraprendente
cavaliere e per i familiari, i quali, nel volgere di pochi anni, raggiungeranno
ambiti riconoscimenti e titoli feudali.

Come il presbiterio di Santa Lucia, I'abside della Purissima Concezione
viene spesso citato a modello per altre fabbriche ecclesiastiche; insieme alla
chiesa del Sacro Monte di Pieta, i tre edifici disegnano uno straordinario
trittico monumentale caratterizzato da forti affinita linguistiche e costrutti-
ve, enfatizzate dal comune insediamento nel Castello di Cagliari. In queste
chiese, la scenografica crociera presbiteriale racchiude il nucleo pitu intimo e
sacro della funzione liturgica: il Santissimo Sacramento. Dal simbolico spa-
zio liturgico, si apre una coppia di eleganti crociere semplici, di ascendenza
valenzana, contornate da cappelle private, anch’esse finanziate da esponenti
dell'intellighenzia cittadina'os.

Alla consorteria familiare dei Barray'°® spetta la primazia progettuale e la
responsabilita di queste impegnative opere architettoniche. Gaspare, Pietro e
Giovanni Antonio, sempre in collaborazione con esperti colleghi, sottoscrivo-
no gli accordi notarili piti prestigiosi con la committenza. Le firme dei maestri
garantiscono la riuscita dell'impegno professionale e nascondono una rete di
assistenze reciproche e saperi condivisi, nelle cui maglie sfuma il contributo
effettivo di ciascun protagonista.

La storia di queste fabbriche pare, al momento, disgiunta dalle vicende
del convento di Santa Chiara: il piti antico monastero femminile di Cagliari
(fig. 10). Gli storici ignorano l'aspetto medievale e cinquecentesco della chie-
sa e dell’adiacente complesso claustrale, ampiamente trasformati nel XVII
secolo. Ad uno sguardo attento, I'assetto planimetrico e le corpose plastica-
zioni classiciste rivelano una latente anima lombardo-ligure compatibile con
la formazione di alcuni progettisti di governo attivi in Sardegna. La storia
architettonica del monastero attende una puntuale ricostruzione: una crono-
logia degli eventi capace di rivelare I'identita dei finanziatori e quanto di cin-
quecentesco, ed eventualmente, di medievale, nascondano le opere e i decori
presenti all'interno della chiesa, unica porzione superstite del convento.

195 Per i riferimenti archivistici alle due fabbriche religiose, si rimanda alla bibliografia citata
nelle note precedenti.

106 per quanto riguarda la famiglia artigiana dei Barray, si vedano i recenti saggi: Giammusso,
I Barrai; Pasolini, Il reliquiario di Sant’Antioco.
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Fig. 10. Cagliari, chiesa di Santa Chiara, interno.

Nelle altre realta urbane della Sardegna la vicenda dei conventi clariani &
incerta; per quanto riguarda I'epoca moderna, le esigue fonti disponibili man-
tengono il riserbo sull’estetica dei monumenti e sul patrimonio di opere d’arte
un tempo custodite all'interno di questi complessi. Il monastero oristanese
di Santa Chiara raggiunge il massimo splendore architettonico nel cuore del
Medioevo, riservando ai secoli seguenti sporadici interventi di restauro. Tra-
sferendoci nella dinamica realta di Sassari, il quadro delle residenze femmi-
nili annovera i due grandi conventi di Santa Elisabetta, poi intitolato a santa
Isabella, e di Santa Chiara'*’.

107 Per i riferimenti archivistici alle due fabbriche religiose, si rimanda alla bibliografia citata
nelle note precedenti.
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Su tutti questi monasteri, si abbatte l'effetto dirompente delle leggi ever-
sive ottocentesche, le quali, oltre ad avviare irreversibili trasformazioni ar-
chitettoniche, determinano la dispersione di splendide opere d’arte e corredi
sacri. In una seconda fase, sono gli sventramenti urbanistici a completare il
deterioramento delle residenze ecclesiastiche, alterando, talvolta, l'immagine
e la composizione di intere porzioni del tessuto storico cittadino.

La riconversione monastica di alcuni complessi non permette di apprezzarne
la storia, intricata ed affascinante, e il patrimonio artistico originario, ma con-
sente, quanto meno, di scongiurare 'oblio su queste straordinarie architetture.

5. Conclusioni

Il Progetto Claustra ¢ stato 'occasione per una riflessione sulla presenza
monastica femminile in Sardegna e sull'opportunita di approfondire, compa-
tibilmente con le gravi carenze documentarie e storiografiche con cui € ne-
cessario confrontarsi, il ruolo rivestito nella societa cittadina dai monasteri
di clarisse, i soli monasteri femminili presenti nell’isola tra tardo Medioevo e
prima etd moderna.

I due centri urbani presi in esame, Cagliari e Oristano, presentano, in
quell’arco di tempo, contesti politico-istituzionali e sociali profondamente di-
versi nei quali, comunque, i monasteri francescani, maschili e femminili, fu-
rono una presenza rilevante. Attraverso la bibliografia, le fonti edite, le nuove
acquisizioni documentarie e le indagini sin qui compiute sul superstite patri-
monio artistico e architettonico, si € tentata una prima messa a fuoco dell'im-
portanza sociale e culturale dei monasteri clariani nelle rispettive realta ur-
bane: il monastero oristanese appare, nel XIV secolo, una diretta emanazione
della casa regnante arborense dei Bas Serra, come si evince dalla fondazione,
dal controllo esercitato sulla vita del monastero, dall'impegno economico per
la tutela e I'abbellimento della chiesa conventuale, dall'estrazione sociale delle
monache, che risultano in gran parte appartenenti alla cerchia familiare o a
quella dei piu stretti collaboratori dei giudici dArborea. Pit sfumato, a causa
della scarsita di fonti per il XIV e XV secolo, il ruolo del coevo monastero di
Santa Margherita o Santa Chiara nella composita societa cagliaritana, caratte-
rizzata da divisioni etniche e sociali tra catalani e sardi: fondato, in circostanze
ignote, prima della conquista iberica della citta, ebbe una funzione sicuramente
importante, in quanto fino al primo trentennio del Cinquecento fu I'unico mo-
nastero femminile cittadino, ma ¢ difficile stabilire quali classi sociali vi si ri-
specchiassero. Espressione dei nuovi ceti dirigenti sardo-catalani consolidatisi
tra fine Quattrocento e primi decenni del XVI secolo fu invece il monastero di
Santa Lucia, di fondazione viceregia, che divenne, tra Cinque e Seicento, polo di
attrazione di giovani donne appartenenti all'aristocrazia e al patriziato. Questo
legame € confermato dai finanziamenti privati e dalla committenza, da parte
di esponenti delle élites politiche ed economiche cittadine, di pregevoli opere
architettoniche e artistiche destinate al complesso conventuale.
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La fondazione del monastero di Santa Chiara
di Piazza Armerina (1320-1340):
un vuoto documentario

di Maria Antonietta Russo

Il numero degli insediamenti francescani femminili in Sicilia nel XIII e XIV secolo € ridotto e la
ricostruzione della storia dei pochi monasteri esistenti ¢ resa piti complessa dalla mancanza di
documenti che accomuna buona parte di essi. E il caso del monastero di Santa Chiara di Piazza
Armerina la cui storia trecentesca, a partire dalla fondazione, sembra essere avvolta nell’'oblio.
Il saggio si propone, sulla scorta dei pochi documenti rinvenuti, di chiarire alcuni elementi lega-
ti alla sua fondazione ad opera di Guglielmo Caldarera barone di Bifara e di Favarotta.

The number of female franciscan settlements in Sicily in the 13™ and 14™ centuries is limited
and the reconstruction of the history of the few existing monasteries is complicated by the lack
of documents shared by most of them. This is the case of the monastery of Santa Chiara of Piaz-
za Armerina. Its 14" century history, from the foundation, it seems to be shrouded in oblivion.
The paper, according to the few documents found, aims to clarify certain elements related to its
foundation by William Caldarera baron of Bifara and Favarotta.

Medioevo; secolo XIV; Sicilia; donne religiose; ordini mendicanti; monastero di Santa Chiara di
Piazza Armerina; Caldarera.

Middle Ages; 14" Centurys; Sicily; religious women; mendicant orders; monastery of Santa Chia-
ra di Piazza Armerina; Caldarera.

1. I monasteri di clarisse in Sicilia nel Duecento e Trecento

Floriana Milisenda nella sua utile sintesi sulla presenza delle clarisse in
Sicilia censisce nove monasteri per i secoli XIIT e XIV'. Prima di lei Pratesi
aveva identificato otto monasteri, di cui tre per il Duecento e cinque per il

! Milisenda, I monasteri delle clarisse in Sicilia, pp. 485-519.

Clarisas y dominicas. Modelos de implantacion, filiacién, promocioén y devocién en la Peninsu-
la Ibérica, Cerdefia, Napoles y Sicilia, edicion de Gemma-Teresa Colesanti, Blanca Gari y Naria
Jornet-Benito, ISBN (online) 978-88-6453-676-7, ISBN (print) 978-88-6453-675-0, CC BY 4.0,
2017 Firenze University Press
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Trecento; Moorman nove monasteri, due per il XIII secolo e sette per il XIV
secolo?. Nelle series compilate tra il 1300 e il 1385 il numero oscilla da quattro
della Series Provinciarum Saxonica a nove della Series Provinciarum Ra-
gusina del 1385. I monasteri siciliani sono, relativamente a questo periodo
e in ordine cronologico, Santa Maria delle Vergini a Catania, Santa Chiara a
Messina, a Lentini, Santa Maria di Basico a Messina, Santa Chiara a Piazza
Armerina, a Siracusa, a Palermo, a Mazara del Vallo e a Trapani. Quasi tutti
sorgono sulle coste, tranne quelli di Piazza e Lentini, e la maggior parte in
centri episcopalis (si veda tav. 1).

Pochi i monasteri, dunque, come scarsi sono i documenti e gli studi sugli
stessi; e se maggiori notizie si hanno sui monasteri pit noti di Palermo, Mes-
sina e Catania e/o sulle fondazioni regie, come quella di Lentini4, ben poco si
sa sugli altri. A oggi, purtroppo, per la Sicilia rimane ancora attuale la neces-
sita rilevata dalla Benvenuti di un approfondimento regionale che faccia luce
sulla storia delle clarisse; urgenza cui si € cercato di iniziare a rispondere con
il progetto Claustra® che censendo tutti i monasteri isolani fino alla meta del
XVI secolo, fornisce un atlante sulla spiritualita femminile con la visualizza-
zione della presenza dei diversi ordini e la ricostruzione della storia dei singoli
insediamenti e della loro collocazione nel territorio.

Relativamente alla Sicilia, appare evidente la netta preponderanza dei
monasteri benedettini e la predilezione per la zona costiera per la fondazione
dei pochi legati agli ordini mendicanti.

Di contro al panorama generale che vede i quattro principali monasteri
fondati dalla monarchia e due, Mazara e Trapani, di cui si ignora anche il fon-
datore, solo Piazza e Palermo sono di fondazione nobiliare’. Ma se pit noto ¢

2 Pratesi, Le clarisse in Italia, pp. 347 e 350-351; Moorman, Medieval franciscan houses, pp.
357-688, cit. in Milisenda, I monasteri delle clarisse in Sicilia, p. 514.

3 Golubovich, Biblioteca bio-bibliografica della Terra Santa, 2, p. 254; Milisenda, I monasteri
delle clarisse in Sicilia, pp. 515 € 518.

4 Sul monastero di Lentini si vedano Ad trinam pulsacionem campanelle; Bresc, Lentini e il
suo territorio; su quelli di Messina e Palermo si vedano, in questo volume, gli articoli di Santo-
ro, Le clarisse di Messina e la regalita (secoli XIII-XIV), e Sardina, Storie parallele: domeni-
cane e clarisse a Palermo nei secoli XIV e XV tra ordini mendicanti e ceti nobiliari cittadini.

5 Benvenuti, La fortuna del movimento damianita in Italia (sec. XIII), p. 102. Una decina di
anni prima il problema della mancanza di attenzione e interesse sulla nascita e diffusione del
francescanesimo femminile era stato gia rivelato da R. Manselli e R. Rusconi (Manselli, La chie-
sa e il francescanesimo femminile, pp. 239-261; Rusconi, Lespansione del francescanesimo
femminile nel secolo XII1, pp. 263-313).

% Su Claustra si veda Gari, Soler Sala, Sancho Planas, Nieto, Rosillo Luque, Claustra. Pro-
puesta metodolégica, pp. 21-50 e anche <http://www.ub.edu/claustra/ita/Monestirs/atles>. Il
gruppo di ricerca ¢ coordinato da Blanca Gari dell'TRCVM (Institut de recerca en Cultures Me-
dievals) dalla Facolta di Geografia e Storia dell’Universita di Barcellona.

7 Milisenda, I monasteri delle clarisse in Sicilia, p. 518. In Italia meridionale come nella Peniso-
la Iberica furono spesso le regine a fondare e dotare monasteri di clarisse. A titolo esemplificati-
vo si vedano Gaglione, Sancia d’Aragona-Maiorca, p. 931 per le fondazioni della regina Sancha
a Napoli; Hinojosa Montalvo, Jaime II y el esplendor de la Corona de Aragon, p. 135 per il mo-
nastero di clarisse di Vilafranca del Penedes fondato da Bianca d’Angio; Castellano-Tresserra,
El projecte fundacional del monestir de Santa Maria de Pedralbes per quello di Santa Maria
de Pedralbes fondato da Elisenda Moncada, moglie di Giacomo II d’Aragona; Roebert, Leonor
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: Tav. 1. Monasteri di claris-
s e se nelle diocest siciliane secc.
| XIII-X1V (da Milisenda, I mo-
nasteri delle clarisse, p. 519).

AGRIGENTO

gola di Pantelleria
(Diccesi DI Wazir)

LEGENDA:
¢ Sedi Vescovili
& Monaster! di Clarlsse
— Gonfini di diecesi

il monastero di Santa Chiara a Palermo grazie anche al legame con il nome del
suo illustre fondatore, Matteo Sclafani, conte di Aderno?®, non altrettanto puo
dirsi per quello di Piazza su cui le notizie sono veramente scarse.

Matteo Sclafani, ancora miles, aveva riservato, infatti, il palazzo eredi-
tato dallo zio Matteo da Termini alle clarisse, dopo aver fatto edificare il suo
hospicium nel Cassaro, nel 1330. Il monastero risulta esistente gia nel 1332
e completato nel 1341; subito dopo venne eretta la chiesa®. Appare, dunque,
perfettamente coevo al monastero di Piazza. Come per Palermo anche per
Piazza, inoltre, la devozione per Santa Chiara sembra piu consolidata nelle
famiglie del ceto cavalleresco®. Purtroppo, pero, a differenza del monastero
palermitano, i documenti sono davvero pochi.

La stessa Milisenda, che dettagliatamente fornisce sugli altri monasteri
isolani notizie e bibliografia con rimandi agli Annales di Wadding e al Bulla-
rium Franciscanum, per il monastero di Piazza Armerina, non essendo que-
sto menzionato in nessuna delle due opere citate, non puo che basarsi esclu-
sivamente sulle poche informazioni fornite dagli storici locali che, per la data

de Sicilia y Santa Clara de Teruel per la fondazione del monastero di Santa Chiara di Teruel da
garte della regina Eleonora moglie di Pietro IV d’Aragona.

Su Santa Chiara di Palermo si veda Sardina, Le Clarisse di Palermo nei secoli XIV e XV.
9 Ibidem, pp. 1100-1101. Sui testamenti in cui si evincono le volonta relative al monastero si ve-
dano Russo, I testamenti di Matteo Sclafani (1333-1354); Russo, Matteo Sclafani: paura della
morte e desiderio di eternita.
10 Sull’argomento si veda Sardina, Ceti dirigenti, ceti mercantili e Francescani a Palermo, 2,
Pp. 965-967.
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di fondazione, oscillano tra il 1320 e il 1340; quest’ultima data viene riportata
sia da Pratesi che da Moorman*'.

Questo stato di cose, unito alla considerazione della rilevanza di Piazza
per presenza degli ordini mendicanti, rispetto ad altri centri anche episcopali
siciliani, nell’area centro meridionale dell’isola, e la pressoché totale assenza
documentaria relativa alla storia trecentesca del monastero*? asserita fin nelle
opere piu recenti su Piazza anche basate su ricerche negli archivi cittadini e
non'3, hanno spinto a verificare se davvero nulla si potesse aggiungere sulla
genesi del monastero o se potessero quanto meno chiarirsi, tempi, motivazio-
ni e protagonisti della fondazione.

2. La fondazione del monastero di Santa Chiara di Piazza Armerina

La storia trecentesca del monastero piazzese appare avvolta nell'oblio. La
stessa data di fondazione oscilla in un arco cronologico che copre un venten-
nio dal 1320 al 1340. Terminus ante quem certo della fondazione ¢ il 1359
quando il monastero risulta gia esistente in un documento del Tabulario del
monastero San Benedetto di Catania**.

Il Pirri, che rimane fondamentale punto di partenza per la storia delle
istituzioni ecclesiastiche isolane, tra i monasteri di Piazza elenca anche quello
di Santa Chiara limitandosi a dire «secundum est D. Clarae ejusdem disci-
plinae (an. 1340 13 junii a Gulielmo Calderara Bifarae barone excitatum, ex
Chiarandano loco cit.)»'. Stessa data riporta Amico, definendo il monastero
«eminente sopra tutti per vetusta». La fonte ¢ chiaramente la seicentesca
storia di Piazza del Chiaranda che attribuiva la fondazione a Guglielmo Cal-
darera, sostenendo che il barone di Bifara lo avesse fondato nella sua casa e
ampiamente dotato il 13 giugno 1340; aggiungeva che le monache erano ot-
tanta, non indicando il periodo storico ma riferendosi, presumibilmente, ai
suoi tempi?. Nel XX secolo il Cagni anticipava di un ventennio la fondazione
pur concordando sul nome del fondatore:

' Pratesi, Le clarisse in Italia, pp. 350-351; Moorman, Medieval franciscan houses, p. 647;
Milisenda, I monasteri delle clarisse in Sicilia, pp. 503-504-.

2 Sull’argomento si veda Pellegrini, Impianto insediativo e organizzazione del territorio dei
francescanti, pp. 305-307. Lo stesso Rotolo che pubblica documenti e regesti relativi alla sto-
ria francescana in Sicilia in rapporto ai sovrani aragonesi, sulla scorta dei registri della Real
Cancelleria e del Protonotaro dell’Archivio di Stato di Palermo, dei manoscritti della Biblioteca
Comunale di Palermo e di codici diplomatici, non riporta alcun documento sul monastero di
Santa Chiara di Piazza Armerina, Rotolo, I francescani e i re aragonest in Sicilia, pp. 54-91.

13 Villari, Storia della citta di Piazza Armerina.

14 [l tabulario del monastero San Benedetto di Catania, doc. 54, pp. 244-247; Milisenda, I mo-
nasteri delle clarisse in Sicilia, pp. 503-504.

15 Pirri, Sicilia sacra, 1, p. 588.

16 Amico, Dizionario topografico della Sicilia, 2, p. 355.

7 Chiaranda, Piazza citta di Sicilia, lib. 3, cap. 14, p. 228.

130



La fondazione del monastero di Santa Chiara di Piazza Armerina (1320-1340)

nel 1320 Guglielmo Caldarera, signore della Bifara, spese il suo vistoso patrimonio
per fondare il monastero di S. Chiara per monache ed educande. Gli spaziosilocali con
lannessa chiesa permisero il ricovero di quaranta monache. Venne rispettata la regola
delle Clarisse Francescane®®.

Allo stesso modo propendeva per il 1320 Villari, la cui storia di Piazza
Armerina rimane, ad oggi, la pit completa e supportata da documenti®. Se-
condo l'autore la data del 1340 riportata da Chiaranda andrebbe corretta al
1320, in virtu del fatto che in tale anno gli sarebbe gia succeduto il nipote
Bernardo?°; Villari basava tale considerazione sulla Storia dei feudi e dei titoli
nobiliari di Sicilia in cui sotto il regno di re Ludovico risulta titolare di Fava-
rotta non Guglielmo ma Bernardo?'.

Fin qui le poche e incerte notizie tramandate dalla storiografia sulla fon-
dazione del monastero di cui puo con sicurezza stabilirsi un terminus ante
quem nel 19 marzo 1359, quando Smeralda Marturano, cittadina catanese,
nel suo testamento revoca la donazione dei beni fatta in vita con riserva dell’u-
sufrutto al monastero di Santa Chiara in quanto spinta «suasionibus quorun-
dem fratruum ordinis Sancti Francisci instigancium ipsam de dando predicta
bona ecclesie Sancti Francisci seu ordini», motivo per cui la donazione doveva
essere considerata nulla e revocata perché fatta «in fraudem» e «contra suam
conscienciam»?2,

La ricerca condotta presso I'Archivio di Stato di Enna, ha permesso di
aggiungere qualche dato al quadro quanto mai lacunoso della storia trecen-
tesca del monastero. Nell’archivio ennese €, infatti, confluita nel fondo delle
Corporazioni soppresse anche la serie relativa al monastero di Santa Chiara
che consta di sole sette unita, quattro volumi, una filza e due carte. I volumi
abbracciano I'arco temporale compreso tra il 1488 e il 1872 e forniscono inte-
ressanti notizie sulla storia costruttiva del monastero e sui suoi possedimenti
per quel periodo ma non per il XIV e XV secolo. Fortunatamente, pero, il
primo registro, composto da 243 carte, contiene, in copia cinquecentesca, il
testamento di Guglielmo Caldarera del 13 luglio 1346 in cui il barone dispone
di lasciti in favore del monastero di Santa Chiara che dice di avere fondato?3.

Il registro si apre con un disegno di Santa Chiara nella raffigurazione tipi-
ca della santa che porta in mano una lampada o lanterna processionale. Segue
una carta con una breve sintesi della storia del monastero in cui si dice che
questo venne edificato da Guglielmo Caldarera come si evince dal testamento
e si afferma che ebbe

18 Cagni, Piazza Armerina nei secoli, p. 117.

19 Villari, Storia della citta di Piazza Armerina, p. 275.

20 Villari, Storia ecclesiastica della citta di Piazza Armerina, pp. 256-257.

21 San Martino de Spucches, Storia dei feudi e dei titoli nobiliari di Sicilia, 3, pp. 222-223.

22 Il tabulario del monastero San Benedetto di Catania, doc. 54, pp. 244-247.

23 Archivio di Stato di Enna, Corporazioni religiose soppresse di Piazza Armerina, Monastero
di Santa Chiara, vol. 555, cc. 6r-11v. Ringrazio il sig. L. Licata e il direttore, dott. E. Leone, per
la cortesia e la disponibilita mostrata durante le ricerche.
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la sua chiesa in diversi lochi, lo primo fu sotto nome di Santa Clara, la porta et fenestre
erano verso il ponente, era di longheza di canni seti et di largheza tre; fu profanata per
farsi lo dormitorio sopra et lo refetorio soto per comodo del monasterio et la chiesa fu
transferita nel secondo loco in una cappella vicina di nome et titulo di Santa Maria
Madalena, la qual capella lasciato lo nome de la Madalena fu chiamata santa Clara.
Questo fu a tempo della Abbatessa Angela lo Monaco della cita di Palermo nel anno
1481 [...] Era la sudetta seconda chiesa di longheza di canni novi et larga canni tre.
L’anno 1565 essendo Abbatessa la reverenda soro Francisca Trioro della cita di Piazza
fu fatto di novo il tetto di detta chiesa seconda, di tavoli lavorati si come si vede nel
predetto loco®+.

Nel 1576 la chiesa venne ancora una volta trasferita nel Piano del Padre
Santo dove esistevano delle botteghe che il monastero affittava durante la fie-
ra di Piazza, dal momento che si avverti I'esigenza di ampliare il monastero,
per potere celebrare la solennita del SS. Sacramento che si teneva fin dalla
fondazione «lo giorno et per tutta la otava del vespero et compieta» elevandosi
il Santissimo due volte al giorno?. Il compilatore non menziona la data di fon-
dazione limitandosi a rimandare al testamento di Guglielmo Caldarera che
costituisce il primo documento del registro e anche I'unico relativo alla storia
trecentesca del monastero°.

Lo monasterio di santa Clara della citta di Piazza fu costruito et edificato dal quondam
Don Guglielmo Caldarera si come si vede in un atto di testamento di detto quondam
celebrato nelli atti di notar Jacobo de Valento a di 13 juni 14 Ind. 1346 copia del quale
atto é deferita a carte 4 di questo libro>.

Il 9 agosto 1395, infatti, su richiesta della badessa di Santa Chiara e per
cautela delle stesse monache veniva transuntato il testamento del barone re-
datto, appunto, nel 1346. In esso Guglielmo disponeva che la «domus eius ma-
gna» in cui il testatore ancora in quel tempo abitava con la moglie Costanza
dovesse essere devoluta al monastero di Santa Chiara «quod dittus testator
costruxit et edificavit» e al quale legava alcuni beni mobili e immobili2®.

Con il consenso della moglie lasciava al monastero «ob reverentiam» di
Gesu Cristo, della Vergine Maria e di Santa Chiara in onore della quale il mo-
nastero era costruito e, ancora, in espiazione dei suoi peccati e per la salvez-
za della sua anima, alcuni beni per favorire il sostentamento delle monache:
«domum unam taberne» che era stata di Francesco Caldarera con tutte le sue
pertinenze sita in «burgo terre Placie in contrada platearum burgii»; «aliam

24 Ibidem, c. 3. Questa carta di sintesi sui trasferimenti della chiesa & trascritta in Sutera, I
conventi francescani a Piazza Armerina, pp. 292-293.

25 Ibidem, p. 293.

26 1] testamento viene preceduto a c. 51 dal Notamento delle sorelle seu monache del monaste-
rio di Santa Clara di questa citta di Piazza con la loro eta et anni di professione fatto nel anno
1591 (Archivio di Stato di Enna, Corporazioni religiose soppresse di Piazza Armerina, Mona-
stero di Santa Chiara, vol. 555, c. 57).

27 Ibidem, c. 3r; Sutera, I conventi francescani a Piazza Armerina, p. 292.

28 Archivio di Stato di Enna, Corporazioni religiose soppresse di Piazza Armerina, Monastero
di Santa Chiara, vol. 555, c. 6v.
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domum soleratam in qua sunt apotece due» con tutti i diritti e le pertinenze,
posta nello stesso burgo e nella stessa contrada; un’altra casa solerata nel
quartiere di San Domenico; un’altra casa sita nel quartiere Castelline in con-
trada Sant’Agata; «tenimentum unum domorum cum casalinis» posto nel
quartiere e nella contrada di San Domenico; due vigne; un tenimento di terre
«pro frumenti salmis tribus quas dittus dominus testator dare tenebatur» an-
nualmente e in perpetuo al monastero «racione cuiusdam donacionis eidem
monasterio per eundem testatorem olim fatte».

La condizione posta alla donazione ¢ che la badessa o le monache non
osino vendere, pignorare o alienare in qualsiasi modo questi beni immobili o
parte di essi, in tal caso, infatti, «stantim et incontinenti» tutti i legati «rever-
tantur ad dominium (...) hospitalis Santi Ioannis Hierosolimitani in preditta
terra Placie conservanda ad opus ditti hospitalis pro anima testatoris ipsius
et preditte uxoris sue».

Anche alla moglie viene posta la consueta condizione della vedovanza;
avrebbe potuto, infatti, dimorare nella casa e godere 'usufrutto dei beni do-
nati alle monache fino alla sua morte solo se non si fosse risposata?. Gugliel-
mo si preoccupava anche dei due sacerdoti, «quorum unum sit frater eiusdem
ordinis et alter presbiter secularis in eleptione arbitrio et voluntate preditte
abbatisse et aliarum monialium», che avrebbero dovuto celebrare giornal-
mente le messe per la sua anima e per quella dei suoi parenti, disponendo che
i redditi di alcune case, un tempo del fratello, venissero loro assegnatis°. Al
monastero sarebbe pervenuto anche tutto quello che la moglie fosse riuscita a
recuperare dalla cognata Bona Ventura vedova del giudice Nicola, suo fratello,
oltre che un servo e, in caso di seconde nozze della moglie, 2270 pecore a lei
legates'. Il testamento, seppur copia, permette, in assenza di altre fonti docu-
mentarie, di attribuire con certezza la fondazione al barone, pur non ripor-
tando la data precisa, e di aggiungere qualche tessera al quanto mai lacunoso
puzzle della storia del complesso e della famiglia.

Le prime notizie relative a Guglielmo risalgono alla fine del XIII secolo3=.
Nel 1335 Guglielmo € presente nella Descriptio feudorum con 30 onze di red-
dito per il feudo di Favarotta «posito in la Licata»; poco dopo vendeva il feudo
per 250 onze al nipote Bernardo. Nel maggio del 1347 re Ludovico, in virtu
del capitolo Volentes, comprava per la stessa somma il feudo che nel luglio

29 Ibidem, cc. 6v, 8r-9r-.

3% Ibidem, c. 9. Anche Matteo Sclafani, nel testamento del 1348, disponeva che la priora dovesse
scegliere due frati che dicessero messe giornaliere e legava loro un mulino con giardino e can-
neto in contrada Aynisindi e il giardino Biscomia, si veda Sardina, Le clarisse di Palermo nei
secoli XIV e XV, pp. 1101-1102.

3! Archivio di Stato di Enna, Corporazioni religiose soppresse di Piazza Armerina, Monastero
di Santa Chiara, vol. 555, cc. 9Qu-10r.

32 Un Guglielmo Caldarario & attestato nel 1283, tra gli equites di Piazza in De Rebus Regni
Siciliae, 1, p. 393. Il miles Guglielmo de Caldararia € presente ad un atto di vendita rogato a
Piazza il 20 aprile 1297 (Archivio di Stato di Palermo, Archivio Montaperto di S. Elisabetta, 66,
cc. 7v-8r).
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successivo veniva assegnato alla regina Elisabetta per essere donato al suo
maggiordomo Manfredi de Pissiculi ed alla moglie Cara. Il feudo era diviso in
due parti, una mantenne la denominazione originaria, I'altra venne chiamata
Bifarass.

Guglielmo, alla morte del fratello Ruggero, era divenuto anche tutore dei
nipoti, Adamone e Bernardo, che avrebbero ereditato, Aliano e Rachalbigini,
il primo, e Camemi, in territorio di Piazza, il secondo. Federico III nel 1328
e nel 1330 confermo la successione. Guglielmo risulta procuratore dei nipoti
almeno nel 1331 e 1332 quando si occupa di immobili da questi posseduti in
territorio di Messina34.

Nell'imperatum Adohamentum sub rege Ludovico del 1345, in terra Pla-
tie compare gia il nome del miles Bernardo Calderara tassato per tre cavalli
armati e mezzo3%. La famiglia ancora nell'Ottocento risultava titolare del feu-
do di Camemi con alterne vicende di confische e nuove attribuzioni legate alla
ribellione di Antonio del 1393 nei confronti di re Martino3®.

Va segnalata un’incongruenza presente nella copia del testamento che ri-
guarda i nipoti di Guglielmo che vengono chiamati Bernardo e Perucio e defi-
niti figli del fratello Giovanni. Si esclude che i due possano essere figli di Gio-
vanni, marito di Florenzia fondatrice di San Giovanni Evangelista di Piazza,
anche perché in diversi documenti originali come le pergamene del Tabulario
di Santa Maria di Malfino, Guglielmo € procuratore «Bernardi et Adamoni
nepotum suorum minorum decem et octo annis, ut constitit, filiorum et he-
redum quondam domini Rogerii de Calderaria, militis fratris suis»%. Si puo
avanzare l'ipotesi che, nel copiare il transunto, la conoscenza della storia della
famiglia e del pit noto Giovanni, abbia indotto all’errore.

Lo stesso Villari che, nonostante alcune inesattezze, rimane il punto di
riferimento per la storia di Piazza, nella ricostruzione della genealogia della
famiglia, attribuisce a Guglielmo solo due fratelli, Bernardino e Giovanni, e
ritiene che Ruggero sia figlio di Bernardino3®. Tutto ci6 a causa del vuoto do-
cumentario e delle scarse notizie pervenuteci sulla famiglia.

Alla luce dei dati emersi, la coincidenza del giorno e del mese, il 13 giugno,
per la data di fondazione e per il testamento, puo far supporre un errore da
parte del Chiaranda che non giustifica la sua affermazione con riferimenti

33 Gregorio, Bibliotheca scriptorum, 2, p. 469; Marrone, Sulla datazione della «Descriptio feu-
dorum sub rege Friderico», pp. 123-168; Barberi, I capibrevi, III, I feudi del Val di Mazara, pp.
77-79; San Martino de Spucches, Storia dei feudi e dei titoli nobiliari di Sicilia, 3, pp. 222-223;
Marrone, Repertorio della feudalita siciliana (1282-1390), pp. 98-99.

34 Barberi, I capibrevi, I, I feudi del Val di Noto, pp. 175-179; Ciccarelli, Il tabulario di S. Maria
di Malfino, 11, p. XIX; docc. 234 e 235; Marrone, Repertorio della feudalita siciliana (1282-
1390), pp. 98-99.

35 Gregorio, Bibliotheca scriptorum, 2, p. 474.

36 San Martino de Spucches, Storia dei feudi e dei titoli nobiliari di Sicilia, 2, pp. 123-125. Sulle
ribellioni al governo aragonese in territorio di Piazza si veda Fodale, Alunni della perdizione,
pp. 372-373.

37 Ciccarelli, Il tabulario di S. Maria di Malfino, 2, doc. 234, p. 342.

38 Villari, Storia ecclesiastica della citta di Piazza Armerina, p. 310.
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documentari3?; d’altro canto relativamente all'anno 1340 riportato dallo stes-
so autore, in mancanza di altre prove documentarie, non sembrano potersi
accettare per due ordini di fattori le motivazioni sulla base delle quali Villari
anticiperebbe al 1320 la data di fondazione e cioe il fatto che Guglielmo «mori
prima del 1340, dato che in quell’anno i feudi in parola risultano in possesso
del nipote Bernardo, barone di Camemi»+°. In primo luogo Guglielmo risulta
ancora in vita nel 1346, anno in cui redige le sue ultime volonta; in secondo
luogo se si accoglie la datazione del 1345 per I'imperatum adohamentum sub
rege Ludovico il fatto che in questo Bernardo risulti titolare di Favarotta non
aggiunge alcun dato utile alla definizione della data di fondazione, dal mo-
mento che, a prescindere dall'ovvia considerazione che il 1345 €, comunque,
successivo al 1340, Bernardo potrebbe essere entrato in possesso del feudo
per raggiunta maggiore eta.

3. Il rapporto con le altre fondazioni religiose e la pietas della famiglia

Un recente studio sull’architettura francescana a Piazza Armerina aiuta a
comprendere e a collocare spazialmente nel tessuto urbano ed extraurbano la
presenza della famiglia francescana nei suoi vari rami a Piazza4'.

Si puo dedurre, sulla base della scelta dei luoghi delle sedi dell’'Ordine a Piazza, una
volonta di ripartizione delle diverse aree di influenza dentro e fuori il circuito murario,
mediante la creazione di poli urbani o extraurbani significativi. Seguendo, infatti, la
progressiva espansione della citta da ovest a est del colle Mira agli inizi del Seicento,
le famiglie francescane occupano in modo equilibrato le diverse aree della citta: la
chiesa e il convento dei frati Minori Conventuali costituiscono, insieme al castello ara-
gonese e alla matrice, gli edifici monumentali dell’“acropoli” sul monte; le sedi degli
Osservanti Riformati (Santa Maria del Gesu e San Pietro), insistono, all’esterno della
cittd moderna, su aree di facile accessibilita e di passaggio obbligato per immettersi
nel centro urbano; il convento dei Cappuccini domina, invece, la citta meridionale dal
piano di Sant’Ippolito, mentre il monastero delle Clarisse trova il definitivo insedia-
mento all'interno del circuito murario, nel piano del Padre Santo*2.

Esplicativa del ruolo dei conventi francescani a Piazza € una rappresenta-
zione seicentesca in cui

i complessi extraurbani, quali quelli dei Cappuccini o dei due nuclei dei frati Rifor-
mati, vengono rappresentati secondo una forma e collocazione ideali ai margini delle
mura, trasponendo cosi, a mezzo della restituzione grafica, la consapevolezza del loro
significativo raggio di influenza dalla campagna al centro abitato*s.

39 Chiaranda, Piazza, citta di Sicilia, libro 3, cap. XIV, p. 228.

40 Villari, Storia ecclesiastica della citta di Piazza Armerina, p. 257.
41 Sutera, I conventi francescani a Piazza Armerina, pp. 283-293.
42 Ibidem, p. 284.

43 Ibidem.
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Ma facciamo un passo indietro al periodo di cui ci occupiamo per capire
quale fosse ’humus in cui si inserirono le clarisse di Piazza.

Accomunandosi ad una caratteristica frequente ma non necessaria delle
fondazioni femminili44, anche Santa Chiara di Piazza sorge isolato rispetto al
preesistente convento maschile.

Nella prima meta del Trecento quando venne fondato non esistevano altri
monasteri femminili a Piazza, ma erano gia presenti gli ordini mendicanti
con i conventi dei domenicani, dei francescani e dei carmelitani4 ed esisteva
anche il priorato benedettino di San Gregorio+°. Sullo stesso piano del Padre
Santo su cui sorgera il complesso di Santa Chiara, invece, gia sussisteva la
chiesa di Santa Maria, assegnata nel XVII secolo ai padri Teatini (si veda
tav. 2).

Gia nel XIV secolo sembra che il terreno circostante al “piano del Padre Santo” fosse
diventato proprieta della famiglia Caldarera, che aveva la casa nella “ruga del Padre
Santo” e che istitui nei dintorni della chiesa il monastero di Santa Chiara (1340) e
quello di San Giovanni Evangelista (1361)42.

La famiglia Caldarera fondo, infatti, sullo stesso piano all'interno delle
mura cittadine, in poco piu di mezzo secolo, oltre al monastero delle claris-
se, il monastero benedettino di San Giovanni Evangelista e pitt a nord ori-
ginariamente fuori le mura della citta, nella chiesa inizialmente intitolata a
San Giovanni Battista dei Cavalieri Ospedalieri di Gerusalemme, 'omonima
Commenda (si veda tav. 3).

Nel 1352, Florenzia Caldarera, vedova di Giovanni, fratello di Guglielmo,
metteva in comunicazione la sua casa nel largo del Padre Santo con l'oratorio
di San Giovanni Evangelista

ed insieme con altre pie signore, cominciarono ad assoggettarsi alla regola dei Cas-
sinesi. Essa, nel 16 novembre 1361, ottenne di convertire la sua casa in monastero
claustrato, stabilendo potervisi professare solamente le donne appartenenti ad aristo-
cratiche famiglie. La istitutrice non omise di donare alla casa religiosa il suo dovizioso
patrimonio, e dopo essersi professata col nome di Suora Florenzia, consacro il nuovo
monastero a San Giovanni Evangelista. Riconosciuta abbadessa, con la perfezione del-
la sua vita ascetica nobilito il sodalizio, e mori in fama di grande santita+.

Il monastero si segnalo subito per la santita della vita delle monache, tanto
che a meno di un secolo dalla sua fondazione gia contava piu di cento professe
che poi arrivarono, secondo Pirri, a pitt di centoquaranta oltre le educande e
le converse, visto che il monastero divenne da subito una scuola°.

44 Gatto, Monachesimo al femminile e Chiara di Assisi nella cronaca di Salimbene, p. 293.

45 Chiaranda, Piazza, citta di Sicilia, libro 3, cap. 13, pp. 214-215; Villari, Storia ecclesiastica
della citta di Piazza Armerina, pp. 197-280.

46 villari, Storia ecclesiastica della citta di Piazza Armerina, pp. 283-285.

47 Ibidem, pp. 355-405.

48 Nigrelli, Piazza Armerina medievale, p. 32.

49 Roccella, Il gran priorato di S. Andrea e i monasteri benedettini in Piazza Armerina, p. 134.
59 In eta successiva I'Istituto baronessa Trigona di Gerace sarebbe stato gestito dalla Figlie di
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Un altro Giovanni, figlio di Bernardo, eresse, invece, a Commenda dei
Cavalieri Ospedalieri di Gerusalemme, di Rodi e di Malta la chiesa di San
Giovanni Battista costruita alla fine del XII secolo e dotata di notevoli rendite.
Secondo Villari, i cavalieri ospedalieri sarebbero arrivati a Piazza nel 1147.
In seguito allo scioglimento dell’Ordine dei cavalieri Templari e all'incame-
ramento dei loro beni da parte degli Ospedalieri, anche la Casa di Piazza si
arricchi molto. Nel 1383 Giovanni Caldarera, barone di Camemi, designava la
Casa erede di parte dei suoi beni con la condizione che divenisse Commenda
e che fosse legata al suo nome come fondatore. Nel complesso periodo che se-
gue lo sbarco dei Martino in Sicilia, caratterizzato dall’alternarsi di adesioni e
ribellioni ai sovrani aragonesi, anche i Caldarera si ribellarono, si pentirono e
vennero perdonati ma non vennero loro restituiti i beni. E probabile che chie-
dessero all’Ordine il rispetto della volonta di Giovanni pena la restituzione
dei feudi da lui donati. Nel 1420 venne, cosi, istituita la Commenda di “San
Giovanni Battista de Caldarera™:.

Se la fondazione dei due monasteri e della commenda &, dunque, da un
lato palese testimonianza della pietas religiosa dei Caldarera, dall’altra esclu-
de un legame particolare con l'ordine francescano che sarebbe evidente solo
per Guglielmo i cui legati testamentari riguardano esclusivamente il mona-
stero di Santa Chiara e solo in sostituzione 'ospedale gerolosomitano.

Appare evidente che le diverse fondazioni religiose divenivano per la fa-
miglia strumento per marcare la preminenza in una delle principali citta de-
maniali del Regno.

Lesistenza di una fiera in cui transitavano mercanti italiani e stranieris* da
la misura del fervore economico e culturale che doveva caratterizzare la cittadi-
na nel XIV e XV secolo. La fiera si svolgeva per la festa di tutti i Santi e chiudeva
il ciclo delle fiere localis3. A Piazza si vendevano tessuti che arrivavano da grosse
piazze come Palermo34, orbace che veniva tessuto in casas’s, formaggio, cavalli
e schiavi; particolarmente attivi erano i mercanti catalani di cui ¢ attestato un
consolato alla fine del XIV secolos®. Tra le materie prime fornite da Piazza al
mercato vanno segnalate le grandi quantita di pelli di daino?".

Il luogo prescelto da Guglielmo Caldarera, il piano del Padre Santo, fuori le
mura cittadine, ancora all'inizio del XIV secolo si presentava come 'ampia e aper-

Maria Ausiliatrice, Pirri, Sicilia sacra, 1, p. 588; Chiaranda, Piazza, citta di Sicilia, libro 3, cap.
13, p. 228; Cagni, Piazza Armerina nei secoli, p. 115; Villari, Storia ecclesiastica della citta di
Piazza Armerina, pp. 309-322.

5! La data del 1380 riportata da Roccella viene ritenuta errata da Villari, Storia ecclesiastica
della citta di Piazza Armerina, pp. 157-183.

52 Trasselli, Societa ed economia a Sciacca nel XV secolo, p. 232.

53 Bresc, Un monde, 1, p. 364. Tra XIII e XIV si era abbandonato l'uso della fiera del 1 maggio
istituita da Federico II a Piazza perché troppo precoce per la ridistribuzione dei prodotti impor-
tati. La prima attestazione della fiera del 1 Novembre risale al 1340 (Ibidem, 1, pp. 364- 366).
54 Trasselli, Frumento e panni inglesi, pp. 297, 305.

55 Bresc, Un monde, 1, pp. 203 € 210.

56 Ibidem, 1, pp. 364, 387.

57 Tra il 1436 e il 1437 vengono venduti 1900 daini (Ibidem, 1, pp. 513, 521).
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Tav. 3. Piazza, planimetria. 1.San Martino; 2. San Nicolo; 3. Porta dei Catalani; 4. Monastero
della Santa Trinita; 5. Castello; 6. Santa Maria Maggiore; 7. Convento di San Francesco; 8. Con-
vento di San Domenico; 9. Porta Altacura; 10. Monastero di Santa Chiara; 11. Monastero di San
Giovanni Evangelista; 12. Porta Castellina; 13. Porta di La Scattiola; 14. Torre del Padre Santo;
15. Chiesa del Padre Santo; 16 Commenda; 17. Porta San Giovanni; 18. Convento del Carmine
(disegno di S. Aragona da Nigrelli, Piazza Armerina medievale, p. 10).
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ta distesa dove, nel 1299, si era svolta la battaglia tra i Piazzesi e gli Angioini.
Solo nei primi anni del Trecento il piano cominciava a popolarsi e si costruivano
le prime abitazioni nel quartiere del Padre Santo; il Borgo si estendeva verso la
preesistente chiesa del Padre Santo e si suddivideva in contrades®. Nel 1337 ve-
nivano, inoltre, allargate le mura cittadine®. In quello stesso piano, nel «burgo
terre Placie», e in quei quartieri in cui il borgo si ripartiva, Guglielmo Caldarera
possedeva i suoi beni immobili, «in contrada platearum burgii», nel quartiere di
San Domenico e in quello di Castellina, e i avrebbe edificato il monastero®°.

La fondazione, nel giro di pochi decenni e a breve distanza I'uno dall’altro,
dei due monasteri e della Commenda avrebbe permesso alla famiglia 'indub-
bio controllo dell’area®.

Da alcuni documenti relativi alla realta di Piazza ma custoditi nel Tabu-
lario di Santa Maria di Malfino di Messina®, nel Tabulario del monastero
di S. Nicolo lArena di Catania e di S. Maria di Licodia® e nel Tabulario del
monastero San Benedetto di Catania%+ si possono desumere, oltre ai legami
familiari tra Guglielmo Caldarera e i nipoti®, i nomi di altre famiglie di spicco
nella realta locale, come i Sparvayra o il facoltoso medico del re, Giovanni de
Tudice Orlando®, e, ancora, i nomi di contrade e di chiese.

La scarsa documentazione esistente sul monastero non permette, pero,
di ricostruire per il Trecento il ruolo economico del cenobio, il patrimonio
fondiario, le relazioni con lo spazio urbano e rurale, né le “reti” di promozione

58 Nigrelli, Piazza Armerina medievale, pp. 83-84. Diverse sono le attestazioni di case, botte-
ghe e beni posti nel quartiere Borgo; si veda, a titolo esemplificativo, Ardizzone, I diplomi esi-
stenti nella Biblioteca comunale ai Benedettini, docc. 79, 80, 81, 82, 83, 124, 126, 130, 131, 133,
136, 138, 141, 143, 146, 149, 160, 177, 178, 207, relativi agli anni 1285-1330. A partire dal secondo
decennio del XIV secolo si trovano menzionate case in contrada Castellina [Ibidem, docc. 142
(27 marzo 1317), 267 (4 gennaio 1339), 269 (14 febbraio1339), 303 (8 luglio 1342), 366 (26 luglio
1347) e 396 (27 ottobre 1348)] e, piu tardi, case e taverne nel Borgo di Piazza nel quartiere San
Domenico [Ibidem, docc. 232 (5 luglio 1334), 240 (22 maggio 1335), 281 (14 dicembre 1339) e
355 (15 gennaio 1347)]. Il 22 maggio 1335 viene citata una casa posta nel quartiere Padri Santi
(nel doc. 240). Notizie su questi quartieri si ricavano anche dai documenti del Tabulario del
monastero San Benedetto di Catania (doc. 95 del 17 giugno 1392, casalino sito in plateis Burgi
nel quartiere San Domenico).

59 Ardizzone, I diplomi esistenti nella Biblioteca comunale ai Benedettini, doc. 256 (23 settem-
bre 1337).

60 Archivio di Stato di Enna, Corporazioni religiose soppresse di Piazza Armerina, Monastero
di Santa Chiara, vol. 555, cc. 6v, 8.

61 Anche Giovanni Caldarera, fondatore della Commenda, abitava nella zona, nella ruga del
Padre Santo (Nigrelli, Piazza Armerina medievale, p. 68).

62 Ciccarelli, Il tabulario di S. Maria di Malfino.

63 Ardizzone, I diplomi esistenti nella Biblioteca comunale ai Benedettini.

54 Il tabulario del monastero San Benedetto di Catania.

%5 La presenza nel tabulario delle pergamene riguardanti i Caldarera & spiegata dai beni che la
famiglia possedeva a Messina (Ciccarelli, Il tabulario di S. Maria di Malfino, 2, docc. 230, 234,
235, 237, 238, 240, 241).

Ciccarelli, Il tabulario di S. Maria di Malfino, 2, docc. 245, 251; documenti sulla famiglia
Sparvayra si trovano anche nel Tabulario del monastero di S. Nicolo l'Arena di Catania e di S.
Maria di Licodia (Ardizzone, I diplomi esistenti nella Biblioteca comunale ai Benedettini, docc.
254, 256, 355, 457).
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spirituale, le relazioni con la promozione sociale e politica in linea con i pit
recenti studi sulla spiritualita femminile®.

Non sappiamo a quali famiglie appartenessero le badesse del XIV e XV se-
colo, ma, a giudicare dall’elenco che si trova all'inizio del registro contenente
il testamento di Guglielmo Caldarera, queste erano legate, come di consueto,
alle famiglie pit in vista di Piazza. Il registro, a carta 5r, riporta, infatti, il
Notamento delle sorelle seu monache del monasterio di Santa Clara con l'eta
e gli anni di professione, stilato nel 1591. In esso ricorre, tra gli altri, il cogno-
me Starrabba®®, cosi come nel monastero di San Giovanni Evangelista ritorna
il cognome Trigona®. Nel XVI secolo queste famiglie, assieme, tra le altre, a
quelle dei Barberino, Boccadifuoco, d’Assoro, Spinelli, Assennato e Sanfilip-
po, si erano fatte avanti accanto all’antica nobilta ormai in crisi’°.

I Trigona, in particolar modo, attraverso I'acquisto di diversi feudi, saran-
no protagonisti di una rapida ascesa sociale, politica ed economica e diverran-
no titolari di un vasto patrimonio fondiario”. Il loro nome si leghera, attraver-
so esponenti femminili, a quello del monastero di San Giovanni Evangelista
con le monache e badesse suor Serafica Trigona, suor Maria Placida Trigona
Geraci e suor Maria Angelica Trigona Geraci a dimostrazione del rispetto per
il vincolo imposto dalla fondatrice secondo cui il monastero avrebbe dovuto
accogliere solo monache appartenenti alle famiglie aristocratiche2.

4. Conclusioni

Se l'insediamento dei mendicanti in Sicilia privilegia le principali sedi epi-
scopali dell'isola, Piazza Armerina rientra fra quei centri non episcopali in cui
si trovano diverse comunita di frati mendicanti, i domenicani dal 1230 circa e
ifrancescani dal 1318, con una presenza pit forte rispetto ad alcuni centri epi-
scopali come Cefali, Patti e Mazara dove si stanziano solo i francescani’s. Pelle-

67 A titolo esemplificativo si pensi al numero monografico dellAnuario de Estudios Medievales
(enero-junio 2014) sulla spiritualita femminile nel Medioevo in cui si distinguono quattro ambi-
ti: Paisajes, Redes, Practicas, Textos. Siveda, in particolare, B. Gari, Presentacion: Oh dear! It’s
nuns! ¢Por qué hablar de espacios de espiritualidad femenina en la edad media?, in «Anuario
de Estudios Medievales», 44/1 (enero-junio 2014), pp. 3-17.

68 Archivio di Stato di Enna, Corporazioni religiose soppresse di Piazza Armerina, Monastero
di Santa Chiara, vol. 555, c. 5r.

%9 Roccella, Il gran priorato di S. Andrea, pp. 134-136.

79 Per citare solo le alcune famiglie, basti pensare ai Branciforti o ai Barresi (LArchivio Trigona
di Canicarao, p. 13). Esponenti di queste famiglie, assieme tra gli altri a quelli dei Naselli, Ven-
timiglia e Caldarera, risultavano nel ruolo dei feudatari piazzesi nel 1408 (Gregorio, Bibliotheca
scriptorum, 2, pp. 494-495).

7t LArchivio Trigona di Canicarao, pp. 11-16.

72 Roccella, Il gran priorato di S. Andrea, pp. 134-136; Villari, Storia ecclesiastica, pp. 311-313;
321-322.

73 Pellegrini, Impianto insediativo e organizzazione del territorio dei francescani, pp. 305-
306. Sull’espansione francescana nell’isola si veda D’Alatri, A proposito dei piu antichi insedia-
menti francescani in Sicilia, pp. 25-35.
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grini, riprendendo la tesi di Le Goff, sottolinea il rapporto tra la rete insediativa
francescana e i maggiori centri demici siciliani che, sostiene l'autore,

mostrano di avere la capacita catalizzatrice e le possibilita economiche per ospitare
tre comunita mendicanti (...) anche Piazza Armerina e Noto, nel secolo XIV, si rive-
lano in grado di ospitare i due maggiori ordini mendicanti (...) Piazza Armerina (...)
sembra fosse centro piu rilevante della stessa Agrigento, dove erano insediati i soli
francescani’+.

Piazza, infatti, presenta, nel territorio della custodia agrigentina dei fran-
cescani, I'unico convento domenicano, sostituendosi, quindi alla stessa Agri-
gento come centro organizzativo nell’area centro- meridionale dell’isola’s. Un
terreno fertile, dunque, in cui a distanza di pochi anni dalla nascita del con-
vento maschile verra fondato il monastero di Santa Chiara che, insieme con
gli altri conventi di ordini mendicanti di Piazza, rivestira un ruolo di primo
piano nella storia della cittadina, ma su cui, purtroppo, si conferma la penuria
documentaria relativa soprattutto al XIV secolo ma riguardante anche buona
parte del XV.

74 Pellegrini, Impianto insediativo e organizzazione del territorio dei francescani, pp. 306-307.
75 Ibidem, p. 309.
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Monarchia e fondazioni clariane:
due monasteri a Messina (secoli XIII-XIV)

di Daniela Santoro

Lo studio si propone di ricostruire i rapporti tra 'Ordine di Santa Chiara e la monarchia
aragonese, testimoniati a Messina dal vivo interesse dei sovrani nei confronti dei monasteri
clariani. In particolare, vengono messe a fuoco le vicende relative alla fondazione di due mo-
nasteri di clarisse: S. Chiara e S. Maria di Basico. Parecchie le testimonianze che provano il
legame dei due monasteri con regine e principesse: ad esempio Costanza, figlia di Manfredi
di Svevia, dopo la morte del marito Pietro d’Aragona nel 1285, e del primogenito Alfonso nel
1201, si ritiro a vita religiosa vestendo l'abito delle clarisse; Eleonora d’Angio, moglie di Fe-
derico III d’Aragona e figlia di Carlo IT d’Angio re di Napoli, fu autorizzata da papa Clemente
V, in virtu della sua profonda devozione, a entrare nel monastero messinese di Santa Chiara
e venne sepolta nel convento di San Francesco di Catania, che conserva ancora oggi delle
reliquie che si ritiene siano appartenute alla regina; e ancora, Elisabetta di Carinzia, moglie
di Pietro II, volle essere sepolta a Messina a San Francesco, chiesa che aveva scelto come
cappella reale.

The study aims to reconstruct the relationship between the Order of St. Clare and the Aragonese
Royal family, testified in Messina by the keen interest of the monarchs in Poor Clare convents.
In particular, the essay focuses on the foundation of two convents of Poor Clares: Santa Chiara
and Santa Maria di Basico. Several clues show the link of the two convents with some queens
and princesses of Sicily. For example, after the death of her husband Peter of Aragon in 1285,
and of her first-born Alfonso in 1291, Constance, daughter of Manfred of Sicily, retreated to
religious life and took the habit of the Poor Clares. Moreover, due to her deep devotion, Eleanor
of Anjou, wife of Frederick III of Aragon and daughter of Charles II of Anjou, King of Naples,
was authorized by pope Clement V to enter the convent of Santa Chiara and was buried in San
Francesco of Catania, that still preserves her alleged relics. Besides, queen Elizabeth of Carin-
thia, wife of Peter II, wanted to be buried in the church of San Francesco of Messina that she
had chosen as royal chapel.

Medioevo; secoli XIII-XIV; Sicilia; donne religiose; ordini mendicanti; clarisse; regine e prin-
cipesse aragonesi.

Middle Ages; 13- 14 Century; Sicily; religious women; mendicant orders; poor clares; queens
and princesses of Aragon.

Clarisas y dominicas. Modelos de implantacion, filiacién, promocioén y devocién en la Peninsu-
la Ibérica, Cerdefia, Napoles y Sicilia, edicion de Gemma-Teresa Colesanti, Blanca Gari y Naria
Jornet-Benito, ISBN (online) 978-88-6453-676-7, ISBN (print) 978-88-6453-675-0, CC BY 4.0,
2017 Firenze University Press
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1. Regalita verso poverta

Morente, Chiara d’Assisi aveva chiesto a Innocenzo IV, e ottenuto, di esau-
dire la sua volonta e concederle la regola bollata dell'ordine, la prima scritta da
una donna per donne, all'insegna di una nuova spiritualita dalla forte capacita
di attrazione: vantaggiosa, dignitosa, libera poteva essere la vita in monastero
rispetto alle condizioni della vita secolare. Il capovolgimento del primitivo ide-
ale di poverta francescana, con la trasformazione voluta nel 1263 da Urbano I'V?
— la modifica dell'ordine di san Damiano in ordine di santa Chiara, una nuova
regola che mitigava il concetto clariano di povertas e aboliva il principio della
poverta comunitaria, consentendo alle religiose I'uso di beni immobili e rendi-
te4 — non riusci a scalfire 'immagine e l'appeal del francescanesimo femminile.
Lideale mendicante continuo a esercitare forte presa non solo sugli strati fem-
minili pitt umili, per migliorare una condizione generale di vita ma sulle donne
di rango piu elevato e sulle regine per le quali, in teoria, sarebbe stato pit con-
fortevole rivolgersi alla spiritualita benedettinas. E invece, nelle corti italiane
ed europee, principesse e regine diventarono protagoniste di modelli di santita
femminile: Margherita d'Ungheria, domenicana, volle essere «ancilla pauperi
potius quam filia regia», in modo da potere meglio servire Dio®.

Nel Trecento in particolare, la fondazione e dotazione di monasteri di cla-
risse fu spesso opera di regine che dentro il chiostro si ritirarono da vedove
seguendo la vocazione contemplativa delle clarisse — un’inclinazione che ri-
velava una tensione con la chiamata apostolico missionaria — e scelsero i mo-
nasteri come luogo di sepoltura’. Un culto dinastico, quello per l'ordine fran-

! Verdon, Les sources de Uhistoire de la femme en Occident, pp. 129-161. Sulle origini dell'ordine
di san Damiano e sulla sua evoluzione, si vedano i lavori di Maria Pia Alberzoni, in particolare,
Chiara di Assisi e il francescanesimo femminile, pp. 211-227, e Le Congregazioni monastiche:
le damianite, pp. 379-401. Si veda, inoltre, la monografia di Bartoli, Chiara d’Assisi. Sulla regola
di Innocenzo IV si veda Roest, Order and Disorder, pp. 48-51, e Casagrande, La Regola di In-
nocenzo IV, pp. 71-82. Un excursus sulle regole dell'ordo sancte Clarae ¢ in Andenna, Secundum
regulam, pp. 144 sgg.

2 Andenna, Urbano IV, p. 563. Sul disegno papale di regolamentazione della vita religiosa fem-
minile si veda Alberzoni, Curia romana e regolamentazione, pp. 501-537, € Alberzoni, Papato e
nuovi ordini religiosi femminili, pp. 205-261; sul rapporto tutelare del papato con la religiosita
femminile, Pasztor, I Papi, pp. 31-65.

3 Gia nel primo articolo dei dodici che componevano la regola, fu sottolineata la fedelta a una
linea rigorosa di poverta, impegno ribadito negli articoli centrali (il sesto, il settimo e l'ottavo),
per cui unica proprieta ammessa erano il monastero e l'orto annesso, Iriarte, Storia del fran-
cescanesimo, p. 520. Sulla questione dell’autenticita del privilegio di poverta, si veda Maleczek,
Chiara d’Assisi.

4 Rapetti, Storia del monachesimo femminile, pp. 237-238. Sulle due regole, del 1253 e del
1263, Iriarte, Storia del francescanesimo, pp. 518-522, ma anche Alberzoni, Curia romana e
regolamentazione, pp. 501-537, e Andenna, Urbano IV, pp. 539-568.

5 Suggestiva l'espressione di Brentano, Due chiese, p. 293, quando scrive che la «comunita delle
Clarisse era penetrata, come un paguro, entro la conchiglia dell’antica proprieta benedettina».
6 Citazione dall'Inquisitio super vita, conversatio et miraculis beate Margarethae virginis in
Klaniczay, I modelli di santita femminile, p. 75.

7 Del Mar Grana Cid, Reinas, p. 24, sottolinea come la scelta delle regine di essere sepolte lon-
tane dai mariti rientrasse in una volonta di marcare la loro individualita.
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cescano, che spinse tante donne soprattutto della casa aragonese e angioina,
alla fondazione di nuovi monasteri o alla promozione, spirituale e materiale,
di quelli esistenti cui garantirono sostegno e protezione in virtu della propria
posizione di potere. I monasteri, d’altronde, all’aspetto spirituale affiancarono
quello politico e sociale: proprietari di consistenti beni terrieri, furono centri
di potere e «fulcro di propaganda agiografica attraverso la compilazione e la
diffusione dei racconti biografici della fondatrice o delle benefattrici»®. Sono
noti, per elencarne alcuni, gli esempi di Sancia di Maiorca, seconda moglie di
Roberto d’Angio, che dopo aver fondato a Napoli, e altrove, un gran numero di
monasteri, rimasta vedova, nel 1344 si ritiro nel monastero di Santa Croce a
Napoli, divenne suor Chiara e li trascorse gli ultimi mesi di vita%; di Elisenda
Moncada, terza moglie di Giacomo II d’Aragona, che nel 1327 costrui a Barcel-
lona il monastero di Santa Maria de Pedralbes®; di Eleonora, figlia di Pietro
IT di Sicilia e di Elisabetta di Carinzia, moglie di Pietro IV d’Aragona, educata
nel convento di clarisse di Messina, che fondo il monastero di Santa Chiara di
Teruel'.. E ancora, di Isabella di Francia, sorella di Luigi IX, che fondo il mo-
nastero femminile di Longchamp, vicino a Parigi, e senza diventare monaca
visse in locali attigui al monastero'?; di Maria d’Ungheria, moglie di Carlo II
d’Angio, cui papa Giovanni XXII nel 1316 accordo il permesso di mangiare e
pernottare nel convento di clarisse di Santa Maria Donnaregina a Napoli, da
lei riccamente dotato'3; di Elisabetta figlia di Andrea d’Ungheria, langravia di
Turingia per avere sposato Ludovico IV'4, penitente che senti vivo I'esempio
di Francesco, il cui tratto distintivo di santita fu «il senso della maternita».
Nell'Ttalia meridionale e in Sicilia, dove I'insediamento dei francescani
era stato precoce, I'espansione del movimento subi un rallentamento in con-
nessione con la situazione politica caratterizzata dallo scontro di Federico II
con il papato appoggiato dai mendicanti*®. Lespansione riprese dopo il conso-

8 Pasztor, Il monachesimo femminile, p. 156. Sulle regine iberiche terziarie francescane si veda
de Villapadierna, La Tercera Orden, pp. 161-167; Jaspert, El perfil trascendental de los reyes
aragoneses, pp. 195-210.

9 Gaglione, Sancia d’Aragona-Maiorca, p. 931. Su Sancia si veda Jornet-Benito, Sanca de Mal-
lorca, pp. 131 sgg., ma anche Andenna, Secundum regulam, pp. 139-178.

10" Castellano-Tresserra, El projecte, pp. 104-105. Della stessa autrice si veda La reina Elisenda
de Montcada, pp. 109 sgg. Nel 1324 papa Giovanni XXII concesse ai frati minori di Barcellona,
dietro supplica della regina Elisenda, la facolta di seppellire nel monastero clariano della citta
le donne che avevano vestito 'abito di Santa Chiara, Bullarium Franciscanum, 5, 549, p. 269.
1t Roebert, Leonor de Sicilia, pp. 141-178; Deibel, La reyna Elionor de Sicilia, p. 356.

12 Allirot, Isabelle de France, sceur de saint Louis, pp. 55-98. Su Isabella si veda I'importante
studio di Field, Isabelle of France.

13 Kiesewetter, Maria d’Ungheria, p. 220. Si veda anche Andenna, “Francescanesimo di corte”
e santita francescana, pp. 142-156.

14 Klaniczay, Modelli di santita femminile, pp. 81-88; Graciotti, Per una rilettura, pp. 111-131.
5 Manselli, Santita principesca, p. 30. Secondo Manselli, ibidem, p. 44, Elisabetta fu «piu vi-
cina a Francesco, nella sua vivente azione nel mondo, della stessa Chiara di Assisi, obbligata a
vivere tra le mura di un monastero».

16 Fonseca, Federico II, pp. 1-7; Barone, Federico II di Svevia, pp. 609-626. Sulla situazione in
Sicilia ai tempi di san Francesco e sui primi frati Minori nell'isola, Leanti, L'Ordine francesca-
no, pp. 7-15.
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lidamento degli aragonesi nell’isola, all'insegna di una crescita lenta, sensibile
dal XIV secolo, epoca in cui si assiste a una fioritura di monasteri di clarisse?.

A Messina ¢ attestata una casa dei frati minori dal 1221'%; e a Messina si
trova uno dei monasteri clariani pit antichi dell’isola, quello di Santa Chiara,
fondato nell’'ultimo ventennio del XIII secolo, nel 1294 probabilmente*. Un
altro monastero clariano della citta, Santa Maria di Basico, parrebbe risalire
al 13182°; entrambi di fondazione regia, vennero sostenuti economicamente
dalle regine, soprattutto aragonesi e angioine. Il tentativo di questo contri-
buto € mettere a fuoco — muovendosi tra fonti frammentarie se non talora
sospette?' — le congiunture che portarono alla fondazione e al radicamento dei
due monasteri clariani nel panorama urbano messinese, cercando di seguire
il suggerimento secondo cui uno studio che si limiti a determinare cronologia,
storia, collocazione nel territorio di un monastero femminile, corra il rischio
di essere angusto ove non sia accompagnato da «una considerazione globale
dei fenomeni relativi alla vita religiosa femminile» nel XIII secolo=2.

2. Santa Chiara di Messina: monastero delle regine aragonesi

Entrarono in chiesa e s’inginocchiarono davanti Santa Eulalia e Sant’Aulaguiero. Poi
l'arcivescovo di Tarragona, con otto vescovi e con altri che vi si trovarono, recitarono
certe pie orazioni sul capo di madonna la reina e degl'infanti.
E quando tutto fu compiuto e che madonna la reina ebbe finite le sue preci, furono
preparate le cavalcature, e recaronsi tutti alla spiaggia.

Muntaner, Cronaca

Sulla scia di un filo rosso di intrecci tra le case regnanti siciliana e ara-
gonese che si snoda indietro nei secoli?3, Costanza di Svevia il 13 giugno 1262

7' Siveda a proposito il dettagliato studio di Milisenda, I monasteri, p. 515. Nella Series Provin-
ciarum Saxonica del 1300, i monasteri clariani in Sicilia sono quattro, quelli maschili ventotto;
Golubovich, Biblioteca, 2, pp. 245-246.

8 pAlatri, A proposito, pp. 29-31. La custodia di Messina, nella Sicilia nord-orientale, rag-
gruppava le diocesi di Messina, Catania, Randazzo e Taormina, Patti; a riguardo, si veda Pelle-
grini, Impianto insediativo, pp. 305-306.

9 11 pin antico sarebbe quello di Santa Maria delle Vergini a Catania, fondato dopo il 1228;
Milisenda, I monasteri, pp. 490-493.

20 Wadding, Annales minorum, 6, cap. 39, pp. 369-370; Moorman, Medieval Franciscan Hou-
ses, p. 616.

2! Rusconi, Lespansione, pp. 267-268, sottolinea come i dati tradizionali della storiografia
francescana appaiano spesso inutilizzabili, e non trovino conferma nella documentazione, spe-
cie archivistica.

22 Ibidem, pp. 310-311. Una rassegna storiografica dei pitt importanti contributi della storiogra-
fia italiana sul tema & in Bornstein, Donne e religione, pp. 237-261. Sugli approcci metodologici
piu recenti, Gari, Presentacion, pp. 3-17.

23 A partire dal 1080 una serie di rapporti politico-matrimoniali tra Barcellona, Aragona, nor-
manni d’Ttalia, aveva contribuito a tessere un legame ora sommerso ora evidente, «ponti» getta-
ti «tra le due sponde del Mediterraneo»: Giunta, Geronimo Zurita, p. 120. Sui legami matrimo-
niali tra le due case nel XIV secolo, Santoro, Il tesoro recuperato, pp. 72-79.
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sposo a Montpellier Pietro III d’Aragona2+. Regina bambina (era nata tra il
1249 e il 1250) si trasferi a Barcellona: qui avrebbe trascorso molti anni della
sua vita, come infanta prima e dopo come regina, salito Pietro al trono nel
1276. La fine tragica, il 26 febbraio 1266 del padre Manfredi, illegittimo di
Federico 11, nella battaglia di Benevento, e la conquista del Regno di Sicilia
da parte di Carlo d’Angio, catapultarono Costanza in una dimensione politica
nuova: rimasta unica erede legittima degli svevi, le sue lacrime «non man-
carono di effetto»®5 sul marito per spingerlo a vendicare la morte del padre.
Nel marzo del 1282, con la rivolta del Vespro contro il dominio angioino e la
partenza di Pietro per la Sicilia®®, Costanza fu nominata reggente del regno
d’Aragona insieme al primogenito Alfonso ma gia nella primavera del 1283 la
regina arrivo nell’isola con i figli Giacomo, Federico e Violante (la scena della
partenza dalla Catalogna di Costanza che invoca in cattedrale la protezione
dei santi é descritta da Muntaner nella Cronaca®).

Il clima nell'isola non era facile: dopo la morte di Pietro III nel 1285, Co-
stanza si ritrovo a fronteggiare le tensioni create dalla convivenza tra isolani,
aragonesi e fuorusciti ghibellini*® e a controllare le tendenze autonomistiche
latenti destate dalla rivolta del Vespro, contrastando al contempo l'opposi-
zione di parte della nobilta siciliana ostile agli svevi. Il suo spirito di carita e
generosita, unito ad un carattere amabile, elemento su cui concordano i croni-
sti, la aiutarono ad affrontare con equilibrio il governo del regno, mostrando
energia e prudenza al contempo?. Uno specifico tratto della sua personalita,
la profonda religiosita3® e una naturale spiritualita francescana3! — intorno al
1265 a Huesca, in Aragona, Costanza aveva fondato e dotato un monastero di
clarisse, sottoposto alla sua speciale protezione3? — erano maturate nel clima
della corte aragonese dove le idee, anche quelle piu estreme, di san Francesco
avrebbero trovato terreno fertile, come dimostra la presenza a corte di Ra-
mon Lull e Arnau de Vilanova3s.

La morte tragica nel giugno 1291 del primogenito Alfonso, non ancora
compiuti ventisette anni, spinse Costanza a ritirarsi dal mondo34. In una con-

24 Girona Llagostera, Mullerament, p. 27.

25 Wieruszowski, La corte di Pietro d’Aragona, p. 199.

26 Sull’intervento catalano nell'isola, Tramontana, Gli anni del Vespro, pp. 202-212.

27 Muntaner, D’Esclot, Cronache catalane, cap. 95, p. 122.

28 Dal Vespro in poi, molti nobili catalani si recarono nell’isola al servizio di Pietro III, alcuni
stabilendosi definitivamente, Costa, Les families catalans a Sicilia, pp. 73-80; Ferrer i Mallol,
Nobles catalans, pp. 417-432. Sui complessi rapporti tra catalani e siciliani tra XIV e XV secolo,
Santoro, Catalani nel Valdemone, pp. 749-793.

29 Javierre Mur, Constanza de Sicilia, p. 183.

3% Unareligiosita «che nasceva probabilmente dalla ferita ancora aperta dalla morte di Manfre-
di, dalla condanna della Chiesa al padre» e che negli ultimi anni della sua vita diventera quasi
un’ossessione che «la faceva dedicare instancabilmente alle opere pie»: Sciascia, Dalla Sicilia
a Roma, p. 49.

3! Wadding, Annales Minorum, 5 (17), p. 129.

32 Walter, Costanza, p. 367; de Villapadierna, Costanza, p. 254-.

33 Sivedano Rubié y Lluch, Documents, vol. 1, p. 9, doc. 9, p. 55, doc. 43; Batllori, Ramon Llull.
34 Bartolomeo de Neocastro, Historia Sicula, p. 125, sottolinea il legame con il doloroso even-
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cessione di enfiteusi del 15 settembre 1291 — attori la badessa Balda de Mo-
nomato, a nome del convento di Santa Maria di Messina, e Matteo Rumbulo
— Costanza compare come testimone (Ego domina Regina testetor)3. Si tratta
di un documento importante che attesta non solo 'immediata consequenzia-
lita della scelta di ritirarsi dal mondo rispetto alla morte del primogenito, ma
anche l'inizio del percorso di spiritualita di Costanza sino alla fondazione di
un monastero. Da regina a soror: la decisione di vestire I'abito clariano ¢ testi-
moniata da una pergamena del maggio 1292 di Giacomo II in cui il cardinale
Matteo Rosso Orsini — rettore dell’Ospedale romano di S. Spirito in Sassia e
protettore dell'Ordine dei minori (da Niccolo IV ottenne molti privilegi a fa-
vore dell’Ordine)3® — diede a Costanza, «sorori Ordinis Sancte Clare quondam
regine Aragonie», facolta di scegliere un confessore che la assolvesse dai pec-
cati, nonostante l'interdetto che gravava sull’isola%”. Secondo altri invece, fu
subito dopo la morte di Pietro III — forte il loro amore3® — che Costanza «facta
est soror Sancte Clare», nel 128639,

La scelta di Costanza di ritirarsi in monastero risalirebbe dunque, sul-
la base dell’atto in cui la regina compare come testimone, al pontificato di
Niccolo IV, scomparso il 4 aprile 1292: dopo di lui si apri un periodo di sede
vacante durato pit due anni durante i quali, anche dal punto di vista della
documentazione, la situazione risulta confusa. Con il nuovo papa Celestino
V troviamo per la prima volta riferimento al monastero messinese di Santa
Chiara: «quod dictum monasterium ex concessione dicti Coelestini fundatum
ac constructum extiterat et dotatum»+°. Tappa finale di un cammino interio-
re della regina iniziato alcuni anni prima, la fondazione andrebbe pertanto
fissata al 1294, durante il pontificato di Celestino V# — papa dal 5 luglio al

to: «In diebus quidem illis regina mater egregia, cum contribularetur, conversa ad Dominum,
sacrum habitum Beatae Clarae Virginis de ordine Beati Francisci, cum se Dei famulam diceret,
reverenter assumsit».

35 Penet, Le chartrier, 1, doc. 59. Sulla storia del benedettino Santa Maria di Messina, fondato
verso la fine dell’XI secolo, ibidem, pp. 30 sgg. Nel 1291 nel monastero erano presenti dieci
suore, oltre la badessa e la priora, ibidem, p. 58. Tra i monasteri femminili esistenti in quel
momento a Messina i basiliani San Salvatore e Santa Maria di Malfino (poi denominato Santa
Barbara), il benedettino Santa Maria della Scala, il cistercense Santo Spirito; Pirri, Sicilia Sa-
cra, 1, pp. 448-449.

36 Morghen, Il cardinale Matteo Rosso Orsini, pp. 109-111.

37 Si tratta di una pergamena dell’Archivo de la Corona de Aragén riportata da Ambrosio de
Saldes, La Orden, pp. 159-160. Il permesso ottenuto dal vescovo di Porto & citato da Walter,
Costanza, p. 367, senza specificare che Costanza vestiva gia in questa data l'abito di clarissa.

38 11 re amava «més madona la reina que res qui fos al mén», Muntaner, Cronica, 1, cap. 37.
Profondo il legame tra i due: «jamés no fo tan gran amor entre marit e muller com entre ells era
e fou tots temps», ibidem, cap. 95.

39 M. de Florentia, Compendium Chronicarum, p. 467.

4% Bullarium Franciscanum, 5, 465, pp. 225-226. Sulla vicinanza di Celestino V all’Ordine
francescano, Herde, Celestino V e la spiritualita francescana, pp. 11-24.

4 Pratesi, Le clarisse in Italia, p. 347; Omaechevarria, Las clarisas, p. 69, che elenca i mona-
steri clariani fondati nell’'ultimo ventennio del XIII secolo.
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13 dicembre 12944 — sulla scorta di una bolla del primo giugno 1310 di papa
Clemente V, indirizzata al ministro provinciale dei frati minori di Sicilia:

Exhibita nos carissimi in Christo filii nostri Friderici regis Trinacriae illustris petitio-
nis series continebat, quod olim clarae memoriae Constantia regina Aragonuum, ma-
ter eius, in insula Siciliae moram trahens de licentia quondam fratris Petri de Murrone
tunc Coelestini V papae antecessoris nostri quoddam monasterium ordinis sanctae
Clarae, cuius habitum ipsa regina suscepit dum viveret, in civitate Messanen. pia de-
votione fundavit.

Ci imbattiamo su questo punto in un groviglio di informazioni, in una
gara a retrodatare++: la tradizione erudita seicentesca attribuisce la fondazio-
ne del monastero, in prossimita del Palazzo reale di Messina, in contrada Pa-
raporto, al periodo di Federico II, vivente santa Chiara+. Altri fanno risalire
la fondazione a Costanza ma non riportano la data: Moorman ad esempio
scrive che il monastero messinese di Santa Chiara fu fondato alcuni anni pri-
ma del 13104, sulla scorta di quanto si legge in Wadding nelle pagine relative
al sesto e settimo anno (1310-1311) del pontificato di Clemente V:

Pluribus ante hunc annis constructum Monasterium Clarissarum urbis Messanae in
Trinacria a Constantia Regina, Petri Aragonii conjuge, diploma Pontificium hoc anno
datum ad Ministrum Provinciae Siciliae narrat. In eo ad preces Friderici Regis Trina-
criae sive Siciliae, predictae Constantiae filii, committit curam Monasterii Fratribus
Minoritis; et illus adjunxit hujus Reginae pietatis monumentum, quod ipsa etiam san-
ctae Clarae habitum susceperit#.

Divenuto papa, Bonifacio VIII, vigente I'interdetto sull’isola, nel 1294 si
affretto a revocare grazie e concessioni fatte al monastero. Solo piu tardi, nel
1322 Giovanni XXII invio alla badessa una bolla nella quale furono conferma-
te indulgenze e privilegi risalenti a papa Celestino: a conferma ulteriore della
fondazione, ad opera di Costanza, del monastero+®.

Dal punto di vista politico Messina viveva in quegli anni una continua
evoluzione. Il 12 dicembre 1293, mentre la sede papale era vacante, a La Jun-
quera fu raggiunto un accordo tra Carlo II e Giacomo II in base al quale I'isola

42 Eubel, Hierarchia Catholica, 1, p. 11.

43 Bullarium Franciscanum, 5, pp. 69-70. Con la bolla del 1310 papa Clemente V concesse a
Federico III che il monastero fondato dalla madre Costanza fosse affidato alle cure dei frati
Minori: «cupiat dictus rex ut sorores dicti monasterii pro salute ipsarum fratribus tui ordinis
Minorum specialiter committantur» ( ibidem).

44 Pasztor, Il monachesimo femminile, p. 160, osserva a proposito come gli studi sui singoli
monasteri siano influenzati da «una tradizione di storiografia ecclesiastica superata» che tenta
di ricondurli a origini quanto piu antiche possibili.

45 Buonfiglio Costanzo, Messina, p. 38. Samperi, Iconologia, p. 451, scrive che inizialmente il
nome del monastero era Santa Maria degli Angeli, cambiato in Santa Chiara dopo la canoniz-
zazione della santa.

45 Moorman, Medieval Franciscan Houses, p. 615.

47 Wadding, Annales minorum, 6 (24), p. 205.

48 Bullarium Franciscanum, 5, pp. 225-226. Nel 1318 Giovanni XXII concesse alle monache
che «illis eiusdem sedis libertatis et exemptionis privilegiis gaudeant, quibus sorores et mona-
steria ordinis sanctae Clarae gaudent et in futurum gaudebunt»: Bullarium Franciscanum, 5,

p. 151.
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doveva passare nel 1297 dall’Aragona alla Chiesa e poi ritornare agli angio-
ini#. Lidea di un ritorno degli angioini spinse il ceto dirigente messinese a
un’azione di propaganda antifrancese per compattare il fronte interno e legit-
timare le proprie scelte politiches°, arrivando a fare ricorso al soprannaturale:
i primi di giugno 1294, la Vergine apparve nello stesso luogo in cui dodici
anni prima aveva prodigiosamente aiutato le truppe peloritane a contrastare
il nemico angioino e qui, sul colle della Capperina, la citta decise di costruire
un santuarios'. Costanza svolse un ruolo fondamentale nella fase di accer-
tamento del miracolo e pose la prima pietra della costruzione del luogo di
culto®? che, in funzione simbolica e politica, sarebbe stato edificato nel 1296,
anno dell'incoronazione di Federico III a re di Sicilia: convergenza utile a rin-
saldare la fede dei messinesi scossa dalle scomuniche pontificie a causa della
guerra del Vespro e rendere visibile la fedelta dei cittadini al nuovo sovranoss.

Dopo I'incoronazione del figlio Federico, gesto che andava contro la poli-
tica papale, Costanza non sarebbe potuta rimanere nell’isola sine peccatos+.
Pressata da Bonifacio VIII — il papa esercito sulla regina «una lancinante
pressione spirituale»® —, Costanza lascio Messina con la figlia Violante, vis-
suta fino a quel momento nel convento di clarisse della citta dello Stretto e ora
destinata a sposare Roberto d’Angio, e nel febbraio del 1297, trascorsi nell’iso-
la quattordici anni, si trasferi a RomasS.

Beata per la Chiesa®’, Costanza irradio la sua virtu a figli e parenti®®. La
figlia Isabella sarebbe diventata santa%: fondo il monastero delle clarisse di
Coimbra e vi si ritird come terziaria alla morte del marito Dionigi re del Por-
togallo nel 1325 dedicandosi, dopo una vita matrimoniale infelice e piena di
umiliazioni, a opere di carita®°. Il primogenito Alfonso, scomparso impovvi-

49 Herde, Celestino V, p. 406. Sul complesso periodo di storia siciliana che coinvolse Corona
d’Aragona e papato si veda Corrao, Il nodo mediterraneo, pp. 145-170.

59 Salvo, Monache, p. 18.

5! Ibidem, pp. 9-23. Sull’apparizione miracolosa, Bartolomeo de Neocastro, Historia, pp. 26-27.
52 Buonfiglio Costanzo, Messina, p. 47.

53 Salvo, Monache, p. 21.

54 Nel 1295 Giacomo II venne a un accordo con Bonifacio VIII, il cui prezzo era la cessione della
Sicilia agli angioini; senza tenere conto dei patti, Federico III si fece incoronare re di Sicilia nel
marzo 1296. Giunta, Aragonest, pp. 18-19.

55 De Stefano, Federico III, p. 105.

56 Sciascia, Dalla Sicilia a Roma, p. 47. Fatto ritorno nel 1299 in Catalogna, Costanza mori a
Barcellona 1’8 aprile 1300 e fu seppellita con I'abito delle clarisse nella chiesa dei francescani,
dopo aver trascorso gli ultimi anni di vita assorbita dagli interessi religiosi; Walter, Costanza,
p. 368.

57 Costanza ¢ annoverata tra i beati francescani della Chiesa cattolica, che ne celebra la memo-
ria il 17 luglio: de Villapadierna, Costanza, p. 254.

58 Sul rapporto tra santita e origini aristocratiche, e sulle sante regine, Vauchez, Santi, pp. 69-
80. Sui legami della famiglia regia con l'ordine francescano, si vedano de Saldes, La Orden, pp.
159-162, e Jaspert, El perfil trascendental de los reyes aragoneses, pp. 185-219.

59 Sotomayor-Pizarro, Isabel, pp. 81-91. Cagliola, Almae Siciliensis, p. 162, scrive che Isabella
fu educata nel monastero di Santa Chiara di Messina fondato dalla madre, confondendola con
la sorella Violante.

60 Elisabetta mori nel luglio del 1336. Si dice che dal cadavere, imbalsamato per trasportarlo a
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samente nel 1291, fu sepolto secondo le sue volonta con l'abito francescano
nel convento minorita di Barcellona®; Pietro, scomparso appena ventunenne,
manifesto la stessa devozione e dispose di essere sepolto con I'abito francesca-
no nella chiesa dei frati minori di Saragozza%:. Quanto al terzogenito Federico
II1, la cui elezione era avvenuta in una «temperie d’esaltazione mistica»®, fu
estremamente sensibile agli ideali di poverta evangelica®+.

A legare il proprio nome al monastero di Santa Chiara fu negli anni se-
guenti la nuora di Costanza, Eleonora d’Angio®, figlia di Carlo II e Maria
d’Ungheria. Nel 1303, a sigillare la pace di Caltabellotta dell'anno precedente
e laccordo tra angioini e aragonesi, Eleonora quattordicenne aveva sposato
il trentasettenne Federico III d’Aragona‘®: matrimonio grazie al quale Boni-
facio VIII tolse l'interdetto che gravava sull’isola dal 1282. Sin dal suo arrivo
nellisola Eleonora era apparsa «insignis facie, sed prudentia et honestate pre-
stantior»®’, una bellezza dunque accompagnata da straordinaria virtu. Aveva
portato con sé un corredo sfarzoso che comprendeva un supertunicale senza
maniche di sciamito rosso foderato d’ermellino e ornato con perle e gemme,
un mantello di sciamito bianco adorno di pietre preziose, una tunica di panno
blevo ricamata con fiordalisi d'oro®.

Nella famiglia erano tanti gli esempi di santita e di legami con la spiri-
tualita mendicante: lo zio Luigi IX, modello ideale di re santo®; il fratello
Ludovico di Tolosa, per il quale si & parlato di «franciscanisme royal»"°; la
zia Margherita d’'Ungheria, entrata bambina tra le domenicane di Veszprém?'.
La permanenza di Eleonora nellisola — a lei, angioina, il matrimonio con un
aragonese imponeva una particolare e difficile opera di mediazione e pacifica-
zione — si distinse per una serie di atti in linea con la profonda religiosita della
sua famiglia. La regina finanzio la costruzione del duomo di Castrogiovanni,
vendendo secondo la tradizione i propri gioielli, e contribui a sostentare con

Coimbra, uscissero liquidi esalanti un gradevole aroma: da qui la leggenda della regina santa,
Ribaeiro, Elisabetta, p. 822. Sul processo di canonizzazione, Rossi Vairo, Le origini, pp. 147-193.
61 de Villapadierna, Observaciones criticas, p. 225; Jaspert, El perfil trascendental de los reyes
aragoneses, pp. 198-199.
%2 Wadding, Annales minorum, 5, p. 271; Jaspert, El perfil trascendental de los reyes arago-
neses, p. 199.
63 De Stefano, Federico III, p. 104; Jaspert, El perfil trascendental de los reyes aragoneses, p.
199.
%4 Finke, Acta Aragonensia, 3, pp. 266-270. Su Federico III e lo scenario religioso del suo tem-
go, si veda Backman, Declino e caduta, pp. 179-232.

5 Costa, Eleonora d’Angio, pp. 175-221.
6 Fodale, Federico III, p. 687. Sulla pace del 1302, Grana, Il Trattato di Caltabellotta, pp. 291-
234. Sul matrimonio, celebrato a Messina nel 1303, Pispisa, Messina nel Trecento, pp. 33-35.

7 Nicolo Speciale, Historia Sicula, 6, p. 456.
68 Lanza di Scalea, Donne e gioielli, p. 141.
9 Sulla santita mendicante del re di Francia, Le Goff, San Luigi, pp. 699-707.
70 Paul, Louis d’Anjou, pp. 141-170; Vauchez, Ludovico d’Angio, p. 399. Laltro fratello di Eleono-
ra era Roberto d’Angio, sposato con Sancia di Maiorca, entrambi di forte devozione francescana.
Sivedano a proposito Kelly, The New Solomon. Robert of Naples (1309-1343) e Paciocco, Angio-
ini e Spirituali, pp. 253-287.
7! Klaniczay, La fortuna, pp. 3-28.
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generosita numerose comunita religiose, con una predilezione per i france-
scani e un sostegno particolare agli spirituali’?; € probabile che avesse esteso
la sua protezione a Ramon Llull, a Messina dall’agosto 1313 al maggio 131473.
Intorno al 1315 la regina commissiono al francescano messinese Giovanni
Campolo il compito di tradurre in volgare siciliano i Dialoghi di S. Gregorio
Magno, per istruire quanti non leggevano il latino?. Nel 1318 Eleonora scelse
come proprio cappellano ed elemosiniere il frate minorita Eleazzaro?s.

Devota come la suocera Costanza di Svevia, nel 1306 Eleonora d’Angio fu
autorizzata da papa Clemente V a entrare nel monastero messinese di Santa
Chiara — 1i si trovavano le figlie Margherita e Caterina’® — purché non si fer-
masse a mangiare o vi pernottasse””. Uno speciale canale di comunicazione
sembra legarla a Giovanni XXII — papa dal 1316 al 1334 — che nel giugno 1322
confermo al monastero di Santa Chiara le indulgenze e i privilegi risalenti a
Celestino V, aboliti da Bonifacio VIII’®. L'11 novembre 1322 il papa consenti a
Eleonora che il suo confessore la sciogliesse dai voti «peregrinationis et visi-
tandi sanctuaria», commutandoli in altre opere di pieta’; e inoltre, di assi-
stere alle funzioni religiose senza licenze ulteriori della diocesi, di scegliere il
proprio confessore, di ricevere 'estrema unzione («ipsa et mulieres familiae
suae»)®, di mangiare carne «in puerperio et quacumque alia discrasia seu
debilitate corporis, aut alio casu necessitatis» nei giorni di digiuno®.

Fu grazie alla mediazione di Eleonora che Giovanni XXII nel febbraio
1331 tolse per un anno l'interdetto sull'isola: ma ripreso lo scontro tra angioi-
ni e aragonesi — e tra Federico I1I e Roberto d’Angio, rispettivamente marito e
fratello di Eleonora — la regina si ritrovo ancora una volta a mediare tra le due
parti, e tra il marito e il papa. Significativa una lettera dell’8 settembre 1333 in
cui il papa invito Eleonora a fare il possibile per favorire il rientro in grembo
alla Chiesa del marito, spingendolo sulla via della pace: intermediazione ne-
cessaria dal momento che il papa non poteva intavolare trattative dirette con
lo scomunicato Federico IT182. Si tratto di tentativi che condussero a una breve
sospensione dell'interdetto sulla Sicilia ma senza che si arrivasse a risultati

72 Backman, Declino e caduta, pp. 269-270. Leanti, Nel sesto centenario, p. 131, scrive che il
ricavato della vendita dei gioielli di Eleonora fu distribuito in tre parti: una destinata ai poveri,
l'altra ad abbellire le chiese, la terza a promuovere la crociata.
73 Dominguez Reboiras, Las relaciones de Ramon Llull, pp. 365-386.
74 Leanti, Nel sesto centenario, pp. 133, 142-143; Costa, San Francesco all'Immacolata, p. 17.
75 Leanti, Nel sesto centenario, p. 134.
76 Ibidem. Kiesewetter, Eleonora dAngio, p. 397, scrive che Margherita mori in tenera eta.
77 Bullarium Franciscanum, 5, pp. 26-27. Su simili permessi concessi alla corte di Napoli si
veda Andenna, “Francescanesimo di corte” e societa francescana, pp. 155, 158.
78 Bullarium Franciscanum, 5, pp. 225-226.
79 Lettres communes de Jean XXII, n. 10608, p. 31.
80 Ibidem, nn. 10608-10612, p. 31.
81 Ibidem, n. 10619, p. 32. Alla luce della concessione papale, Kiesewetter, Eleonora dAngio, p.
§97, ipotizza che la regina soffrisse di qualche grave malattia.

2 Leanti, Nel sesto centenario, p. 133.
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concreti. Eleonora, scrive Kiesewetter, «madre di principi aragonesi, tendeva
a difendere le loro posizioni anziché quelle della famiglia paterna»®3.

Dopo la morte del marito nel 1337, Eleonora fu colpita da altri gravi dolori
a distanza di pochi mesi: la morte del figlio Ruggero Manfredi nello stesso
1337; del figlio Guglielmo, duca d’Atene e di Neopatria nel 1338; della figlia
Caterina, badessa nel monastero Santa Chiara di Messina il 18 febbraio 1342.
Alla morte nell’agosto 1342 del primogenito Pietro 1134, divenne re a soli 7
anni Ludovico, nipote di Eleonora, sotto la reggenza dello zio Giovanni duca
di Randazzo e della madre Elisabetta di Carinzia, che aveva sposato il debole
Pietro II%. Un rapporto difficile quello tra le due, tra Eleonora ed Elisabetta,
suocera e nuora, caratterizzato da una diversita di posizioni, politiche e perso-
nali, che ruotarono attorno alle fazioni presenti a Messina in quel momento.
Eleonora fu artefice del rientro in patria di Giovanni Chiaromonte, con la fi-
nalita di arginare il potere raggiunto dai fratelli Palizzi, protetti da Elisabetta
di Carinzia®®. Intrighi che a un certo punto spinsero Eleonora a ritirarsi in
solitudine in una sua piccola villa alle falde dell’Etna, a visitare spesso il mo-
nastero benedettino di San Nicolo 'Arena®” e, abbandonate le vesti sfavillanti
del suo arrivo nell'isola a indossare — secondo alcuni storici che si basano
sulliscrizione riportata nella lapide che ricopriva il sepolcro della regina —
l'abito delle clarisse®®. Cagliola, storico della Provincia Conventuale di Sicilia
vissuto nel XVII secolo, scrive invece che la regina non sarebbe stata clarissa
né terziaria francescana secolare, ma clarissa senza obbligo di clausura®. Del
luogo in cui Eleonora scelse di ritirarsi, vicino al monastero di San Nicolo 'A-
rena, restano suggestivi segni. Sopravvissuti al tempo e alla lava, a nord-est
di Belpasso (allora Malpasso), in contrada Guardia, si trovano dei resti comu-
nemente denominati Cisterna della Regina, parte di un piu tardo complesso
edificato nella tenuta di Eleonora?°: luogo immerso nella natura alle falde del
vulcano, ideale per un contemplativo silenzio%.

83 Kiesewetter, Eleonora d’Angio, p. 398. Sulla regina angioina si veda pure Russo, Eleonora
d’Angio, pp. 126-128.

84 Leanti, Nel sesto centenario, Pp- 134, 146-147; Rotolo, I Francescanti, doc. 19, p. 63. Alla na-
scita di Pietro, il 28 agosto 1305, Federico I1I destino alla moglie la terra di Avola, uno dei primi
nuclei della Camera reginale, il dotario assegnato dai re di Sicilia alle mogli in occasione delle
nozze, Orlando, Una citta per le regine, pp. 113 sgg.

85 Sulla complessa fase del post Vespro siciliano, Giunta, Aragonesi, pp. 7-70.

86 Su questo periodo di storia messinese si veda Pispisa, Messina nel Trecento, pp. 161 sgg.

87 Costa, San Francesco allTmmacolata, p. 15.

88 Wadding, Annales Minorum, 4, p. 110. La lapide recava incise le parole: «Illustris regina ia-
cet hic Aleonora, cui sacra Clara dedit habitum»: ibidem, p. 109, e Costa, San Francesco all’Im-
macolata, pp. 21-22. Sul sepolcro di Eleonora a Catania rimando al particolareggiato studio di
Vitolo, “Conventus iste fundatricis”, pp. 283-300.

89 Cagliola, Almae Siciliensis, p. 192; Mazzara, Costanza di Svevia ed Eleonora di Francia, pp.
105-106.

90 Ferrara, Storia di Catania, p. 67.

91 Ringrazio Laura Sciascia per la segnalazione del sito in cui & possibile reperire immagini del
luogo: < http://www.etnanatura.it/sentieri/sentieri.php?nome=Cisterna_della_regina > [27
aprile 2017].
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Trascorsi gli ultimi anni di vita con indosso per devozione, come € pro-
babile, il saio delle clarisse, senza professare la regola e senza avere preso i
voti, Eleonora mori il 10 agosto 1341 secondo alcuni storici??, il 9 agosto 1343
secondo altri®, poco piu che cinquantenne dunque. Aveva disposto di essere
sepolta a Catania nel convento di San Francesco, che aveva fatto costruire al
centro della citta®+: ai frati Minori di Catania avrebbe donato un pezzo della
fune della Croce Santa e una spina della corona di Cristo, reliquie che era
solita tenere al collo, a mo di collana. Ancora oggi, nella sagrestia di San
Francesco all'Tmmacolata a Catania, si conserva un reliquiario a forma di cro-
ce contenente delle reliquie attribuite ad Eleonora: non € da escludere che la
preziosa reliquia che la regina portava al collo fosse racchiusa nel reliquiario
argenteo raffigurante la Crocifissione incastonato nella base del piti grande
reliquiario (figg. 1 e 2).

Della regina, Messina conserva nel Duomo, tra i mosaici dell’abside e
transetto sinistro sopravvissuti a terremoti e bombardamenti, I'unico ritratto
ritenuto coevo (fig. 3): al centro la Vergine Theotdkos, «Madre di Dio», tiene
in grembo Gesl, a sinistra e destra le sante Agata (patrona di Catania), Lucia
(patrona di Siracusa) e gli arcangeli Michele e Gabriele: in ginocchio, sotto
le mani degli arcangeli, sono raffigurate le due regine che avevano vissuto a
corte da antagoniste, mai sulla stessa linea, Eleonora d’Angio ed Elisabetta di
Carinzia (fig. 4).

Linteresse costante dei sovrani aragonesi nei confronti del monastero di
Santa Chiara ¢ attestato da una serie di documenti emanati nel corso del Tre-
cento a favore delle badesse, spesso appartenenti alla famiglia reale. Caterina,
figlia di Federico III ed Eleonora, prima badessa di Santa Chiara%®, avrebbe
attirato con il suo esempio le nipoti Costanza e Bianca, figlie del fratello Pietro
I1. Morta Caterina «in odore di santita»?, le succedette la nipote Costanza
d’Aragona, figlia di Pietro I1%%: il 5 marzo 1342 il re concesse alle figlie Costan-
za e Bianca, indicate come clarisse, il reddito annuo di 100 once a testa a vita,
da prelevarsi sulla gabella banci seu campsorum di Messina%.

E probabile che Bianca, nata intorno al 1330, trascorse un periodo in mo-
nastero; tuttavia, dopo il periodo di prigionia a Napoli a seguito dell'occupa-

92 Siveda a proposito Costa, San Francesco all'Tmmacolata, p. 16, nota 24.

93 Wadding, Annales Minorum, 7, p. 350; Leanti, Nel sesto centenario, p. 136; Ferrara, Storia
di Catania, p. 67.

94 Costa, Eleonora d’Angid, p. 175. Sulle donazioni di Eleonora ai francescani di Catania, si veda
dello stesso autore San Francesco all’Immacolata, pp. 18-20, e Leanti, L'Ordine francescano,
pPp. 25-26.

95 Leanti, Nel sesto centenario, pp. 134 € 150; Leanti, L'Ordine francescano, pp. 25-26.

96 Kiesewetter, Eleonora d’Angio, p. 397; Costa, Eleonora d’Angio, p. 187.

97 Leanti, Nel sesto centenario, p. 134.

98 Pirri, Sicilia sacra, 1, P- 449. Un elenco delle prime badesse € in Moorman, Medieval Fran-
ciscan Houses, pp. 615-616.

99 Rotolo, I Francescani, doc. 19, pp. 62-63. Deibel, La reyna Elionor de Sicilia, p. 385, nota 9,
scrive che Costanza e Bianca furono badesse del monastero di clarisse di Meran fondato dalla
nonna Eufemia di Carinzia.
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Fig. 1. Reliquiario attribuito a Eleonora. Catania, San Francesco allTmmacolata (foto di Pilar
Viladomiu).

Fig. 2. Reliquiario attribuito a Eleonora, dettaglio della base. Catania, San Francesco all'Tmma-
colata (foto di Pilar Viladomiu).

Fig. 3. Ritratto di Eleonora d’Angio
(mosaico del XIV secolo, Messina, Duomo)

Fig. 4. Eleonora d’Angio ed Elisabetta di
Carinzia in ginocchio sotto gli arcangeli
Michele e Gabriele (mosaico del XIV
secolo, Messina, Duomo)
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zione angioina di Messina!*°, ando in Catalogna e qui, nel luglio 1364 sposo
Giovanni I conte d’Empiries; fatto in tempo a partorire una figlia di nome
Eleonora, Bianca mori sei anni dopo le nozze'*.

Il 9 luglio 1364 Federico IV ordino ai secreti e maestri portulani di Messi-
na di dare 4 onze d’'oro sui proventi della secrezia della citta a Sapia clarissa da
Messina, in considerazione dei servizi resi a Costanza, badessa del monastero
di Santa Chiara di Messina e sorella del re'°2. Costanza fu badessa a lungo e
esercito sulle complesse vicende di quegli anni un «influsso decisivo»°3, svol-
gendo funzioni di vicaria al posto del fratello Ludovico; fu anche autorizzata a
lasciare la clausura per dedicarsi alla politica*4: nel 1352 Clemente VI chiese
di dare esecuzione alle richieste indirizzate a Ludovico, re di Trinacria e fra-
tello di Costanza'°s.

Nel 1353, scrive Samperi, badessa di Santa Chiara sarebbe stata un’altra
figlia di Pietro I, la vicaria Eufemia, che governo il regno durante la minorita
del fratello Federico IV. Nella suggestiva ricostruzione del gesuita, Eufemia
avrebbe transitato dal monastero al Palazzo reale attraverso una strada sot-
terranea o tramite una via «occulta», sopra le mura della citta, che metteva in
comunicazione i due luoghi, emblema di una mescolanza tra virtu religiose e
ragioni politiche!®.

La monacazione di Eufemia non trova riscontro nelle fonti*7; e d’altronde
a lei spetto il vicariato generale del regno proprio perché la sorella maggiore
Costanza — che pure fu autorizzata come abbiamo visto a deroghe dalla clau-
sura per fare politica — non poteva esserlo, in quanto badessa!°®. Per Eufemia
inoltre, andarono a vuoto due progetti matrimoniali: nel 1351, quando parve
possibile il matrimonio della vicaria con il principe Luigi di Durazzo, della

100 Michele da Piazza, Historia Sicula, 2, p. 26. Deibel, La reyna Elionor de Sicilia, tavola gene-
alogica 1, scrive che Bianca fu badessa, poi sposata con Joan d’Aragb conte d’Empiries.

101 Gj veda Gran Enciclopédia Catalana, 3, alla voce Blanca de Sicilia, p. 606; Monsalvatje y
Fossas, Los Condes de Ampurias, p. 195. Giovanni I contrasse nuove nozze nel 1373, ibidem.
102 Rotolo, I Francescani, doc. 59, p. 73. Lelemosina alla longeva clarissa Sapia venne confer-
mata da Martino nel settembre 1396, Fodale, Alunni della perdizione, p. 349. A un’altra clarissa
del monastero messinese, Costanza de Bufalis, nell’aprile 1362, i re di Napoli Luigi e Giovanna,
per interessamento di Tommaso de Bufalis, maestro razionale della Magna Curia, corrisposero
un vitalizio di 4 onze aragonesi, Rotolo, I Francescani, doc. 44, p. 69.

193 Giunta, Aragonesi, p. 32.

194 Fodale, Ludovico d’Aragona, p. 402. Deibel, La reyna Elionor de Sicilia, tavola genealogica
1, colloca nel 1355 la morte della badessa Costanza.

195 Bullarium Franciscanum, 6, pp. 268-269.

106 gamperi, Iconologia, p. 452. Deibel, La reyna Elionor de Sicilia, tavola genealogica I e p.
385, nota 9, scrive senza esplicitare la fonte che Eufemia fu monaca nel convento di clarisse di
Messina.

197" Ad esempio Michele da Piazza, Historia Sicula, 1, p. 759 e Historia Sicula, 2, pp. 4-8, 17, 26, 59.
108 gy] vicariato di Eufemia si vedano Giunta, Aragonesi e catalani, pp. 74-80, e Fodale, Fede-
rico 1V, pp. 694-697.
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casa d’Angio di Napoli®?; e nel 1356, quando si tratto un altro matrimonio con
un personaggio illustre del regno di Francia't°.

Generose le concessioni che Martino il Giovane e il padre Martino il Vec-
chio, duca di Montblanc, sbarcati nell’isola nel 1392, fecero al monastero mes-
sinese di Santa Chiara: 15 salme di frumento, piu altre 15 nell’agosto 1394,
prese dal frumento delle terra di Noto. Martino inoltre, il 24 settembre 1396,
mentre si trovava a Messina, concesse in elemosina perpetua 24 onze 'anno,
come sussidio per le esigenze delle clarisse e la ricostruzione e riparazione
del monastero che evidentemente non doveva versare in buone condizioni:
generosita motivata dal fatto che il monastero era di fondazione regia'. Nel
novembre 1396 Martino rinnovo al monastero un privilegio di Federico IV del
12 marzo 1366, con il quale si concedeva l'estrazione annua di 200 salme di
frumento dal porto di Agrigento'2.

Il monastero piti tardi sarebbe stato cappella reale: Alfonso V1o riconobbe
tale con un privilegio del 1437, confermato nel 1481 da Ferdinando il Cattoli-
co's,

3. Le peregrinazioni di un monastero reale: Santa Maria di Basico

Placido Samperi, gesuita vissuto nel XVII secolo autore di una Iconologia
della gloriosa Vergine Madre di Dio protettrice di Messina, in assenza di fon-
ti specifiche ipotizzo che Santa Maria di Basico fosse stato fondato durante la
dominazione angioina, sulla base di quanto letto in «un libro del Monastero
scritto a penna» e come confermerebbe il fatto che nel 1268 una clarissa di
Basico fu eletta provinciale dell’Ordine di Santa Maria di Valverde4. Moor-

199 Archivio di Stato di Palermo, Protonotaro del Regno, 2, c. 195; Cosentino, Codice diploma-
tico, 1, pp. 31-33, doc. 48.

110 Archivio di Stato di Palermo, Protonotaro del Regno, 2, c. 105; Cosentino, Codice diploma-
tico, 1, pp. 174-175, doc. 200.

1 Fodale, Alunni della perdizione, p. 349. Nel settembre 1396 il re chiese al papa 'esonero del
monastero di Santa Chiara dal pagamento ai parroci della quarta parte su funerali e lasciti,
come preteso dal vescovo, dal momento che le clarisse messinesi avevano perso a causa della
guerra il privilegio pontificio di cui avevano goduto (Stinco, La politica ecclesiastica, pp. 86-
86). Nel 1397 Bonifacio IX concesse indulgenze ai visitatori della chiesa del monastero regio:
Bullarium Franciscanum, 7, p. 73.

112 Fodale, Alunni della perdizione, pp. 349-350.

13 Secondo Buonfiglio Costanzo, Messina, p. 38, la prova sarebbe una supplica della badessa
a re Alfonso il Magnanimo nella quale affermava che la cappella era stata eretta e dotata dai re
suoi predecessori. Samperi, Iconologia, p. 452, senza specificare la data riferisce di un incendio
nella casa attigua a quella del procuratore, che abitava vicino al monastero ed era frate minore:
sarebbero andati distrutti privilegi, prerogative e immunita concessi al monastero.

4 Ibidem, pp. 373-374. Sul monastero messinese di Santa Maria Valverde, Andenna, Da mo-
niales novarum, pp. 115-118 e nota 22. Con una lettera patente del luglio 1330 Federico III dava
mandato al notaio della magna regia curia di vendere certi beni sui quali aveva diritto la curia
di Messina e utilizzare il ricavato per ultimare la costruzione del monastero di Santa Maria
Valverde, entro le mura della citta, poiché a causa della guerra le suore avevano dovuto lasciare
il loro monastero sito fuori le mura, Seminara, Le Pergamene, perg. 304, p. 142.
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man lo indica istituito nel 13185, durante il regno di Federico III d’Aragona, il
figlio di Costanza; anche Wadding lo dice fondato nel 1318, durante il pontifi-
cato di Giovani XXII'6. Di estremo interesse una lettera patente con sigillo di
cera rossa risalente al 6 gennaio 1313 in cui l'arcivescovo Guidotto de Abbiate
accetto e confermo la fondazione — per volere di Federico III d’Aragona e di
sua moglie Eleonora — di un monastero femminile dell'ordine di santa Chiara
a Montalbano, «in loco qui dicitur Altavalis»'. Il monastero, scrive 'abate
netino Rocco Pirri, regio storiografo dal 1643, sorse nella piana di Milazzo,
nei pressi di Montalbano', in un luogo chiamato volgarmente Abbadiazza
di Basico: zona non particolarmente salubre, decisamente malsana anzi, al
punto da meritare il nome, sottolinea Samperi, di sepoltura de’ Messinesi*.

Quanto all'intitolazione del monastero, per alcuni storici che seguono Pir-
ri deriverebbe da un toponimo'°, per altri sarebbe corruzione della parola
greca «basilikon», regale, in quanto fondato, dotato ed eletto dai re di Sicilia
cappella reale'®. Il gesuita Francesco Terrizzi — in una raccolta di documenti
pubblicati per la canonizzazione, nel 1988, di Eustochia Calafato (1434-1485),
monaca di Basico e fondatrice nel 1464 del monastero clariano Montevergine
di Messina — sostiene in disaccordo con Pirri che Basico non € un toponimo
e nulla avrebbe a che vedere con il piccolo centro urbano situato tra Falcone
e Montalbano Elicona’?2. Anche nel caso di questo monastero dunque, le fon-
ti sono contraddittorie se non fuorvianti; Rocco Pirri contribuisce alla con-
fusione quando elenca tra i monasteri femminili di Messina il monastero di
Santa Chiara di Basico'23.

115 Moorman, Medieval Franciscan Houses, p. 616.

116 Wadding, Annales minorum, 6, pp. 369-370. Nel Bullarium Franciscanum non ci sono bolle
di fondazione o documenti che riguardano il primo periodo di vita del monastero; Milisenda, I
monastert, p. 501.

17 Archivo Ducal de Medinaceli, Tabulario, perg. 945 (20 febbraio 1344): data in cui Raimondo
de Puyolis, arcivescovo di Messina, fece transuntare al notaio Cristoforo Rocca la lettera patente
del 1313.

18 pirri, Sicilia sacra, 1, p. 449. Samperi, Iconologia, p. 423, scrive di non riscontrare nelle
fonti quanto affermato da Pirri a proposito della prima fondazione del monastero vicino Casal-
nuovo, nei pressi di Montalbano.

119 Samperi, Iconologia, p. 373: in quel luogo quando scrive Samperi (l'opera in questione risale
al 1644) erano ancora visibili le rovine dell’antico edificio.

120 Pirri, Sicilia sacra, 1, p. 449.

21 Samperi, Iconologia, p. 373.

122 Terrizzi, Santa Eustochia, pp. 341-346. E da porre in relazione con il desiderio di riforma
promossa a Messina da Eustochia Calafato I'autografo di frate Leone conservato nel monastero
delle clarisse di Montevergine, contenente una versione della Regola del 1253 e del Testamento
di Chiara d’Assisi, Bartoli Langeli, Gli autografi, pp. 104-130. Si veda a proposito Ciccarelli, I
manoscritti francescani, pp. 519-523; Ciccarelli, Volgarizzamenti siciliani inediti, pp. 22-25.
23 Santa Chiara di Basico sarebbe stato fondato da re Federico I1I d’Aragona «in quodam Casali
dicto Basico» nella piana di Milazzo, poi trasferito dallo stesso re a Rometta. Costanza visse nel
monastero e prese le vesti clariane nel 1291, Pirri, Sicilia sacra, 1, p. 449. Wadding, Annales mi-
norum, 6, pp. 369-370, rileva la confusione fatta da Pirri tra i due monasteri messinesi, di Santa
Chiara (che Pirri chiama di Santa Chiara de Basico) e di Santa Maria de Basico. Sulla complessa
identificazione Milisenda, I monastert, p. 496 e nota 57.
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Saccheggiato il monastero dall'esercito angioino mentre da Milazzo si spo-
stava a Messina per assediarla, le monache si traferirono a Rometta — meno
esposta, e dunque piu sicura, rispetto alla piana di Milazzo — e li vollero rima-
nere anche alla fine delle ostilita*2+: per questo supplicarono nel 1320 Federico
ITI, sottolineando che a Rometta, piu vicina alla citta dello Stretto, avrebbero
potuto pregare «con maggior fervore»?s. Il re — che aveva dichiarato le mona-
che «di sua maesta reale perpetue oratrici»?%, con il compito dunque di interce-
dere con le loro preghiere presso Dio per il re e la famiglia reale — acconsenti e
aumento le loro entrate'?’: fece in modo che i feudi attribuiti a Basico venissero
assegnati in una forma piu agevole da riscuotere per le monache, la gabella vi-
ctualium di Messina'?®. Per le necessita della clarisse, compreso il vestiario, il
9 dicembre 1339 il figlio di Federico III, Pietro II, concesse per mezzo del gran
cancelliere del regno e maestro cappellano Damiano Palizzi un reddito annuo
di 55 oncie: 9 da dare al cappellano, da prelevare dalla gabella campi victua-
lium di Messina, il resto alle monache «devote et oratrices nostre»'2.

A legare il proprio nome al monastero — destinato a non restare a lungo
nemmeno a Rometta — sarebbe stata negli anni seguenti la regina Elisabetta
di Carinzia: qui, tra l'altro, fece educare le figlie. Nata probabilmente a Kla-
genfurt’°, regina prolifica — in diciannove anni di matrimonio con Pietro II,
lerede di Federico III sposato nel 1323, partori 10 figli*3* — Elisabetta prese
parte all'intricata politica messinese. Scomparso nel 1337 Federico III, I'isola,
e Messina, si divisero in due parzialita, latina e catalana: Elisabetta si schiero
con la prima, proteggendo i fratelli Matteo e Damiano Palizzi, appartenenti a
una potente famiglia messinese ma, preso campo la fazione avversa guidata
dagli Alagona, debole il marito Pietro II facile ai condizionamenti, si ritrovo
a fare i conti con un mutamento di rotta nella politica della monarchia's2. La
visione storiografia tradizionale vuole Elisabetta tagliata fuori — soprattutto
dopo la morte di Pietro II nell’agosto 1342 — dalla gestione politica del regno e
succube dei fratelli Palizzi'33. In realta, per quanto in una posizione marginale
rispetto al cognato, il vicario Giovanni tutore del piccolo re Ludovico'34, la
regina continuo a giocare una politica propria, fieramente avversa ai catalani,

24 Pirri, Sicilia sacra, 1, p. 449. Samperi, Iconologia, p. 373, scrive che nel trasferimento le cla-
risse portarono con loro l'antica e miracolosa immagine della Vergine Annunziata, conosciuta
come Nostra Donna di Basico.

125 Samperi, Iconologia, p. 373.

126 1hidem.

127 Wadding, Annales minorum, 6, pp. 369-370.

128 gamperi, Iconologia, p. 373.

129 Rotolo, I Francescant, doc. 17, pp. 60-62. Nel maggio 1343, il successore Ludovico per mez-
zo del conte Raimondo Peralta, gran cancelliere del regno e con il consenso del duca Giovanni,
confermo alle clarisse di Rometta la concessione di Pietro II, Rotolo, I Francescant, doc. 21, p.
63.
3% Rugolo, Elisabetta di Carinzia, pp. 484-486.

13t Sardina, Elisabetta, p. 136.

132 Pispisa, Messina nel Trecento, pp. 158 sgg.

133 Michele da Piazza, Historia Sicula, 1, p. 556.

134 Sul vicariato di Giovanni si veda Giunta, Aragonest, pp. 24 sgg.
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come dimostra la presa di posizione nei confronti dell’arcivescovo di Messina
Raimondo de Puyolis, un catalano la cui elezione era stata contestata da una
parte della citta'ss. Puyolis avrebbe voluto il monastero di Basico sotto la sua
giurisdizione ma Elisabetta si oppose:

Cum ad audientiam nostram pervenit quod vos Raymunde monasterium monialium
que fuerunt de Basico constructum nuper in nobili civitate Messane per maiestate
nostram, quod ad cappellam regiam spectare dignoscitur, nitimini vestra iurisditio-
ni submittere, et de hoc non modicum admirati, vos expresse requirimus ut de dicto
monasterio et de eius monialibus ibi per nostram excellenciam constitutis, vos nequa-
quam intromittere debeatis's°.

Il monastero era cappella reale, I'arcivescovo non aveva alcuna giurisdi-
zione e dunque, rimarco Elisabetta, non avrebbe dovuto intromettersi nella
vita della monache di Basico'”.

In quello stesso 1342, la regina chiese a papa Clemente V1 il trasferimento
delle clarisse di Basico a Messina: dato che il monastero era cappella reale,
non era il caso si trovasse lontano dalla corte, in una piccola localita'®. Nel
1344, dal momento che il monastero non aveva alcuna badessa, fu eletta suor
Grazia de Calatagirono'® che I'anno seguente, con il favore della regina Elisa-
betta, compro un terreno in citta sul colle della Capperina, sotto il monastero
di Santa Maria dell’Alto, dove le monache si trasferirono il 21 maggio 1345'°.

Lo stesso papa Clemente VI, con una bolla del 1348, concesse a Elisabetta
la facolta di fondare due monasteri dell'ordine di Santa Chiara e un conven-
to per i frati; non sono specificati i luoghi, si dice solo «in insula Siciliae, in
certis locis et terris congruis et honestis»'4!. La tendenza in questi anni era di
un avvicinamento dei monasteri ai centri abitati, come succede nel caso del
ramo maschile dei francescani, oltre alla costruzione di edifici monastici pit
grandi e dotati: l'opera di Elisabetta per Santa Maria di Basico si rivelo in tal
senso fondamentale. Morta fra il 1349 e il 1350, la regina volle essere sepolta
a Messina a San Francesco, chiesa che aveva eretto a cappella reale!+2.

Suo figlio Federico IV — sepolto anche lui nella tribuna maggiore della
chiesa di San Francesco a Messina'4® — avrebbe manifestato nei confronti

135 Salvo, Una realta urbana, pp. 179-181. Su Puyolis si vedano Sardina, Raimondo de Puyolis:
un arcivescovo catalano, pp. 47 sgg., e Santoro, Larcivescovo e l'ospedale, pp. 75 sgg.

136 Samperi, Iconologia, p. 374.

137 Pirri, Sicilia sacra, 1, pp. 411-12; Rotolo, I Francescani, doc. 20, p. 63.

138 Samperi, Iconologia, p. 373.

139 Archivo Ducal de Medinaceli, Tabulario, perg. 945.

140 Samperi, Iconologia, p. 374; Buonfiglio Costanzo, Messina, p. 53. Il monastero sarebbe stato
dunque riedificato nel 1345 entro la mura di Messina, grazie all'interessamento di re Ludovico
e della madre Elisabetta, Wadding, Annales minorum, 6, p. 370. Per Terrizzi, Santa Eustochia,
PP- 344-345, il monastero di Santa Maria di Basico era gia costruito a Messina nel 1339.

141 Bullarium Franciscanum, 6, p. 215. A Polizzi, dove risiedette con il figlio Ludovico, Elisabet-
ta fondo il monastero di Santa Margherita, approvando la nomina delle badesse, Orlando, Una
citta per le regine, p. 121.

142 Pirri, Sicilia sacra, 1, p. 414; Rugolo, Elisabetta di Carinzia, p. 486.

143 Buonfiglio Costanzo, Messina, pp. 57-58; Pispisa, Messina medievale, p. 99.
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di Santa Maria di Basico particolare devozione: nel gennaio 1367 concesse a
Margherita da Novara, badessa di S. Maria de Monachis di riedificare, sotto
il nome di Santa Maria della Pieta, il monastero di Santa Maria di Basico
sito presso Montalbano prope Casalem Novum, distrutto durante la guerra
con gli angioini; riconobbe i possedimenti assegnati da Federico III a Basico,
Randazzo, Noto e Montalbano e riaffermo, seguendo la volonta materna, l'e-
senzione dalla giurisdizione vescovile'44. Nel 1403 la badessa e le clarisse di
Santa Maria di Basico ricordarono a Martino I il privilegio con cui Federico
IV nel 1366 aveva concesso quindici barili di tonno, privilegio che venne con-
fermato*4s.

La comunita crebbe nel tempo: nel 1418 le monache erano nove, piu la
badessa Caterina de Falconibus'4®; nel 1445 le clarisse presenti a Basico erano
venticinque, piu la badessa Flos de Milloso'#’, a capo del monastero almeno
dal 1436'4®. A badessa e monache nel 1451 papa Niccolo V confermo l'esen-
zione, gia accordata nel 1448, dalla giurisdizione dei frati Minori, eccettuato
il ministro generale o un suo deputato; e in conformita a tale privilegio, di
scegliersi due confessori tra i frati'4.

Con una concessione del 1397 inoltre, Bonifacio IX permise alle clarisse di
Santa Maria de Basico di ottenere I'indulgenza visitando la chiesa del proprio
monastero, senza dovere uscire per recarsi in Cattedrale. Il papa concesse
la stessa indulgenza a coloro che nel giorno dell’Assunzione di Maria visita-
vano la chiesa del monastero, equiparando dunque la visita alla Cattedrale
con quella alla chiesa del monastero di Basico'®°: qui si conservava la sacra
immagine dell’Annuziata di Basico che nel Cinquecento le suore, a corto di
fondi, erano solite utilizzare per raccogliere elemosine necessarie al loro so-
stentamento®s'.

4. Note conclusive

La regola di Chiara costitui una travolgente attrattiva per I'inquieta so-
cieta del XIII e poi del XIV secolo. Si era fatta strada assieme a un vasto, tra-
scinante movimento religioso femminile che in maniera trasversale recluto
donne di provenienza varia. E se dalle lettere di papi e vescovi vengono fuori
modelli di donne talora fragili e bisognose di protezione, da tenere in stretta

144 Pirri, Sicilia sacra, 1, p. 449; Rotolo, I Francescant, doc. 67, p. 75.

145 Terrizzi, Santa Eustochia, docc. 15, 16, 17, pp. 36-39.

146 Stracuzzi, Il tabulario di S. Maria dell’Alto, doc. 55, pp. 302-308.

147 Terrizzi, Santa Eustochia, doc. 55, p. 69.

148 Archivio Storico Multimediale del Mediterraneo, registro del notaio Francesco Iannello
(IF3), 0013 (UD08000007) .

149 Terrizzi, Santa Eustochia, docc. 84 e 85, pp. 98-101.

150 Bullarium Franciscanum, 7, p. 73; Terrizzi, Santa Eustochia, doc. 8, p. 30.

151 Samperi, Iconologia, p. 375.
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clausura's?, I'esempio di Chiara, una santa, e i tanti esempi di regine capaci di
affrontare difficolta di natura politica e religiosa, oltre che dure pratiche di
penitenza e ascesi's3, restituiscono un’‘immagine diversa.

Costanza di Svevia, Eleonora d’Angio, Elisabetta di Carinzia: sul modello
di Chiara, mite e risoluta, le regine svolsero un ruolo di mediazione e spesso
di pacificazione tra poteri maschili, papali e regali; per allontanarsi dai qua-
li, a un certo punto della loro esistenza — persi gli affetti piu grandi, i figli, i
mariti — decisero di vestire il saio e ritirarsi allombra di chiostri avvolti nel
silenzio senza cessare, contemplazione e azione, dal portare avanti i proget-
ti di carita in cui credettero. Spazi di spiritualita femminile in cui, separate
fisicamente dal mondo, le regine, come le monache, poterono esercitare sul
mondo una sorprendente capacita di azione's4.

Corona e velo dunque, come il suggestivo titolo di una mostra tenutasi
qualche anno fa a Bonn*%5. Nel caso di Costanza di Svevia, le «eccezionali
qualita umane»'° si unirono ad uno spirito genuinamente francescano, aspi-
razione alla poverta volontaria e rinuncia, assieme a una dimensione perso-
nale, il lutto per la perdita del figlio. Il monastero di Santa Chiara di Messina,
fondato nella parte finale del XIII secolo «nel solco della consuetudine re-
gia che nell'Ttalia meridionale associa la fortuna clariana alle stirpi d’Angio e
d’Aragona»¥, fu per la citta dello Stretto un centro spirituale e al contempo
politico, che uni la maggior parte della nobilta urbana attorno ad una preci-
sa identita che ruotava attorno al Vespro. A favorire I'incontro tra aristocra-
zia locale e dinastia aragonese, sia il monastero di Santa Chiara fondato da
Costanza che quello di Santa Maria dell’Alto voluto dalla citta a seguito di
un’apparizione miracolosa, e per cui Costanza fece da garante, contribuirono
a cementare un progetto di identita cittadina e a consolidare la fedelta della
citta alla corona aragonese's®. Cio € indizio del fatto che a Messina, solita a
posizioni controcorrente rispetto al resto dell’isola e a rivendicazioni autono-
mistiche, era presente una frangia non perfettamente allineata. Significativo
in tal senso il ruolo di Eleonora d’Angio, devota al monastero clariano fondato
dalla suocera Costanza. Nipote di Carlo I d’Angié per mano del quale erano

152 Sullo spazio riservato alle donne nella Chiesa del XIII secolo si veda Manselli, La donna
nella vita della Chiesa, pp. 242-255, e dello stesso autore, La Chiesa e il francescanesimo fem-
minile, pp. 245-261.

153 Pasztor, I Papi, pp. 61-62. Una santita, quella femminile, che «si esplica quasi esclusivamen-
te in momenti di rottura, di destabilizzazione della condizione femminile ordinaria, la famiglia
o — ma concettualmente sinonimo — il convento-monastero»: Benvenuti Papi, «In castro poeni-
tentiae», p. 123. Sui nuovi modelli di santita si veda Barone, Ideali di santita, pp. 35-55.

54 Gari, Presentacion, p. 4.

155 Ibidem, p. 3.

156 Sciascia, Costanza, p. 98.

157 Benvenuti, La fortuna, p. 95.

158 PLinteresse delle famiglie del patriziato urbano messinese nei confronti dei due monasteri
di fondazione regia rientro dunque in una strategia volta a confermare la fedelta verso la mo-
narchia. Sul rapporto delle famiglie della nobilta messinese con gli ordini femminili si veda
Santoro, Messina, pp. 325-328.
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stati uccisi Manfredi e Corradino di Svevia nel tentativo di cancellare la dina-
stia sveva, Eleonora d’Angio, sposata a seguito di un trattato di pace a Fede-
rico ITII d’Aragona, durante tutta la sua vita dovette mediare tra le due parti.
Un ruolo delicato come era stato quello di Costanza di Svevia «genitrice / de
T'onor di Cicilia e d’Aragona»* che aveva permesso agli aragonesi, in virtu del
matrimonio tra la regina e Pietro III d’Aragona, di assumere l'eredita sveva
nell'Ttalia meridionale!¢°.

Su una linea politica diversa, Elisabetta di Carinzia manifesto predile-
zione per Santa Maria di Basico, monastero regale senza troppi legami con il
passato svevo e il presente aragonese della sua famiglia acquisita. Dietro la
difesa e I'accrescimento dei privilegi del monastero di Basico — e non di quello
di Santa Chiara fondato da Costanza — si celava, forse, I'ostilita nei confronti
di una fazione avversa, quella catalana mai amata dalla regina. Preferenze e
schieramenti comunque, andarono al di la delle fazioni e delle provenienze.
La difficolta di giudicare certe scelte solo sulla base di criteri politici & stata
evidenziata a proposito dell’'appoggio o meno degli stessi Mendicanti agli ara-
gonesi durante la guerra del Vespro: non ci fu una posizione ufficiale e dunque
€ possibile trovare i frati Minori al servizio di papato, angioini o aragonesi,
sulla base di scelte indipendenti*®.

Con le loro scelte altrettanto indipendenti, Costanza, Eleonora ed Elisa-
betta — autorevoli donne la cui decisione di ritirarsi dal mondo non fu lesiva
degli interessi familiari — costituirono un esempio di santita per la famiglia,
un modello di perfezione per i sudditi. Devozione, la loro, talmente forte da
condizionare necessariamente, nella visione degli storici successivi, la mag-
gior parte dei componenti della famiglia, specie le donne. E tuttavia da sot-
tolineare che non sempre, non tutti, all'interno di quella famiglia ebbero con
le clarisse un particolare rapporto. La forza del modello di santita era pero
destinata a prevalere, e a lasciare tracce.

159 Dante Alighieri, Purgatorio, 3 (vv. 115-116).

160 Walter, Costanza, p. 364.

161 gylle relazioni dei francescani con angioini e aragonesi si veda Ciccarelli, I Francescani e il
Vespro siciliano, pp. 359-366; mentre, sulla Provincia francescana di Sicilia in periodo angioino
e aragonese si veda Leanti, L'Ordine francescano, pp. 28-32.
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Storie parallele: domenicane e clarisse
a Palermo nei secoli XIV e XV tra ordini
mendicanti e ceti nobiliari cittadini

di Patrizia Sardina

Nell’articolo si ripercorre la storia dei monasteri femminili di Santa Caterina controllato dai
domenicani e Santa Chiara legato ai minori, in relazione agli ordini mendicanti, al contesto
urbano, ai legami familiari. I monasteri furono fondati da famiglie del ceto cavalleresco nella
prima meta del Trecento nella citta di Palermo, che aveva perso centralita politica per I'assenza
del re. Le figure femminili e le presenze maschili sono state studiate in connessione con la storia
cittadina. Nel Quattrocento la riforma degli ordini mendicanti portata avanti dagli osservanti
domenicani e francescani genero aspri contrasti per la carica di badessa. Sul piano economico
Santa Caterina era il monastero femminile piu ricco della citta, Santa Chiara si collocava al
penultimo posto.

In this article we examine the history of the convents of Santa Caterina, ruled by the Dominican
order, and Santa Chiara, linked to the Friars Minor, in connection with mendicant Orders, ur-
ban life, and families. The convents were founded by knightly families in the first half of the 14th
century in Palermo, which had lost its political role because of the king’s absence. Female fig-
ures and male presences have been studied in connection with the history of the city. In the 15th
century the Observant Reform touched both convents, and quarrels broke out for the charge of
abbess. From an economic point of view, Santa Caterina had always been the wealthiest convent
in Palermo, while Santa Chiara was next to last in wealth.
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1. Linee di ricerca e fonti per lo studio di due monasteri femminili palermi-
tani

Fino agli anni Settanta del Novecento il monachesimo femminile era
considerato un campo aperto, quasi inesplorato e non costituiva un set-
tore autonomo di ricerca, ma una mera appendice della storia monasti-
ca'. Il libro di Michel Parisse Les nonnes au Moyen Age, pubblicato nel 1983
e definito da Michel Zimmerman «un’opera pioneristica», segno una svolta
decisiva poiché esaminava in maniera sistematica la nascita e 'evoluzione del
monachesimo femminile in Champagne, Lorena, Alsazia e nella diocesi di
Liegi tra I’XI e il XIII secolo. Negli anni Novanta, in un contesto storiogra-
fico profondamente mutato, Gabriella Zarri osservava che in Italia occorreva
studiare il monachesimo femminile in stretto rapporto con il territorio per
evidenziare le peculiarita e le differenze regionali3, mentre Anna Benvenuti
metteva in evidenza l'esigenza di approfondire in sede locale e regionale I'e-
voluzione dell'ordine di santa Chiara+. Nonostante il prezioso suggerimento,
gli studi sui monasteri femminili siciliani sono ancora molto rari e dedicati in
netta prevalenza alla Sicilia orientale e all'ordine benedettino.

Partendo dalle osservazioni di Claudia Elliass sui tre possibili approcci
alla storia delle donne: 1) “additivo”, che si limita ad aggiungere nuovi dati
senza modificare il tradizionale quadro d’insieme; 2) femminile che cerca
le tracce della cultura femminile all’interno o a fianco di quella maschile; 3)
femminista che mira a riscrivere la cosiddetta storia di genere dal punto di
vista femminile, Giulia Barone ha evidenziato i limiti della storia “additiva” e
della storia di genere e si € chiesta quale fosse il sistema migliore per studiare
il monachesimo femminile. A suo parere solo «una ricerca a tappeto di tutte
le fonti disponibili» prodotte anche al di fuori dei monasteri, estesa a fonti se-
mipubbliche, quali gli statuti comunali, e a documenti privati, come i registri
notarili, puo offrire informazioni sufficienti a ricostruire la storia dei cenobi
femminili. Dai testi normativi, ossia le regole monastiche e le costituzioni,
possono trapelare notizie sulla vita quotidiana, i necrologi, che contengono
i nomi delle componenti delle comunita monastiche per le quali si pregava
nell’anniversario della morte, forniscono dati sul peso sociale dei monaste-
ri, i libri contabili aprono uno squarcio sulla gestione amministrativa e sulla
consistenza patrimoniale, la cui valutazione non puo prescindere da un esame
approfondito delle famiglie di appartenenza della monaches.

Il presente saggio sui monasteri di Santa Caterina e Santa Chiara mira ad

! Penco, Dove va la storiografia monastica italiana?, pp. 131-189.

2 Zimmerman, Les nonnes au Moyen Age, pp. 99-101. Linteresse di Parisse per la spiritualita
femminile non & mai cessato, come mostra la monografia Religieux et religieuses en Empire du
X¢ au XIIF siécle, pubblicata a Parigi nel 2011.

3 Zarri, Il monachesimo femminile tra passato e presente, p. XVIII.

4 Benvenuti Papi, La fortuna del movimento damianita, pp. 57-109.

5 Barone, Come studiare il monachesimo femminile, pp. 1-11.
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analizzare la nascita, I'evoluzione, il ruolo sociale ed economico delle domeni-
cane e delle clarisse a Palermo nei secoli XIV e XV tramite 'utilizzo di tutte le
fonti disponibili. Sono stati vagliati i fondi Corporazioni religiose soppresse,
Corte pretoriana, Diplomatico, Notai, Miscellanea archivistica, Protonotaro
del Regno, Real Cancelleria e Spezzoni notarili del’Archivio di Stato di Paler-
mo, € stato effettuato uno spoglio della documentazione inedita dei fondi Atti
del Senato, Consigli civici e Corte pretoriana dell’Archivio Storico Comunale
di Palermo. Si sono, inoltre, utilizzati documenti dei fondi Cancilleria dell’Ar-
chivo de la Corona de Aragon di Barcellona e Registri Vaticani dell’Archivio
Segreto Vaticano.

Alla luce del recente numero monografico dellAnuario de Estudios Me-
dievales dedicato agli spazi della spiritualita femminile nel Medioevo, la cui
suddivisione tematica ¢ articolata in quattro ambiti: Paesaggi, Reti, Pratiche
e Testi, si privilegeranno i primi due campi d’'indagine. Dato che i monasteri
intessevano strette relazioni con lo spazio urbano e rurale, le reti stradali, i
mercati, le chiese e gli altri monasteri®, sul versante dei Paesaggi, la ricostru-
zione del patrimonio immobiliare posseduto da Santa Caterina a Palermo,
nel suo hinterland e nella Sicilia occidentale servira a evidenziare il suo peso
economico. In merito alle Reti, va sottolineato che lo studio delle figure fem-
minili (priore e badesse) e delle presenze maschili (priori e procuratori) sara
strettamente legato alla storia di Palermo. Inoltre, sara utile analizzare la rete
di rapporti familiari e la trama di relazioni sociali che ne condizionavano la
vita e svolgevano una funzione non meno rilevante dell’'ordine da cui dipen-
devano.

2. La regolamentazione dei monasteri femminili legati agli ordini mendi-
canti

Il Duecento fu un’epoca particolarmente felice per la spiritualita femmi-
nile, alimentata dalle idee dei nuovi ordini mendicanti; accanto all'importan-
za delle esperienze mistiche va considerato il radicamento dei monasteri nella
vita attiva e pulsante delle citta tardomedievali. Basti ricordare santa Chiara
d’Assisi, che visse una spiritualita mistica e profonda ma fu capace, al con-
tempo, di guidare e proteggere la comunita monastica di san Damiano con
coraggio e fermezza: fronteggio le armate saracene al soldo dell'imperatore
Federico II, elaboro una regola basata sulla poverta assoluta e interloqui con
Gregorio IX e Innocenzo IV per ottenerne 'approvazione’.

Il papato cerco di regolamentare le nuove forme di religiosita femmini-
le sorte tra la fine del XII e l'inizio del XIII secolo®. Fra le comunita piu ri-

6 Gari, Presentacién: Oh dear! It’s nuns!, pp. 3-17.
7 Rapetti, Storia del monachesimo femminile, pp. 235-237.
8 Alberzoni, Chiara di Assisi, pp. 204-205. Secondo Alberzoni, anziché di “movimenti religiosi
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luttanti ad accettare di essere imbrigliate vi furono quelle che s’ispiravano a
Chiara®. Nel 1215 il Concilio Laterano IV, presieduto da Innocenzo III, fisso
precisi limiti alla proliferazione degli ordini monastici nella costituzione 13,
che semplifico la questione dell’adozione di una regola, imponendo alle nuove
comunita monastiche la scelta di una delle regole gia approvate, disposizione
confermata nel 1274 da Gregorio X nella costituzione 23 del Concilio Lionese
IT*°. Nel 1298 Bonifacio VIII, con la decretale Periculoso, vero spartiacque
nella storia della vita religiosa femminile, ordino che le suore di tutti gli ordi-
ni religiosi non uscissero dal monastero e nessuna persona entrasse nel chio-
stro, pena la scomunica. Badesse e priore sarebbero potute uscire per prestare
giuramento di fedelta o rendere omaggio al sovrano, le monache soltanto se
colpite da gravi malattie contagiose. Si tratto della prima legislazione papa-
le che imponeva una rigida clausura a tutti gli ordini religiosi femminili. La
proibizione comportava drastici cambiamenti nelle relazioni tra i monasteri
e i loro benefattori, alcuni dei quali erano parenti delle monache. Si limitava
la possibilita di sollecitare fondi da benefattori esterni, di tenere scuole, di
condurre attivita di lavoro produttive fuori dal convento; si proibiva, inoltre,
di offrire vitto e alloggio alle laiche. Il papa incluse la decretale con il titolo 16
nel terzo volume del Liber Sextus, compilazione ufficiale che formo parte del
codice canonico™.

La diffusione tra le donne degli ideali mendicanti rese necessario cerca-
re di conciliare la vita claustrale femminile con le regole di san Francesco e
san Domenico, basate sul contatto permanente con la vita secolare, la poverta
totale, la mendicita. Domenico consacro i suoi primi sforzi organizzativi alla
comunita di Prouille e alle catare convertite. Inizialmente utilizzé come punto
di riferimento alcuni principi d’ispirazione cistercense, che derivavano dalla
regola benedettina; in seguito, fu adottata la regola di sant’Agostino. Le suore
furono poste sotto lautorita di una priora, anziché di una badessa, e il con-
trollo dei frati divenne fondamentale in campo sia spirituale sia temporale.
La priora, scelta dalle suore e confermata dal maestro generale dell'ordine,
dirigeva la comunita e delegava le incombenze spirituali a confessori e cap-
pellani; esercitava la sua autorita dentro le mura del convento, ma non gioca-
va alcun ruolo al di fuori®s.

Quando si stabili a San Damiano, Chiara diede «vita a una sorta di co-
munita doppia» i cui rapporti con il papato furono mediati dall'ordine dei
minori fino alla morte di Francesco'4. Secondo Dalarun, Francesco non aveva
un disegno speciale per le donne, ma Chiara presenta la regola (formula vi-

femminili”, dovremmo parlare «del fiorire di numerose novae religiones all'interno di una spi-
ritualita dai tratti comuni».

9 Manselli, La Chiesa e il francescanesimo femminile, pp. 248-249.

19 Sensi, «Mulieres in ecclesia», vol. 1, p. 78.

' Gangemi, San Benedetto di Catania, pp. 31-34.

12 Makowski, Canon Law and Cloistered Women, pp. 1-3.

13 Parisse, Les nonnes au Moyen Age, pp. 80-81.

4 Alberzoni, Chiara di Assisi, pp. 210-211.

176



Storie parallele: domenicane e clarisse a Palermo nei secoli XIV e XV

tae) come un progetto da lui ispirato. Il primo capitolo & basato sul parallelo
tra l'obbedienza dovuta da Chiara a Francesco e I'obbedienza verso papa In-
nocenzo IV, presupposto indispensabile perché per la prima volta una donna
redigeva una regola, superando il divieto di creare nuovi ordini sancito dal
Concilio Laterano IV*. Inizialmente, il cardinale protettore delle clarisse era
lo stesso dei minori e designava un visitatore. I minori fornivano un cappella-
no e un socio chierico per celebrare la messa, due frati laici per svolgere i la-
vori pesanti. Il papa consentiva l'accesso al cappellano e al visitatore, accom-
pagnati da un socio, e i colloqui si svolgevano davanti a tutte le suore. I frati
promettevano obbedienza alla badessa ed entravano a far parte del personale
maschile dei monasteri. Nonostante la stretta collaborazione tra i francescani
e le clarisse, per Dalarun non si puod parlare di un ordine doppio, né di due
rami dello stesso ordine, né di una fusione®. Tale opinione € condivisa da
Lezlie Knox, per la quale, inoltre, Chiara «was neither a purely heroic founder
nor a marginalized symbol»?.

Per Manselli, Chiara e le sorelle diventarono un problema giuridico-isti-
tuzionale di difficile soluzione, perché nel movimento femminile mancava
una struttura gerarchica. Sul piano giuridico Chiara non era a capo dell'intera
comunita monastica femminile ma solo di san Damiano, anche se nel tempo
acquisto «una posizione di assoluta preminenza»®. Inoltre, le clarisse rischia-
vano di finire in miseria perché, contrariamente ai frati minori, non potevano
uscire dai monasteri per procurarsi da vivere mendicando. Nel 1247 la po-
verta totale fu sostituita da quella monastica, ma Chiara non fu d’accordo® e
decise di realizzare pienamente I'ideale di poverta di Francesco, rimanendo
fedele al modello di Cristo?°. Nel 1262 Urbano IV affido i francescani e le da-
mianite a due diversi cardinali protettori e con la bolla Inter personas chiese
alle damianite di pronunziarsi sul problema della cura spirituale?; nel 1263,
con la lettera Beata Clara, diede un carattere unitario al cosiddetto “france-
scanesimo femminile”, che comprendeva diverse forme di aggregazione?2.

Il processo di riconoscimento della santita di Chiara e la sua canonizza-
zione furono voluti e gestiti dai papi con tale attenzione che, per Guida, si
puo parlare di «santita papale»3. Nei secoli XIII e XIV il “francescanesimo
femminile” riusci a determinare profonde trasformazioni in campo culturale,
religioso e sociale>.

5 Dalarun, Chiara e gli uomini, pp. 82-87.

16 Ibidem, pp. 95-97.

7 Knox, Creating Clare of Assisi, pp. 3-4.

8 Manselli, La Chiesa e il francescanesimo femminile, pp. 247-248.
9 Ibidem, pp. 254-255.

20 Ibidem, p. 261.

21 Andenna, Urbano IV e listituzione, pp. 540-541.

22 Alberzoni, Chiara di Assisi, p. 204.

23 Guida, La Vita di Santa Chiara d’Assisi, pp. 31-32.

24 Rusconi, Lespansione del francescanesimo femminile, p. 270.
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3. Il monastero di santa Caterina del Cassaro

Lidea di fondare un monastero femminile nel quartiere Cassaro di Paler-
mo fu concepita da Benvenuta, figlia del cavaliere Ruggero Mastrangelo, capi-
tano di Palermo dopo la rivolta del Vespro del 1282, che determino la cacciata
degli angioini e il passaggio della Sicilia nell'orbita della corona d’Aragona,
con un profondo rimescolamento dei ceti dirigenti cittadini. Benvenuta sposo
in prime nozze Orlando Aspello, cavaliere ghibellino di origine umbra con
feudi nell’agrigentino e terre a Salemi. Alla morte di Orlando, convolo a noz-
ze con il ghibellino toscano Guglielmo Aldobrandeschi, conte di Santa Fiora,
appartenente a un casato talmente noto da essere ricordato da Dante nell’XI
canto del Purgatorio®. Il conte si spense dopo il 26 gennaio 13092 e Benve-
nuta, rimasta vedova per la seconda volta e priva di figli, ordino di fondare
un monastero monialium nella domus magna in cui abitava, sita in contrada
San Matteo, e di dotarlo con i suoi ingenti beni?. La nobildonna mori tra il 16
settembre?® e il 19 ottobre 1310, giorno in cui la madre Palma, ammalatasi,
fece testamento. In ottemperanza alle ultime volonta della figlia, Palma de-
stino l'intero patrimonio familiare alla costruzione di un monastero femmi-
nile, senza specificarne il nome, e lo mise sotto la protezione di Federico III di
Sicilia. I1 compito di edificare il complesso monastico fu affidato ai domeni-
cani di Palermo, che lo dedicarono a santa Caterina d’Alessandria, il cui culto
era strettamente legato a quello di sant’Orsola,?%e lo posero sotto la regola di
sant’Agostino. Ledificio monastico fu eretto a ridosso del tratto sud-orientale
delle mura punico-romane, in una zona della citta in cui in epoca normanna
si trovavano le chiese di san Matteo e santo Stefano3°.

La testatrice obbligo l'erigendo monastero a corrispondere ogni anno ai
predicatori 24 salme di frumento e 40 di vino, legd 15 onze all'opera della
chiesa e del convento di San Domenico. Inoltre, destind ai Domenicani le se-
guenti somme: 5 onze pro capite al priore di Palermo, Giovanni de Castro, e
a frate Filippo de Messana, esecutori testamentari, 15 tari a ciascuno degli
altri confratelli, 10 onze per gli abiti monastici, altrettante per la celebrazione
di messe. Dato che Palma non sapeva scrivere, la sua sottoscrizione fu ap-
posta dal notaio Guglielmo de Rogerio e corroborata tramite il sigillo perso-
nale della nobildonna. Alla morte di Palma, Giovanni de Castro, priore dei
domenicani di Palermo e vicario dell'ordine in Sicilia, e altri frati predicatori
consegnarono il suo testamento al miles Rinaldo de Milite, baiulo di Palermo,
e ai giudici cittadini, i quali lo fecero aprire e redigere in forma pubblica il 16

25 Sciascia, Per una storia di Palermo nel Duecento, pp. 581-593.
26 ASPa, Miscellanea archivistica, 11, 127 BC, cc. 154v-155T.

27 ASPa, Crs, Santa Caterina, vol. 62, perg. n.n.

28 ASPa, Tabulario della Magione, perg. 508.

29 Sardina, Il culto di Sant’Orsola, pp. 1-24.

3% Lanza Tomasi, Il monastero di Santa Caterina, pp. 177-207.
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novembre 1311 dal notaio Tommaso de Leonardo3'. Un solenne atto formale
celebrato alla presenza delle autorita cittadine rese pubbliche le volonta della
donna e autorizzo I'avvio dei lavori di costruzione del monastero, completato
prima del 5 novembre del 1313, quando era priore frate Giovanni de Milio32. 11
legame tra Santa Caterina e Palermo ¢ attestato dal prestito di 50 onze largito
dal monastero alla citta nel 1314, per aiutarla a difendersi dall’attacco sferrato
da Roberto d’Angio, dopo la rottura della pace stipulata dodici anni prima a
Caltabellotta tra Federico III e Carlo IT d’Angio33. Nel 1321 il vicepretore, i giu-
dici e i giurati stabilirono che la porta di Mare fosse edificata fino al solaio a
spese di Santa Caterina, la restante parte spettasse a ser Perrello de Cisario34.
Dunque, la collaborazione tra la citta e il monastero derivava anche dal luogo
in cui sorgeva.

All’atto della fondazione la maggior parte degli immobili donati dai Ma-
strangelo al monastero erano ubicati all'interno di Palermo nei quartieri Cas-
saro e Kalsa, terre, vigne e giardini si trovavano nell’hinterland, nelle contra-
de sant’Oliva, Zisa, Falsomiele, fondi, casali, masserie e mulini nella Sicilia
occidentale a Montelepre, Ciminna, Salemi e Trapani2. Nella prima meta del
Trecento il patrimonio di Santa Caterina fu accresciuto dalle generose dona-
zioni di altre due facoltose nobildonne palermitane. Nel testamento del 1318
Albamonte de Falconerio, vedova del cavaliere Giovanni de Camerana e cugi-
na di Palma Mastrangelo, lascio a Santa Caterina quattro casali: La Vitrana e
Binicalus (oggi Macaluso) nel territorio di Vicari; Mynsilsaydyd nel territorio
di Castronovo, Misylabidus nel territorio di Marsala. Inoltre, lego a Santa Ca-
terina un tenimentum domorum nei pressi del monastero, da adibire a ospe-
dale per i poveri e i malati, e volle essere tumulata nella chiesa del monastero
con l'abito delle suore domenicane3®. Nel 1356 Margherita de Blanco, vedova
di Giovanni di Caltagirone, barone di Santo Stefano, dono a Santa Caterina
le 250 onze dovutele dagli eredi di don Giovanni di Aragona e della moglie
Umana, per il prezzo dei poderi Lu Baccu e Lu casali di li Monachti, posti tra
Belmonte Mezzagno e Misilmeri. In seguito al mancato versamento della sud-
detta somma di denaro, il legato si tradusse nel trasferimento al monastero
del possesso dei casali. Margherita de Blanco scelse come luogo di sepoltura
la cappella di santa Margherita, da lei fondata nel monastero di Santa Cate-
rina, e obbligo le monache a commemorare in perpetuo ogni anno la festa di
sant’Orsola nellomonima cappella del convento di San Domenico?”.

31 ASPa, Crs, Santa Caterina, vol. 62, perg. n.n.

32 Registri di lettere, gabelle e petizioni (1274-1321), pp. 268-270.

33 Registri di lettere (1321-22 e 1335-36), doc. 31.

34 Registri di lettere, gabelle e petizioni (1274-1321), p. 273.

35 ASPa,Crs, Santa Caterina, vol.62, perg. n.n.

36 ASPa, Crs, Santa Caterina, vol. 61/46, cc. 1r-101; vol. 69, cc. 35r-41r; San Domenico, vol. 62,
cc. 47r-58r; vol. 63, cc. 766r-769uv.

37 ASPa, Tabulario di San Martino, perg. 211; ASPa, Crs, San Domenico, vol. 338, libello estrat-
to I't1 marzo 1669 dal processo tra san Domenico e santa Caterina terminato nel 1566.
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A partire dal 1294 nacque la Provincia Regni utriusque Siciliae, che com-
prendeva i domenicani dell’Italia meridionale e della Sicilia®®. Non a caso, du-
rante il regno di Federico I1I (1296-1337) a Santa Caterina si alternarono almeno
due priore provenienti alla Campania: Margherita de Benevento, che compare
in un solo documento del 1323%, e Margherita de Neapoli in carica tra il 1327 e
il 13344°. Durante il regno di Pietro II (1337-1342) i documenti tramandano il ri-
cordo della priora Agnese de Pulcaro, forse imparentata con Orlando de Pulcaro,
che aveva sottoscritto e sigillato per primo con il suo anello il testamento di Pal-
ma Mastrangelo, in qualita di testimone,* e nel 1315-1316 era stato giudice della
Curia baiulare di Palermo#. Nel 1340 Agnese, il priore Ugolino de Calataphimo
e dodici monache riuscirono a riscattare due grandi candelabri e un imponente
turibolo d’argento smaltato, dati in pegno a Guglielmo de Martino, che vantava
un credito di 20 onze dal monastero per la vendita di frumento e formaggio*.

Il ventennio 1353-1373 fu segnato dall’attivita della priora Giacoma Ven-
timiglia, appartenente a una nota famiglia feudale che aveva radicato il suo
potere nelle Madonie, controllava il porto di Termini e aveva edificato un ele-
gante hospicium a Cefalu44. Giacoma scelse come procuratore il notaio An-
tonio Cappa e gli delego l'affitto degli immobili posti nella citta di Palermo4,
la vendita dei frutti dei giardini e degli oliveti dell’hinterland+¢, la gestione
delle terre di Misilmeri#’. All'epoca del vicariato collettivo esercitato dai conti
Artale Alagona, Manfredi Chiaromonte, Guglielmo Peralta e Francesco Venti-
miglia a nome della regina Maria, (1377-1392) si segnalano le priore Macalda
Fimetta, in carica per almeno cinque anni (1377-1382)4¢, Contessa de Cisario
(1388)+ e Tommasa de Barresio (1388)3°, provenienti da note famiglie feudali
siciliane'. Lo sbarco in Sicilia di Martino il Vecchio, duca di Montblanc, del
figlio Martino il Giovane, re di Sicilia, e della moglie Maria pose fine al vica-
riato collettivo e apri un complesso periodo di transizione che ebbe ripercus-
sioni anche su Santa Caterina, dove fu tenuta prigioniera Giacomina, moglie
di Filippo Spallitta, nominato secreto di Palermo da Martino il Giovanes2. Ac-

38 Coniglione, La Provincia domenicana, pp. 6-8.

39 ASPa, Sn, Catena 127, c. 11r-v.

4% ASPa, N, vol. 76, cc. 68r-69r.

41 ASPa, Crs, San Domenico 62, perg. n.n.

42 Registri di lettere, gabelle e petizioni (1274-1321), . 151.

43 ASPa, N, vol. 5, cc. 188r-v.

44 Cancila, Castelbuono medievale, p. 43.

45 ASPa, N, vol. 120, c. 231r. Su Antonio Cappa si veda Pasciuta, I notai a Palermo, pp. 138-144.
46 ASPa, N, vol.303, cc. 89r-9or; ASPa, Sn, Catena, vol. 118 cc. 12v-13r; ASPa, Sn, Gancia, N,
vol. 39, c. 13r.

47 ASPa, N, vol.303, cc. 155r-v; ASPa, Sn, Gancia, N., vol. 39, cc. 22r e 43r.

48 ASPa, N, vol.129, cc. 10r-v; ASPa, Sn, Catena, vol. 87, c. 4r.

49 ASPa, Sn, Catena, vol.112, cc. 50v-61r.

5% ASPa, N, vol. 305, cc. 142r-v.

5! Marrone, Repertorio della feudalita, pp. 76-79; 149-151; 171-173. Sui Fimetta si veda Sciascia,
Le donne e i cavalier, pp. 53-107.

52 ASPa, Real Cancelleria 33, c. 32v. Su Filippo Spallitta si veda Sardina, Palermo e i Chiaro-
monte, pp. 260-267.
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colta la supplica delle suore, che non avevano potuto riscuotere denaro, beni e
oggetti dai debitori, il 30 aprile 1393 Martino il Vecchio ordino al capitano, al
pretore di Palermo e a tutti gli ufficiali di Sicilia di rendere giustizia al mona-
steros3, favorendo il recupero dei creditis+.

Alla fine del Trecento la crisi degli ordini religiosi, causata dalle guerre e
dalle epidemie, suscito la richiesta di una profonda riforma. Santa Caterina
da Siena e santa Brigida si adoperarono per favorire il ritorno alla vita regola-
re monastica e furono legate al movimento degli osservanti, guidato in Italia
da Raimondo di Capua e Giovanni Dominici. Nel 1387 Urbano VI emano una
bolla a favore del monastero pisano di San Domenico, in cui stabili che nessu-
no potesse entrarvi, pena la scomunica, e un grande panno cerato fosse posto
nel parlatorio per impedire la vista delle monachess. Londata riformatrice e
moralizzatrice coinvolse anche Santa Caterina del Cassaro, dove nel 1403 la
priora era nuovamente Contessa de Cisario, affiancata dal priore Bartolomeo
Serras. Gli ambasciatori dell'univerisitas di Palermo riferirono a Martino I
di Sicilia che il monastero era mal governato, si trascuravano i divini uffici,
la disciplina regolare ed era frequentato da «voluptarii iuvenes seculares que
persone», che ne utilizzavano i proventi per scopi illeciti e accondiscendevano
ai voleri delle suore, le quali non conducevano una vita di preghiere, rinunzie
e contemplazione. Nel 1408 il re decise che il monastero fosse amministrato
da tre probi viri di almeno sessant’anni, di buona fama, casti e irreprensibili,
uno eletto dal padre provinciale, uno scelto dal capitolo della cattedrale di
Palermo fra i canonici, un altro nominato dal pretore e dai giurati dell'univer-
sitas. I tre amministratori avrebbero dovuto riscuotere i proventi e i redditi,
controllare le suore ed estirpare «pravos mores, gestus et fomites». Le suore
avrebbero ricevuto vitto, abiti e tutto cio di cui avevano bisogno dai probi
vir'.

La riforma non decollo e nel 1430 Santa Caterina fu al centro di un aspro
contrasto tra l'arcivescovo di Palermo e I'ordine domenicano. Sollecitati dall’'u-
niversitas, i viceré pregarono Martino V di concedere a Santa Caterina il titolo
di abbazia benedettina e d’interdire la dipendenza dai domenicani, che osta-
colavano la riforma ed erano causa «sinistre suspecionis et erroris”s. Il papa
affermo che un tempo le suore erano molte, conducevano una vita religiosa e
onesta, servivano Dio con buoni costumi ed esempi; in seguito, il loro numero
si era ridotto e non erano pitt morigerate, «in perniciosum exemplum et scan-
dalum populorum et contra decus et normam sacre religionis». Quindi, affido
all’arcivescovo Ubertino de Marinis il compito di visitare il monastero per
esaminare la vita delle suore e riformarlo «tam in temporalibus quam in spi-

53 ASPa, Real Cancelleria 22, cc. 43r-v.

54 Fodale, Il clero siciliano, p. 59.

55 Duval, Mulieres religiosae, pp. 197-200.

56 ASPa, Sn, Catena, vol. 45, c. 6r.

57 De Vio, Felicis et Fidelissimae Urbis, pp. 195-196.
58 ASPa, Protonotaro, vol. 31, cc. 61r e 62r.
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ritualibus». L'ingresso dei domenicani di santa Cita doveva essere proibito e i
sacramenti dovevano essere amministrati da frati tanto anziani da non potere
generare scandalo, pena la censura ecclesiastica senza possibilita d’appello.
Nel 1431 la priora Maria de Alaymo fu destituita®, ma due anni dopo torno in
carica®. Lelezione di papa Eugenio IV nel 1431 e dell’arcivescovo di Palermo
Nicolo Tudisco, giurista catanese, nel 1435 cambio lo scenario. Gia abate del
monastero benedettino di santa Maria di Maniace, Nicolo fu inviato da Alfon-
so V come ambasciatore al concilio di Basilea. Dopo la deposizione di Eugenio
IV e lelezione dell’antipapa Felice V, Nicolo divenne cardinale® e il concilio di
Basilea sottrasse Santa Caterina alla cura del maestro generale e dei provin-
ciali domenicani e affido la visita e la correzione del monastero all'arcivescovo
di Palermo. Definito perditionis filius da Eugenio IV che sposto il concilio a
Ferrara, Nicolo Tudisco stabili che il monastero fosse governato da una bades-
sa, eletta dal capitolo monastico, confermata e consacrata dall’arcivescovo®s.
Nel 1440 Tl'arcivescovo rimosse definitivamente Maria de Alaymo e la sosti-
tui con Scolastica de Castellar, descritta come una laica di nobili origini, pia,
casta e notoriamente virtuosa che desiderava ardentemente prendere il velo.
Giacomo Tudisco, vicario e nipote dell’arcivescovo Nicol9, investi la nuova ba-
dessa e ordino alle monache di obbedirle pena la scomunica, alla presenza del
governo comunale e di molti cittadini e cittadine di Palermo. Dietro la scelta
ponderata e disinteressata di una nobildonna devota e di comprovata mora-
lita si nascondeva un’elezione simoniaca, poiché alcuni consanguinei di Sco-
lastica, prima che facesse la professione di fede, avevano erogato una somma
di denaro ad Alfonso V per ottenere il suo consenso. Sebbene il papa ne fosse
consapevole®4, Scolastica ricopri la carica di badessa per trent’anni e Santa
Caterina rimase il monastero piu facoltoso di Palermo con un reddito annuo
superiore a 200 onze%. Nel Quattrocento l'universitas utilizzava il monastero
per convocare consigli comunali particolarmente affollati®®. Nel 1463 si de-
cise di confiscare sette case poste nel cortile di Santa Caterina per edificare
il nuovo palazzo pretorio. Nonostante I'opposizione della badessa Scolastica
de Castellar e delle monache, gli ufficiali cittadini sequestrarono le case e le
annessero al pretorium?.

59 Archivio Segreto Vaticano, Registri Vaticani, vol. 371, cc. 144r-v.

60 ASPa, Sn, Catena, vol. 30, cc. 27v-29r-

61 ASPa, N, vol. 576, cc. 23r-v.

62 Fodale, I nepoti dell’abbas panormitano, pp. 385-386.

63 Archivio Segreto Vaticano, Registri Vaticani, vol. 360, cc. 78v-81r.

64 ASPa, Crs, Santa Caterina, vol.65, cc. 170174

65 Nel 1443-1444 le entrate ammontavano a 235 onze e 15 tari (ASPa, N, vol. 576, cc. 50v-520.),
nel 1456-1457 a 212 onze (Moscone, In uno libro fideliter conscribatis, pp. 328 e 356), nel 1457-
1458 e nel 1458-1459 i censi e gli affitti assommavano a 20 onze (ASPa, N, vol. 1078, cc. 79u-80r).
66 Archivio Storico Comunale di Palermo, Atti del Senato, vol. 24, c. 21v.

67 Archivio Storico Comunale di Palermo, Consigli civici, vol. 64, c. 52r-v., ed. in Pollaci Nuccio,
Fondazione del Palazzo di citta, docc. 2 e 3, pp. 300-307; ASPa, N, vol. 1151, ¢. 43v, ed. in Meli,
Notizie sull'antica casa pretoria, pp. 318-319, doc. 4.

182



Storie parallele: domenicane e clarisse a Palermo nei secoli XIV e XV

Secondo Maria de Alaymo, la causa della sua destituzione sarebbero state
le indebite pressioni della potente famiglia Abbatellis, che voleva creare bades-
sa una propria parente. Privata della carica, Maria fu cacciata dal monastero
e costretta a vagabondare e vivere di elemosine. Pertanto, supplico Alfonso V
di potere dimorare in un altro monastero di Palermo, insieme con una conso-
rella di Santa Caterina, e di avere la provvigione che le era stata promessa da
Scolastica Castellar. Nel 1446 il re ordino all’arcivescovo di erogare a Maria la
provvigione richiesta, dopo avere valutato se ne avesse diritto, e di consentirle
di vivere in un monastero a sua scelta, insieme con una consorella®®.

Le affermazioni di Maria de Alaymo non erano prive di fondamento infatti,
dopo la sua destituzione, le esponenti della famiglia Abbatellis ebbero un ruolo
rilevante nel monastero di Santa Caterina, prima come suore, poi come badesse.
Si tratta di un fenomeno ampiamente noto e studiato per I'Inghilterra da Eileen
Power, la quale nota lo speciale legame che tra il 1270 e il 1536 univa una famiglia
e un certo monastero dove trovavano accoglienza diverse figlie e nipoti®.

La fortuna degli Abbatellis era stata costruita dal mercante Giovanni se-
nior, che aveva accumulato un cospicuo patrimonio con le attivita commer-
ciali e si era trasformato da mercante in barone tramite I'acquisto dei feudi
di Cammarata e Cefala’. Nel 1459 compaiono nel capitolo suor Elisabetta,
figlia di Federico Abbatellis, barone di Cammarata, e le sorelle Margherita e
Isabella, cugine di Elisabetta, probabilmente figlie del cavaliere Giovanni iu-
nior, maestro secreto e barone di Cefala. La nonna paterna Eleonora era figlia
di Manfredi Chiaromonte, ammiraglio e vicario del Regno di Sicilia, duca di
Gerba, conte di Modica e Caccamo?”'. La suora pit importante della famiglia fu
Elisabetta, badessa dal 1471 al 149572, La monacazione aveva risvolti altamen-
te positivi e vantaggiosi per la salvaguardia del patrimonio familiare, infatti
nel 1461 suor Elisabetta cedette alla madre tutti i diritti sui beni paterni, con
la clausola che alla morte del padre due parti dell’eredita andassero al fratello
Francesco, un terzo alla sorella Antonia’3. Quest’ultima sposo in prime noz-
ze Gilberto La Grua, barone di Vicari, Carini e Misilmeri, in seconde Anto-
nio Rosso Spatafora, conte di Sclafani e barone di Caltavuturo, e scelse come
esecutrice testamentaria la sorella badessa Elisabetta, che divenne un fonda-
mentale punto di riferimento per i nipoti’4. Nel testamento del 1485 il barone

68 Archivo de la Corona de Aragon, Barcelona, Cancilleria 2853, cc. 107r-108v.

59 Power, Medieval English Nunneries, pp. 1-7. Per le nobildonne inglesi le uniche alternative
erano il matrimonio e il convento, dove si poteva entrare con una dote di gran lunga inferiore a
quella necessaria per sposarsi. Per le appartenenti alla borghesia e alle classi piu basse esiste-
vano alternative al matrimonio. Quindi le monache inglesi provenivano in maggioranza dalle
classi piu alte. Il carattere aristocratico dei conventi e attestato dal fatto che i vescovi menzio-
navano le nobili origini delle monache. Emblematico il caso di Usk nel Monmountshire dove si
ammettevano solo vergini «de nobili prosapia procreate»

79 Maurici, “Illi de domo et familia Abbatellis”, pp. 10-17.

7t ASPa, N, vol. 1755, cc. 1480v-1482r.

72 ASPa, N, vol. 1214, cc. 158r-v; ASPa, Crs, Santa Caterina, vol. 73, fasc 2, cc. 367r-368r.

73 Archivio Storico Comunale di Palermo, Corte pretoriana, vol. 21, cc. 33v-35v.

74 ASPa, N, vol. 1392, n.n.

183



Clarisas y dominicas

di Carini Pietro, figlio di Antonia Abbatellis e Gilberto La Grua, dispose che
la zia badessa accogliesse in monastero sia le sue figlie naturali Utilia e Giulia
con una dote di 20 onze nel caso in cui avessero voluto prendere i voti, sia la fi-
glia legittima Antonella. Dieci anni dopo Elisabetta sconto al nipote Antonio,
barone di Cammarata, figlio ed erede del fratello Francesco, 100 delle 240
onze che questi avrebbe dovuto darle e dilaziono in tre anni il pagamento’s.
Alla fine del Quattrocento vivevano a Santa Caterina altre due esponenti della
famiglia Abbatellis: Elisabetta, che entro in monastero alla morte dell'omo-
nima badessa, Margherita che divenne badessa ai primi del Cinquecento?®.
La famiglia Abbatellis ricopriva allora ruoli apicali nella burocrazia isolana.
Basti ricordare che il cavaliere Francesco, cugino del barone Federico senior,
era maestro portolano e affido all’architetto Matteo Carnilivari l'edificazione
di un elegante palazzo nel quartiere Kalsa di Palermo””.

4. Le clarisse di Palermo

Lo studio pitt recente sulle francescane in Sicilia & l'articolo di France-
sca Milisenda la quale, dopo un rapido bilancio storiografico, esamina la loro
diffusione nell’isola e ricorda che la scarsita di insediamenti ¢ generalmente
attribuita allo scontro tra Federico II di Svevia e il papato. Due soli monasteri
furono fondati nel Duecento: Santa Maria delle Vergini a Catania nel 1228,
Santa Chiara a Messina nel 1294. Nel Trecento si registrano sette monaste-
ri, quattro nella Sicilia orientale (Santa Chiara a Lentini, Piazza Armerina e
Siracusa, Santa Maria di Basico a Messina) tre in quella Occidentale (Santa
Chiara a Palermo, Mazara del Vallo e Trapani). Le vicende della fondazione
appaiono chiare per sei monasteri su nove, quattro sono di origine regia, due
nobiliare’®.

A Palermo il destino delle clarisse fu sempre legato a quello dei francesca-
ni che, dopo la fondazione del monastero di Santa Chiara, svolsero le visite,
ammisero le suore, ricevettero la professione di fede, amministrarono i sa-
cramenti e celebrarono le funzioni religiose durante il Natale e la Pasqua. Nel
Trecento le clarisse furono sostenute economicamente dal ceto cavalleresco e
nobiliare. Nel 1319 Giovanna, vedova del miles Nicolo Bonagrazia, volle essere
sepolta con l'abito delle clarisse nella cappella di santa Chiara che si trovava
dentro la chiesa di San Francesco, insieme con il marito, e legd quindici tari ai
frati del convento, sette tari e dieci grani, ossia la meta, alle clarisse. Nel 1336
scelse di essere seppellita nella cappella di famiglia ubicata a San Francesco

75 ASPa, N, vol. 1755, cc. 926r-928r.

76 ASPa, N, vol. 1756, cc. 274r-276r; ASPa, N, vol. 1214, c. 1587r-v; ASPa, Corte pretoriana 4052,
c. 76r.

77 Matteo Carnilivari e Pere Compte, pp. 154-155.

78 Milisenda, I monasteri delle Clarisse, pp. 485-519.
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con l'abito delle clarisse Benvenuta di Caltagirone, moglie del miles Giovanni
Calvellis senior7°.

Matteo Sclafani, conte di Adrano, fondo il monastero di Santa Chiara nel
palazzo ereditato dallo zio Matteo di Termini, maestro giustiziere, ubicato nel
quartiere Cassaro presso la porta chiamata in arabo Bab as-Sudan (porta
dei Negri) divenuta poi porta Busuldeni®. Gli scavi archeologici effettuati nel
2000 e nel 2005 nel complesso monastico di Santa Chiara hanno fatto emer-
gere parti del sistema di fortificazione della citta punica, modificato tra l'eta
normanna e quella aragonese®. La costruzione del monastero inizio dopo il
1330, anno in cui Matteo Sclafani ultimo il suo hospicium nella parte alta del
Cassaro, e fini nel 1341. Completato il monastero, il conte inizio a edificare la
chiesa di santa Chiara e la cappella di famiglia®2.

Fra le prime suore figurano fanciulle che avevano mandato a monte ma-
trimoni combinati per prendere il velo seguendo le orme di santa Chiara,
come Disiata, figlia di Perna di Giovanni Pucio, che non volle sposare Bertino.
Di conseguenza, nel 1332 la madre di costui, Margherita de Lombardo, fu
costretta a restituire la somma di 16 augustali (4 onze), ricevuta come dote®3.

Nel 1365 la badessa era Agata de Garofalo®, probabilmente sorella del
ricco speziale Onorio de Garofalo, proprietario della torre Busuldeni, ubicata
presso il monastero, e di un cortile con sette case in contrada Santa Chiara®.
Durante il vicariato collettivo divenne badessa Angela Chiaromonte, sorella
del vicario Manfredi. Ormai anziana e gravemente malata, Angela fu autoriz-
zata dal ministro generale dei Minori a recarsi due volte all'anno alle terme
per curarsi. In seguito, chiese al papa Bonifacio IX, sostenuto dai vicari, il
permesso di dimettersi dalla carica di badessa e di passare all'ordine bene-
dettino con una consorella. Nel 1390 il papa affido all’'arcivescovo di Paler-
mo il compito di accettare le dimissioni di Angela, senza che intervenissero
«symoniaca pravitas vel eciam corruptela», e di consentire il passaggio suo
e di un’altra monaca dall'ordine di santa Chiara a quello di san Benedetto®®.
Sbarcati in Sicilia nel 1392 re Martino il Giovane e il padre Martino il Vecchio,
duca di Montblanc, furono generosi nei confronti dei francescani e fecero con-

79 Sardina, Ceti dirigenti, ceti mercantili e Francescanti, pp. 967-968.

80 Sciascia, Matteo Sclafani e leredita siciliana, pp. 136-139; Sciascia, Palermo as a Stage, p.
08.

gl Spatafora, Vecchie e nuove ricerche archeologiche, pp. 25-29. Un tratto del versante meri-

dionale delle mura medievali del Cassaro ¢ affiorato sotto il piano di calpestio di un ambiente

attualmente adibito a teatro. Si tratta di un muro spesso m 2,10 costituito da blocchi squadrati

di calcarenite assemblati senza malta.

82 Russo, Matteo Sclafani, pp. 53-54; Russo, I testamenti di Matteo Sclafani, docc. 1-3. Sui

restauri effettuati a santa Chiara nei secoli XVII e XVIII si veda La Chiesa di Santa Chiara a

Palermo.

83 Guccione, Le imbreviature del notaio, doc. 36, pp. 56-57.

84 ASPa, Tabulario di San Martino, perg. 324.

85 Sardina, Palermo e i Chiaromonte, pp. 164-168.

86 Fodale, Documenti del pontificato, doc. 36.
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cessioni ai monasteri femminili di Santa Chiara di Messina e Lentini®’, ma
non largirono privilegi alle clarisse di Palermo.

Nei primi decenni del XV secolo i francescani si posero il problema dell’u-
nificazione legislativa delle clarisse. La maggior parte dei monasteri femmi-
nili seguivano la regola promulgata nel 1263 da Urbano IV, ma alcune comu-
nita preferivano la formula vitae di santa Chiara, riscoperta e considerata la
prima regola, associata a quella degli osservanti con le opportune modifiche
concernenti la poverta introdotte dal papa. La militanza attiva perseguiva lo
scopo di riformare la Chiesa e assegnava agli osservanti compiti ben chiari,
quali la predicazione apostolica, il ruolo di legati papali e la lotta alle eresie, di
contro, la questione dell'osservanza femminile rimaneva confusa e problema-
tica. Nel 1431 Eugenio IV emano la bolla Ad statum singulorum, nella quale
lamento gli scandali e le divisioni che colpivano molti conventi di clarisse e
affido al ministro generale Guglielmo di Casale il compito di riformarli, au-
mentando le visite, rafforzando la clausura, rinnovando la disciplina mona-
stica e sostituendo le badesse inadatte. Secondo Lezlie Knox, Eugenio IV non
considerava le clarisse parte del piano di riforma dei minori, sebbene fosse un
convinto sostenitore degli osservanti ed avesse stretti legami con Giovanni di
Capestrano, che lo incontro subito dopo I'elezione®®. La riforma delle clarisse
non fu un piano sistematico concepito all'interno dell’osservanza. Bernardino
da Siena e Giovanni da Capestrano guidarono il movimento spirituale nato a
partire dagli anni Venti del XV secolo tra le terziarie francescane e divenuto,
poi, un programma di riforma anche per le suore di clausura. Sebbene la re-
gola di santa Chiara apparisse agli osservanti piu vicina agli ideali spirituali
originari, di fatto i monasteri femminili riformati dell’Italia centrale conti-
nuarono a seguire la regola di Urbano IV®. In considerazione del mancato
recepimento delle indicazioni contenute nella bolla Ad statum singulorum da
parte di alcuni monasteri di clarisse, nel 1437 Eugenio IV la reitero e minaccio
la scomunica contro le suore che non accettavano la riforma. Il papa affido la
sua concreta attuazione a Giovanni da Capestrano, il quale impose agli osser-
vanti di rifiutare la cura pastorale ai conventi che non adottavano la formula
vitae di santa Chiara, esacerbando i contrasti tra osservanti e conventuali in
merito al controllo delle clarisse e i timori delle aspiranti suore per la rigidita
della regola. Incoraggiato da Eugenio IV, nel 1445 Giovanni da Capestrano
scrisse un dettagliato commentario della regola di santa Chiara indirizzato al
convento del Corpus Domini di Mantova, diviso in 12 capitoli e 118 precetti.
Obbedienza, poverta e castita erano i punti nodali della regola, la clausura la
forma di vita alla quale le suore dovevano conformarsi. Lobbedienza al visi-
tatore, responsabile della riforma, era piu importante di quella dovuta alla
badessa. La poverta si doveva manifestare nella semplicita dell’'abbigliamen-

87 Fodale, Alunni della perdizione, pp. 348-351.
88 Knox, Creating Clare of Assisi, pp. 123-126.
89 Ibidem, pp. 128-131.
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to, ma le suore potevano donare la loro eredita alla comunita monastica. La
badessa doveva amare le suore come una madre, occuparsene come una serva
ed essere di esempio. Nella bolla Ordinis tui del 1447 Eugenio IV riconfermo
che le clarisse osservanti erano sotto il controllo del vicario generale, ma ri-
cordo che la riforma non doveva essere eccessivamente rigida®°.

Nella prima meta del Quattrocento il convento di Santa Chiara fu retto da
Margherita de Mecta che tra il 1451 e il 1454, ormai vecchia e malata, si scontro
con Costanza de Milina per il possesso della carica di badessa. La lotta fu lun-
ga e lacerante per l'intera citta. Infine, papa Niccolo V decise di affidare Santa
Chiara alla terziaria francescana Francesca Centelles Ventimiglia, residente a
Napoli e appartenente a una nobile famiglia siculo-valenzana, che entro in cari-
ca nel 1457 dopo le dimissioni di entrambe le contendenti®*. La badessa doveva
essere eletta dal capitolo e benedetta dal vescovo che le avrebbe conferito il
velo, poiché non era stata ancora consacrata monaca. Tale costume derivava
dalla prassi pre-tridentina, per la quale le donne potevano osservare una regola
e vivere in una comunita monastica senza essere consacrate e mantenevano la
facolta di lasciare il monastero e tornare alla vita secolare?.

Lo scontro per il possesso della carica di badessa nocque alla gestione
economica del monastero, furono usurpati censi, beni mobili e immobili e tra
il 1443 e il 1458 Santa Chiara si collocava al penultimo posto, per reddito, tra
gli otto monasteri femminili di Palermo. Callisto III nomino¢ il cardinale Do-
menico Capranica protettore di Santa Chiara e gli demando il compito di ge-
stire la transizione del monastero dal controllo dei conventuali a quello degli
osservanti.?3. Le costituzioni emanate dagli osservanti, che avrebbe dovuto
ridurre a tre gli anni di carica della badessa, furono disattese da Sisto IV che
nel 1475 permise di rimanere badessa a vita a Francesca Centelles Ventimi-
glia%, sorella del magnificus dominus Giuliano Centelles%, che divenne viceré
di Sicilia nell’'anno indizionale 1487-1488%.

5. Conclusioni

Nel Trecento I'assenza del potere regio fece perdere a Palermo la sua cen-
tralita politica e si aprirono ampi varchi per il radicamento e I'affermazione

99 Ibidem, pp. 131-143.

91 Archivio Segreto Vaticano, Registri Vaticani 439, cc. 269r-270v, ed. in Bullarium Francisca-
num, I, pp. 37-38, doc. 75, p. 52, doc. 99.

92 Zarri, Il velo delle monache, p. 198.

93 Sardina, The Convents of Palermo, pp. 101-116.

94 ASPa, Crs, Santa Chiara, vol. 104; Francesca Centelles Ventimiglia non va confusa con Fran-
cesca Ventimiglia figlia di Ferdinando, che nel 1476 era suora di Santa Caterina (ASPa, N, vol.
1156, cc. 443r-444r) e fu badessa di Santa Chiara tra il 24 marzo 1485 (ASPa, N, vol.1160, cc.
74r-751) e il 26 febbraio 1522 (ASPa, Crs, Santa Chiara, vol. 414, c. 89r).

95 ASPa, Crs, Santa Chiara, vol.104/350, cc. 1r-4v.

96 Di Blasi, Storia cronologica de’ Viceré, pp. 291-294.
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di milites di recente e antica nobilta. Non a caso, i monasteri femminili lega-
ti agli ordini mendicanti furono fondati entrambi nella prima meta del XIV
secolo da famiglie del ceto cavalleresco, mentre l'edificazione e dotazione di
Santa Caterina fu dovuta a nobildonne, quella di Santa Chiara fu opera del
conte Matteo Sclafani. Anche in Sicilia, a causa della scarsa mobilita sociale
delle donne, priore e badesse provenivano dai ceti piu elevati?’.

La scelta di costruire i due monasteri nel Cassaro, antico quartiere di ori-
gine araba protetto da una cinta muraria, fu in parte influenzata dalle usuali
esigenze di sicurezza e protezione che condizionavano I'ubicazione dei mona-
steri femminili (si veda tav. 1)%8. Secondo uno schema collaudato, Santa Ca-
terina e Santa Chiara divennero una presenza «familiare nel tessuto urbano
e nella vita religiosa»? e diedero vita alle omonime contrade. Il legame tra
Palermo e Santa Caterina ¢ palesato da diversi indizi. Nel Trecento il mona-
stero prestd 50 onze alla citta per aiutarla a difendersi dall’esercito di Ro-
berto d’Angio e pago le spese per la costruzione di una parte della porta di
Mare. Nel Quattrocento gli ambasciatori cittadini riferirono a Martino I che
il monastero era mal governato e mal frequentato e il re affido al pretore e ai
giurati cittadini il compito di nominare uno dei tre anziani e morigerati probi
viri incaricati di amministrarlo. Inoltre, all’elezione della badessa Scolastica
de Castellar assistettero i rappresentanti del governo e i cittadini. Va, infine,
ricordato che l'universitas utilizzava Santa Caterina per convocare consigli
comunali particolarmente affollati.

A giudicare dalle fonti disponibili, il legame tra Palermo e Santa Chiara
appare meno forte. Di certo, la citta partecipo con viva preoccupazione allo
scontro che tra il 1451 e il 1454 oppose Margherita de Mecta a Costanza de
Milina per il possesso della carica di badessa. Secondo papa Niccolo V, a causa
degli illeciti commessi dalle suore «universa fere civitas panormitana scanda-
lizatur et verendum est ne multa inconveniencia subsequantur»*°°.

Accanto alle relazioni tra i monasteri e la citta, altro punto nodale ¢ il le-
game con l'ordine di appartenenza. Fin dalla fondazione, Palma Mastrangelo
pose Santa Caterina sotto il controllo dei domenicani, che alla fine del Due-
cento avevano edificato a Palermo un nuovo monastero maschile col contri-
buto del miles Ruggero Mastrangelo, marito di Palma e capitano di Palermo
dopo la rivolta del Vespro. Dunque, Santa Caterina s’inseri nel contesto della
Sicilia aragonese e filo ghibellina, nella quale i domenicani assunsero un ruo-

97 «Ily avait trés peu d’'occasions pour les femmes de monter en statut dans 'église, trés peu de
femmes pauvres dans les couvents et encore moins d’abbesses de souche modeste. En revanche,
méme pour des serfs affranchis, I'ascension dans I'église était possible pour les hommes d’origi-
ne modeste» (Reyerson, La mobilité sociale, p. 492).

98 11 fenomeno dell’'ubicazione dei monasteri femminili a ridosso delle mura & stato anche spie-
gato con motivazioni economiche (i costi inferiori), disciplinari (una maggiore concentrazione)
e simboliche, si veda Zarri, Conclusioni del Convegno, p. 243.

99 Rapetti, La storia del monachesimo medievale, p. 201.

100 Archivio Segreto Vaticano, Registri Vaticani, vol. 429, cc. 135r-136r, ed. in Bullarium Fran-
ciscanum, I, pp. 866-867, doc. 1747.
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lo politico, sociale, economico e culturale rilevante. In merito a Santa Chiara,
va sottolineato che prima della sua fondazione le clarisse di Palermo viveva-
no nel convento di San Francesco ed erano sostenute economicamente dalle
nobildonne del ceto cavalleresco, le quali legavano loro somme di denaro e
volevano essere sepolte con I'abito di santa Chiara. Dopo la fondazione, le suo-
re furono affidate ai conventuali. Callisto III incarico il cardinale Domenico
Capranica di gestire la transizione del monastero dai conventuali agli osser-
vanti. Si tratto di una riforma imperfetta perché, nonostante la riduzione a tre
anni della carica di badessa, nel 1475 Sisto IV permise di rimanere badessa a
vita a Francesca Centelles Ventimiglia, spalleggiata dal potente fratello Giu-
liano, futuro viceré di Sicilia.

Sul piano economico, la capacita contributiva dei due monasteri fu sem-
pre molto diversa. A giudicare dalla decima pagata al papa nel Trecento Santa
Caterina era il monastero femminile pit ricco di Palermo, invece, per Santa
Chiara non abbiamo informazioni. Nel Quattrocento Santa Caterina rimase
il monastero piu facoltoso, Santa Chiara si collocava al penultimo posto per
reddito, anche a causa dello scontro per il possesso della carica di badessa che
nocque alla gestione del patrimonio fondiario e genero I'usurpazione di censi,
beni mobili e immobili.

Sebbene la cella del convento fosse quella «stanza per sé» che assicurava
alle monache uno spazio di liberta sconosciuto alle laiche, I'esigenza di condi-
videre sentimenti, emozioni ed esperienze spirituali si esprimeva pienamente
nella vita comunitaria. Nel chiostro si creavano stretti legami di amicizia, cosi
le suore chiedevano di portare con sé la consorella preferita, quando decide-
vano di lasciare il monastero o erano costrette a farlo. Richiesta accordata
nel 1390 da papa Bonifacio IX alla badessa Angela Chiaromonte, che voleva
trasferirsi da Santa Chiara a un monastero benedettino, nel 1446 da Alfonso
V alla priora Maria de Alaymo, costretta a lasciare Santa Caterina, a testimo-
nianza del rapporto affettivo che univa le consorelle.
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Conventos femeninos y reforma: la
implantacion de la Observancia en los
monasterios de la Orden de Predicadores en
Castilla durante el siglo XV.
Zamoray Toro

de Alicia Alvarez Rodriguez

A través de la presente contribucion, pretendemos realizar una aproximacion a las caracteris-
ticas que definieron la primera etapa del fenémeno reformista dentro del 4mbito femenino do-
minicano castellano, prestando especial atencion a las comunidades radicadas en los nacleos
urbanos de Zamora y Toro. Algunas cuestiones como el posible origen de la reforma observante,
la delimitacién de los impulsores del proceso, asi como las aplicaciones practicas del mismo
seran abordadas a lo largo de este trabajo.

In this paper, we want to carry out an approximation to the characteristics that defined the first
period of the reformist phenomenon that concerned to the female Dominican convents in Cas-
tile, paying special attention to the convents located in Zamora and Toro. Some questions like
the possible origin of the Observant reform, the identification of the authors of the process and
the practical applications of it will be discussed throughout this study.
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No son muchos los trabajos dedicados a abordar la problematica de la re-
forma de la Provincia de Espafa de la Orden de Predicadores. Tradicional-
mente, los estudios sobre este particular han sido desarrollados por el fraile
dominico V. Beltran de Heredia, gracias al cual hemos podido conocer el pro-
ceso'. De la misma manera, R. Hernadndez Martin también ha elaborado algu-
nos trabajos relacionados con esta tematica, fundamentalmente dedicados a
publicar las actas de los capitulos de la Congregacion Observante, asi como a
clarificar otras cuestiones relacionadas con el desarrollo de la reforma2. Re-
cientemente G. Nieva Ocampo ha publicado algunos trabajos, fruto de su tesis
doctoral, sobre la implantaciéon de la reforma en el convento salmantino de
San Esteban. Esta investigacion le ha servido de excusa para ofrecer un ana-
lisis del proceso reformista general de los dominicos desde una 6ptica mas
actualizadas.

En cuanto a la reforma de los conventos femeninos castellanos, son pocos
los datos conocidos, ya que los clasicos trabajos de V. Beltran de Heredia, a
los que nos acabamos de referir, apenas ofrecen alguna noticia dispersa sobre
como se incardiné este proceso dentro del Ambito femenino de la Orden y lo
mismo ocurre con las actas de los capitulos de la Congregaciéon. De esta mane-
ra, el desconocimiento generalizado del origen del proceso y de las implicacio-
nes practicas del mismo, asi como de las especificidades que suelen definir a
los conventos femeninos es bastante importante, sobre todo en lo que al siglo
XV se refiere. No obstante, debemos sefialar que la situacion comienza a me-
jorar, ya que gracias al creciente aumento del interés por la historia de las mu-
jeres, una linea historiografica en auge y en la que el estudio de la espiritua-
lidad femenina constituye una importante cantera4, se estdn desarrollando
algunas investigaciones de tematica reformista femenina, como por ejemplo
la abordada por M. Pérez Vidal en su tesis doctoral. Esta investigadora analiza
las implicaciones de la implantacion de la reforma sobre varios conventos de
dominicas castellanos desde la 6ptica de la historia del artes.

Asi, nuestro objetivo en este trabajo sera ofrecer, en primer lugar, varias
pinceladas sobre algunas de las caracteristicas que definieron la implantacion
de la reforma sobre la rama femenina castellana de la Orden de Predicadores

! Beltran de Heredia, Los tiltimos restos; Beltran de Heredia, Historia de la reforma; Beltran
de Heredia, Los comienzos de la reforma dominicana.

2 Hernandez Martin, Actas de la reforma I y IT; Hernandez Martin, La reforma dominicana.

3 Nieva Ocampo, La creacién de la Observancia; Nieva Ocampo, Servir a Dios con quietud,
Nieva Ocampo, Reformatio in membris; Nieva Ocampo, La Observancia dominica.

4 Son muchos los trabajos que estin viendo la luz en relacién a esta via de investigacion. Sir-
van como ejemplo, y sin afan de exhaustividad: Garrido et al. Historia de las mujeres, con un
carécter general, y mas especificamente sobre espiritualidad femenina, Mufioz Fernandez, Be-
atas y santas; Munoz Fernandez, Mujeres y religion; Grana Cid, Religiosas y ciudades, etc.

5 Pérez Vidal, Arte y arquitectura. Agradecemos la amabilidad mostrada por M. Pérez Vidal,
quien nos ha facilitado una copia de su tesis doctoral para su consulta. Recientemente esta auto-
ra ha publicado un articulo en el que sintetiza el desarrollo de la reforma dominicana femenina
en Castilla hasta finales del siglo XVI, prestando especial interés a los aspectos littrgicos y
devocionales propios del proceso. Véase: Pérez Vidal, La reforma de los monasterios.
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durante la primera etapa del proceso, es decir, durante el siglo XV. Se trata,
por lo tanto, de una primera aproximacion a este problematica, para lo cual se
han reunido algunos datos dispersos sobre diversos conventos de dominicas
castellanos. En segundo lugar, ofreceremos una vision mas concreta de cobmo
se incardiné este proceso en dos monasterios especificos: el de Santa Maria
de las Duenias de Zamora y el de Sancti Spiritus de Toro. Se trata de dos de las
comunidades femeninas estudiadas en mi tesis doctoral®, y por ello me son
mejor conocidas.

1. El origen y desarrollo de la reforma de la Orden de Predicadores

A finales del siglo XIV los vientos de reforma que impregnaban a la socie-
dad, y en particular a la Iglesia’, también se dejaron sentir en el seno de la
Orden de Predicadores. Una mujer con un carisma excepcional, Catalina de
Siena?®, se convirtio en el personaje femenino que mas influencia ejerci6é sobre
el proceso reformista que fue llevado a cabo dentro de la Orden de Predica-
dores, inspirando e impulsando la renovacion de la Orden. La fama y el pres-
tigio de la santa?, cuya difusion fue promovida por la “leyenda” escrita por
Raimundo de Capua, brill6 con luz propia, debido a su participacién en uno
de los acontecimientos mas importantes que tuvieron lugar a nivel europeo

6 Alvarez Rodriguez, Conventos y sociedad urbana (todavia inédita).

7 Como ya habia ocurrido en otras ocasiones a lo largo de la historia, el estado de deterioro y de
desprestigio en el que se hallaba la institucion eclesidstica durante esta centuria imponia que
fuera llevada a cabo una renovacion de la vida religiosa a todos los niveles. Cuestiones como la
frecuente dedicacion a los asuntos temporales de los religiosos, el abandono y la relajacion de las
costumbres propias de cada orden, la excesiva intrusién protagonizada por los seglares en la ad-
ministracion de las comunidades y en su vida diaria, asi como la acostumbrada ociosidad y fa-
stuosidad desarrollada por el clero secular, fueron denunciadas frecuentemente por el conjunto
de la sociedad. No debemos olvidar ademaés, que la sensacion de degeneracion y de degradacion
de las costumbres morales era sentida por todos los sectores sociales. En este sentido, hemos de
tener en cuenta que los siglos XIV y XV fueron los siglos de la gran crisis bajomedieval, caracte-
rizada por una variada problemaética de tipo econémico, politico y social que marco el devenir
del occidente europeo durante varios decenios. Con caracter general, sobre estas cuestiones
véase: Garcia Oro, Cisneros y la reforma; Rucquoi, La réforme monastique.

8 A pesar de que la historiografia ha considerado tradicionalmente a Catalina de Siena como
una terciaria dominica, ésta sin embargo no podria ser mas que una mantellata o penitente vin-
culada espiritualmente a la Orden de Predicadores y portadora del habito caracteristico, ya que
durante su vida atn no se habia creado oficialmente la tercera orden dominicana. La regla do-
minicana para las penitentes no fue aprobada hasta 1405 y las tltimas investigaciones sugieren
que la regla de fray Munio, confeccionada en el siglo XIII, sblo tuvo un alcance local, destinada
a las penitentes de Orvieto, Wehrli-Johns, L’osservanza dei domenicani; Lehmijoki-Gardner,
Writing Religious Rules; Lehmijoki-Gardner, Le penitente domenicane; Duval, L'Observance
au féminin, p. 119.

9 Catalina de Siena fue muy popular por el rigor y la severidad con la que desenvolvié su vida.
Sus costumbres ascéticas, mediante las cuales procedia a la mortificacién de su propio cuerpo,
a través de ayunos prolongados o la ausencia de suefio, tenian como objetivo principal acceder
a la santidad. Ademas, desarroll una labor epistolar que ha servido de inspiracién a muchas
mujeres del Renacimiento y del Barroco y que ha sido analizada desde el punto de vista de la
recepcion femenina por Casas Nadal, Consideraciones sobre las cartas.
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entre finales del siglo XIV y principios del siglo XV. Nos referimos al Cisma de
la Iglesia catdlica. Catalina muri6 en 1380, pero antes de su fallecimiento, se
destacé como firme defensora del regreso del Papa a Roma, tras su traslado
a Avignon. Catalina deseaba una reforma para la Iglesia que incluyera una
regeneracion de los miembros que formaban parte de la comunidad cristiana,
tanto de las 6rdenes religiosas, como de los pastores que guiaban a los fieles.
Dicha reforma debia ser asumida y promovida por el Papa®°.

El primer convento reformado que existi6 en Italia fue el de Santo Do-
mingo de Pisa, fundado por Chiara de Gambacorta y cuatro monjas mas*.
Esta mujer, inspirada en Catalina de Siena y Brigida de Suecia*?, promovio
el establecimiento de una comunidad femenina en Pisa en 1385, en la que se
observaria de manera estricta la forma de vida dominicana contenida en las
Constituciones. Pero la principal innovacion que las monjas de Santo Domin-
go de Pisa introdujeron en su forma de vida fue la observancia de una clausura
mas severa que la que preveian las Constituciones de Humberto de Romans.
Precisamente ésta constituiria la principal sefia de identidad que definiria la
reforma femenina impulsada por el monasterio pisano, junto con el fomento
del trabajo manual y de la pobreza individual. La norma de la clausura fue
salvaguardada mediante la promulgaciéon de dos bulas, una emanada en 1387
yla otra en 1426. En ambas se regulaba la observancia de la clausura de forma
progresivamente mas restrictiva, hasta el punto de que en la segunda de las
dos, incluso el acceso de los frailes al interior del monasterio quedaria total-
mente vetado. Ademas, el contacto con el exterior seria filtrado a través de la
colocacion de un velo negro en la grada del locutorio del monasterio. Estas
medidas iban destinadas a proteger la virtud de las monjas y a resguardarlas
de cualquier persona externa a la comunidad, que podria ser excomulgada si
no respetaba dichas disposiciones. De la misma manera, Raimundo de Capua
redactaria en 1397 unas instrucciones muy estrictas — Ordinationes — con-
cernientes al uso de la clausura de las monjas dominicas. Estas pautas fueron
disenadas para la comunidad de Nuremberg, aunque después fueron adop-
tadas también por otros conventos como los de Pisa y Venecia, debido a la
intervenciéon de Juan Dominici.

La casa pisana posteriormente daria lugar a la extensién de la reforma
por otras comunidades italianas femeninas. Asi, Juan Dominici, en contacto
con Chiara, fundé el convento del Corpus Christi de Venecia en 1393, también
reformado. Este convento recibiria las bulas pisanas de 1387 y 1426, asi como
las Ordinationes de Raimundo de Capua. El monasterio de San Pedro Martir

10 Spiazzi, La riforma della Chiesa.

I Esta comunidad ha sido estudiada por S. Duval, junto con la de San Pedro Martir de Floren-
cia, a través de su tesis doctoral, la cual versa sobre la constitucién y posterior desarrollo de
ambos conventos observantes, Duval, L'Observance au féminin.

2 Brigida de Suecia fue una mistica y escritora del siglo XIV, que fundé una nueva orden reli-
giosa de caracter doble y reformista, en la cual los hombres debian someterse a la obediencia de
la abadesa. Sobre Santa Brigida de Suecia puede consultarse, por ejemplo: Jelsma, The Appre-
ciation of Bridget of Sweden.
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de Florencia fue instituido, sin embargo, a instancias de la comunidad pisana
en 1418. El confesor de las monjas se encarg6 de los preparativos necesarios
para efectuar la fundacion y algunas hermanas se ocuparon de trasladarse a
Florencia para instruir a las nuevas monjas. De la misma manera, las religio-
sas florentinas se responsabilizaron de la reforma del convento de Ripoli en
1458. Otras monjas pisanas se encargaron de la fundacion de otro convento
observante en Génova en 14503,

Sin embargo, la influencia del monasterio pisano y de Chiara de Gamba-
corta no se limit6 al &mbito femenino, sino que es posible rastrear su influjo
sobre ciertos personajes masculinos, como los citados Raimundo de Capua y
Juan Dominici o sobre varios jovenes frailes del convento de Santa Catalina
de Pisa, que se involucraron activamente en la naciente Observancia italia-
na'.

Asi, el responsable principal masculino de dar inicio al proceso reformis-
ta fue el maestro general de la misma, de obediencia romana en el contexto
del Cisma, Raimundo de Capua®. Tras averiguar cual era el estado en el que
se hallaban los conventos que se localizaban en las provincias sujetas a su
obediencia, decidi6 establecer un comunidad reformada en cada una de las
mismas, con el fin de que una gran cantidad de frailes pudieran formarse y
conocer los preceptos reformistas, y asi extender la observancia de la regla
al resto de comunidades que existian en cada provincia. Para facilitar este
proceso, Raimundo de Capua decidié inaugurar el cargo de vicario general
de los conventos reformados, el cual estaria presente tanto en los territorios
italianos como en los germanos. El vicario general de los conventos reforma-
dos italianos seria Juan Dominici y el de los teuténicos, Conrado de Prusia.
Asi, se cre6 el primer convento reformado aleman, situado en Colmar, desde
el cual la reforma se irradiaria a otros conventos de la zona. Igualmente, en
1397 se instituiria una comunidad reformada femenina en las proximidades
de Colmar. Casi paralelamente naceria en Venecia el primer convento refor-
mado masculino dentro de los territorios italianos, mientras que Dominici
también se responsabilizaba de la fundacion del convento del Corpus Christi
de Venecia en 1393.

Tras varias décadas y el devenir de diversos maestros generales que im-
primieron diferentes brios al proceso reformista, la conquista emprendida por
los conventos reformados italianos suscit6 la necesidad de que estos crearan
una congregacién auténoma, inicamente dependiente del maestro general de
la Orden. Asi, los reformados recurrieron directamente al Papa para conse-
guir su objetivo, gracias a lo cual se configuré la Congregacién de Lombardia
a mediados del siglo XV. La fuerza despedida por la Congregacién permitiria
el mantenimiento y progreso de la reforma observante®.

3 Duval, Chiara Gambacorta, pp. 102-104.

4 Duval, L'Observance au féminin, pp. 96-97.

5 Fundamentalmente recibia la obediencia de las provincias italianas y de la de Teutonia.
16 Beltran de Heredia, Historia de la reforma, pp. 2-3.
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El primer intento de corte reformista que se produjo en la Provincia es-
pafiola fue protagonizado por fray Alvaro de Cérdoba, confesor de la reina
Catalina de Lancaster, quien tras retirarse de la Corte, fund6 el convento de
frailes de Escalaceli de Cérdoba. La principal aspiraciéon de fray Alvaro de
Coérdoba fue poner en marcha una comunidad de tipo eremitico, muy acor-
de con las tendencias propias del momento, sobre todo las experimentadas
por los franciscanos. Algunas otras comunidades de tipo reformista fueron
creadas durante estos afios, como por ejemplo, la de Murcia?. La vuelta a la
pobreza y la profundizacion en el estudio y en el ejercicio de la vida en comin
constituirian los pilares fundamentales de este movimiento. En 1427 Martin
V autorizé que fray Alvaro de Cérdoba fuera instaurado como prior mayor de
la comunidad, asi como del resto de conventos que abrazaran la Observan-
cia en los reinos de Le6n y Castilla, aunque V. Beltran de Heredia duda de
la aplicacién real de esta prerrogativa’®. Otras comunidades parecen haber
sido reformadas durante la primera mitad del siglo XV. Nos referimos a Santa
Maria de Nieva, la cual sera mencionada mas adelante o Santo Domingo de
Piedrahita, por ejemplo®.

No obstante, el verdadero despegue del proceso reformista tuvo lugar
cuando entrd en escena el cardenal dominico, Juan de Torquemada, quien
habia profesado como fraile en el convento de San Pablo de Valladolid. Este
dato explicaria el gran interés que sentiria el cardenal por hacer efectiva la
reforma dentro de esta comunidad. La inclinacion reformista de Torquemada
se habia originado cuando éste habia pasado unos afios estudiando teologia
en la Universidad de Paris, donde habia entrado en contacto con los cuadros
reformistas de la Orden. Antes de morir, Torquemada procedi6 a reformar el
convento vallisoletano de los dominicos. Para ello debié contar con el apoyo
del maestro general de la Orden, Marcial Auribelli. Este dot6 en 1459 a fray
Antonio de Santa Maria, vicario general de los conventos reformados portu-
gueses, de la autoridad requerida para implantar la reforma dentro de la co-
munidad de San Pablo. Sin embargo, 1a oposicion de los frailes vallisoletanos,
junto con las reservas del prior provincial a que esta medida fuera llevada a
cabo, debido a su temor a perder el control jurisdiccional sobre los conventos
reformados, hizo necesaria la intervenciéon del benedictino fray Juan Gumiel
en el proceso. Por otro lado, las dificultades planteadas por los frailes y por
el prior provincial favorecieron que el Papa otorgara en 1461 a la comunidad
vallisoletana los privilegios de los que gozaba la Congregaciéon de Lombardia,
quedando exento de la jurisdiccion del prior provincial?°.

7" Ibidem, pp. 3-4; Beltran de Heredia, Los comienzos de la reforma, pp. 221-224.

18 Beltran de Heredia, Historia de la reforma, p. 4; Miura Andrades, Las fundaciones de la
Orden de Predicadores, pp. 258-261.

9 Gémez Chacon, Reinas y predicadores; Prieto Sayagués, La participacién de la monarquia,
pp. 636-637.

20 Beltran de Heredia, Historia de la reforma, pp. 6-9; Nieva Ocampo, Reformatio in membris,
pPp. 303-306.
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A pesar de que se habian dado todos los pasos necesarios para que fuera
llevada a cabo la imposicién de la reforma dentro del convento de San Pablo,
su implantacién no resulté una tarea facil. Como expone G. Nieva Ocampo,
la reforma del convento de San Pablo de Valladolid ponia de manifiesto la
existencia de diversos intereses que implicaban a diferentes actores sociales,
circunstancias bastante habituales dentro de los procesos reformistas de las
ordenes religiosas?'. Asi, en muchas ocasiones, los conflictos, las rivalidades
y los antagonismos, que con frecuencia definian la articulacion de la vida ur-
bana de las ciudades bajomedievales castellanas, también contribuyeron a
modelar el éxito o el fracaso de las campafias reformistas de los conventos?2.

El hecho clave que influira de forma favorable en el curso del desarrollo
del proceso observante seria la designaciéon en 1467 de un vicario propio en-
cargado de la direccion de los conventos reformados, con poderes similares a
los que gozaba la Congregacion de Lombardia®3. En 1475 fue instituido como
vicario de los conventos reformados fray Alonso de San Cebrian, fraile domi-
nico que gozaba del favor de los Reyes Catolicos. En 1477, preocupado por el
desarrollo de la reforma, como consecuencia de la dependencia del provincial
de los conventos reformados, fray Alonso decidi6 acudir al maestro general
de la Orden, con el fin de lograr una emancipacion total de la tutela del prior
provincial. El general de la Orden, Mansuetis, acordé concederle lo que éste
requeria, situacién que fue adecuadamente sancionada por la autoridad papal
en 1478,

Finalmente, la Congregacion de la Observancia y la Provincia de Espafia
quedarian formalmente unificadas en un capitulo que fue celebrado en Bur-
gos en 1506, bajo el mando de fray Diego Magdaleno y el impulso otorgado por
el maestro general Bandellizs.

2. La reforma de los conventos de dominicas castellanos

J. Garcia Oro sefialaba en su clasica obra sobre la reforma del clero espa-
nol, que la reforma emprendida por los reyes de los conventos femeninos cas-
tellanos habia sido puesta en marcha a partir del breve Exposerunt Nobis, que
fue expedido por el papa Alejandro I'V a los Reyes Catolicos en 1493, con el fin
de que éstos dispusieran libremente sobre la reforma femenina. Asi, a partir
de este momento, los reyes se habrian responsabilizado del nombramiento
de diferentes reformadores encargados de la reforma de las distintas 6rdenes

2! La dimensién social alcanzada por la reforma de las érdenes religiosas ha sido adecuada-
mente apuntada por K. Elm, quien plantea una sintesis de los diferentes aspectos que pueden
ser tenidos en cuenta a la hora de analizar este proceso desde el punto de vista socioeconémico.
Véase: Elm, Riforme e osservanze.

22 Nieva Ocampo, Reformatio in membris, pp. 308-309.

23 Ibidem, p. 314.

24 Beltran de Heredia, Historia de la reforma, p. 17.

25 Ibidem, pp. 46-62.
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religiosas. Fray Pascual de Ampudia fue el reformador designado para exten-
der la reforma sobre los conventos de dominicas castellanos?¢. De la misma
manera, a partir de 1495 Cisneros obtendria el poder necesario para erigirse
en reformador de todos los monasterios femeninos castellanos, y desde 1497
dispondria de licencia papal para imponer los prioratos de caracter trienal y
para someter a cada unos de los monasterios femeninos existentes en Castilla
ala Observancia de cada Orden¥.

Sin embargo, sabemos que varios de los conventos femeninos fueron re-
formados en fechas previas al nombramiento del reformador fray Pascual de
Ampudiay ala llegada de Cisneros, e incluso muy posiblemente de forma pre-
via al acceso a la Observancia de muchos de los conventos masculinos que se
hallaban en las mismas localidades que los femeninos, como por ejemplo ocu-
rri6 en Zamora, Benavente, y posiblemente en Salamanca, etc*®. Aunque es
dificil poder aportar datos certeros sobre el origen de la observancia femenina
dominicana en Castilla, existen algunos indicios que nos permiten sospechar
que el monasterio de Santa Maria de las Duefas de Zamora pudo ser uno de
los primeros conventos observantes de la Provincia, si no el primero. V. Bel-
tran de Heredia sefiala que en 1478 se hallaban reformados los conventos de
Valladolid, Penafiel, Segovia, Burgos, las Rozas, Portacoeli de Sevilla, Plasen-
cia, Zafra, Trujillo y el de religiosas zamorano de las Duenas. Sin embargo,
es posible adelantar la fecha de la reforma de la casa de monjas zamorana al
ano de 1469, ya que disponemos de un documento en el que se puede obser-
var como fray Antén de Santa Maria, vicario general de la Observancia de los
reinos de Castilla y Portugal, otorgaba permiso a las Duefias de Zamora para
realizar un contrato de fuero sobre unas propiedades de las monjass°.

De la misma manera, el monasterio femenino de San Pedro Martir de
Mayorga, fundado en 1394 por la reina Catalina de Lancaster, cuyo confesor
era precisamente el reformador dominico castellano fray Alvaro de Cérdoba,
pudo poner en practica desde su misma fundacién una forma de vida caracte-
rizada por la disciplina, correccion y austeridad, que aparece insistentemente
resaltada por el cronista de la Orden, Juan Lopez3'. Estos datos, unidos a la

26 Garcia Oro, Cisneros y la reforma, pp. 97 y 164-165.

27 Barrio Gonzalo, Los Reyes Catélicos, Cisneros, p. 431.

28 Los masculinos de Zamora, Benavente y Salamanca fueron reformados en 1491, 1481y 1486,
respectivamente, mientras que los femeninos parece que accedieron a la Observancia antes de
1469, posiblemente en 1478 y probablemente a partir de 1482. AGS, Mercedes y Privilegios,
leg. 215, n. 35, 1481 febrero 15, Benavente; Nieva Ocampo, La creacién de la Observancia, pp.
99-104; AMDZ, Carpeta Hernando de Porras, ff. 18r-19r, 1469 mayo 3, Zamora; Beltran de He-
redia, Historia de la Reforma, pp. 18-19; Pérez Vidal, Arte y arquitectura, anexos II1, pp. 1864
y 1867. Finalmente, debemos agradecer a G. Nieva Ocampo la consulta de un documento acerca
de la reforma del convento de Santo Domingo de Zamora, quien amablemente nos ha permitido
el acceso al mismo. Dicho documento se encuentra en el Archivo de la Provincia de Espana de la
Orden de Predicadores, situado en el convento de San Esteban de Salamanca.

29 Beltran de Heredia, Historia de la Reforma, p. 16.

3% AMDZ, Carpeta Hernando de Porras, ff. 18r-19r, 1469 mayo 3, Zamora.

3! Lopez, Tercera parte de la Historia, libro primero, p. 365. Véase también: Pérez Vidal, Arte
y arquitectura, anexos III, pp. 1725-1726.
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actividad reformista de la reina en el convento dominicano masculino de San-
ta Maria de Nieva32, nos invitan a interrogarnos sobre una posible manifesta-
cion de la forma de vida reformada en el claustro de las dominicas de Mayorga
durante la primera mitad del siglo XV, aunque pocos mas datos podemos afia-
dir al respecto. Esta posibilidad iria en consonancia con el espiritu reformista
protagonizado por fray Alvaro de Cérdoba, cuando la Congregacién de la Ob-
servancia de la Provincia de Espaifia atiin no habria nacido.

Fue bastante habitual que los conventos reformados emprendieran una
labor de reforma de otras comunidades, como hemos apuntado para el caso
italiano, pudiendo evidenciarse esta actividad como un mecanismo utiliza-
do por la Orden para extender la reforma entre las comunidades femeninas,
como bien ha senalado M. Pérez Vidal33. En este sentido, podemos citar el
caso de las Duenas de Zamora y el de Madre de Dios de Toledo. Algunas fuen-
tes hacen recaer en las Duefias zamoranas la responsabilidad de haber refor-
mado ciertos conventos femeninos durante las dltimas décadas del siglo XV.
Nos referimos a las comunidades Santa Maria de los Angeles de Jaén y las
Duenas de Salamanca. La primera de ellas habria sido fundada por Maria de
Soto en 1473, titulandola Santa Maria de Vallehermoso. Parece que para el
establecimiento de este monasterio habrian sido convocadas algunas monjas
del convento zamorano, suponemos que para instruir a las nuevas herma-
nas en los habitos observantes3+. El convento de las Duenas de Salamanca,
fundado por Juana Rodriguez en 1419, pudo ser reformado a partir de 1482.
Para consumar esta empresa, dos monjas zamoranas se habrian trasladado al
convento salmantino, Maria Canelas y Aldonza Godinez3s.

32 D.L. Gémez Chacon sostiene que la comunidad de frailes dominicos de Santa Maria la Real
de Nieva desarroll6 un forma de vida reformada durante la primera mitad del siglo XV, gracias
a la intervencion de Catalina de Lancéster y Maria de Aragén, Gomez Chacon, Reinas y Predi-
cadores, p. 337.

33 Pérez Vidal, Arte y arquitectura, pp. 113-114; Pérez Vidal, La reforma de los monasterios,
pp. 213-214.

34 Pifiuela Ximénez, Apuntes histéricos, p. 13; Serrano Estrella, Ordenes mendicantes y ciu-
dad, pp. 163-166. Posteriormente esta comunidad, después de ser trasladada de lugar, adquirio
la denominacién de Santa Maria de los Angeles. Aunque V. Beltran de Heredia no cita ala comu-
nidad jiennense como parte integrante de los conventos reformados que existian a la altura de
1477 en la Provincia de Espafia, consideramos que la presencia de las monjas zamoranas en la
fundacién de la misma pudo deberse a su condicion de observantes.

35 A. Pifiuela Ximénez sefiala que este convento fue reformado en 1480 por Aldonza Godinez,
primera priora, y Maria Canelas, hijas de las Duefas, Pifiuela Ximénez, Apuntes histéricos, pp.
14-15. M. Pérez Vidal afirma que la reforma de esta casa fue efectuada en 1482, cuando Ana de
Paz emiti6 su testamento, mediante el cual asign6 toda su herencia al monasterio, a cambio de
ciertas misas, ser enterrada junto al altar mayor de la iglesia y de que éste fuera reformado. Lo
cierto es que esta autora afirma que no le ha sido posible acceder al testamento y que otra per-
sona, Maria Eugenia Maeso, le habria sugerido que la fecha del mismo no seria la de 1482, como
M. Pérez Vidal habria visto en el libro KKK y en otro libro del convento, sino la de 1487. Sin em-
bargo, esta autora esta convencida de que Ana de Paz habria redactado su testamento en 1482,
basandose en la informacion contenida en otro testamento que habria sido elaborado en 1483
por su supuesta nieta, Pérez Vidal, Arte y arquitectura, anexos 111, pp. 1864 y 1867. Nosotros
Unicamente podemos afiadir que en 1484 y 1485 en la comunidad zamorana se documenta la
presencia de dos monjas profesas que se denominaban Aldonza Godinez y Mari Yafiez Canelas,
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Igualmente, Maria Gémez de Silva, fundadora del monasterio de la Madre
de Dios de Toledo en 14863°, después de una breve experiencia como comuni-
dad terciaria dominicana, habria sido comprometida por los Reyes Catolicos
para que efectuara la reforma del monasterio toledano de Santo Domingo el
Real y posteriormente la de la casa de dominicas madrilefia. En esta altima,
Maria de Silva fue acompanada de dos monjas, Paula y Eustoquio, la segunda
de las cuales fue priora durante varios afnos en la casa madrilenas’.

De sobra conocido por la historiografia es el apoyo que la monarquia Tras-
tadmara prest6 a la reforma de la Iglesia castellana a nivel general durante
el siglo XV38. Y es que, la intervencién de la monarquia en materia religiosa
remite a los mismos fundamentos del poder politico regio castellano, mani-
festados a través de una solida union entre politica y religion, que daria lugar
a una legitimacion religiosa del poder politico. De esta manera, la sacraliza-
cion de la monarquia castellana ampararia y justificaria una tradicion inter-
vencionista y protectora desempefniada por ésta en los asuntos religiosos del
reino3°. El primer monarca que estimul6 decididamente la introduccion de las
tendencias reformistas en Castilla seria Juan I, inclinacién que seria mante-
nida y reforzada por sus sucesores*. Ademéas, como bien apunta J.M. Nieto
Soria, y como una manifestacién mas del marco ideologico mencionado, es
necesario valorar una interpretacion de la reforma religiosa en clave politica.
La monarquia Trastamara seria consciente de que una intervencién regia en
materia religiosa, mediante el impulso de unos comportamientos modélicos,
constituiria una medida verdaderamente relevante para el fortalecimiento de
la solidaridad politica de los stibditos. La promocién de los impulsos refor-
mistas del clero, por parte de los reyes, se convertiria en uno de los cometidos
que formaban parte de la tarea diaria de gobernar, generandose una estrecha
relacion entre el triunfo de la monarquia autoritaria y los procesos reformis-
tas#. Esta concepcién alcanzara su maximo exponente durante el reinado de

AGS, Mercedes y Privilegios, leg. 216, n. 19, 1484 junio 15, Zamora y 1485 febrero 9, Zamora.
Consideramos que la presencia de Aldonza Godinez y de Mari Yafiez Canelas en la comunidad
zamorana, atestiguada por el citado documento, y la noticia de su responsabilidad en la reforma
del monasterio salmantino, concuerdan de forma evidente, aunque no podamos clarificar en
qué fecha exacta se produjo la reforma del convento de monjas salmantinas.

3% Esta fundacién es analizada por Serrano Rodriguez, Piedad, nobleza y reforma.

37 Pérez Vidal, Arte y arquitectura, p. 113.

38 El amparo prestado por el primer monarca de la dinastia Trastdmara a los reformadores
es mencionado por P. Martin Prieto, quien destaca sobre todo la faceta de Enrique II como
benefactor de la Orden de Frailes Menores, Martin Prieto, Sobre la promocién regia, pp. 61-
63. Véase también: Nieto Soria, Iglesia y génesis del Estado, pp. 383-384; Prieto Sayagués, La
participacion de la monarquia.

39 Una buena sintesis sobre la teoria politico-religiosa del poder regio puede consultarse en:
Torres Jiménez, Iglesia, religion.

4% Sobre este particular puede consultarse, por ejemplo: Nieto Soria, Iglesia y génesis del Esta-
do, pp. 384-390; Garcia Oro, La reforma de la Iglesia, pp. 664-669.

41 Nieto Soria, Franciscanos y franciscanismo, p. 121. En este trabajo, J.M. Nieto Soria incide
sobre todo en la colaboracién mutua que se dio entre la Orden de Frailes Menores y la monar-
quia Trastdmara, cifrada en diferentes aspectos, tales como la actuacién de los frailes como
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los Reyes Catdlicos, periodo para el cual, la reforma supondria mas que nunca
un asunto de estado. Con el advenimiento del cardenal Cisneros a la esce-
na politica castellana, la superacién de la conventualidad, sobre todo dentro
del ambito de la Orden franciscana, se convertiria en uno de los objetivos
mas perseguidos en materia religiosa4?. La importancia de lograr una uni-
formizacion religiosa se explica por el deseo de los monarcas de implantar
un programa renovador y regenerador de la sociedad castellana, que pusiera
punto y final a los desérdenes anteriores que afectaron a la vida sociopolitica
del reino, y que hallaba en el restablecimiento del orden religioso en clave
observante, uno de los elementos mas propicios para alcanzar ese objetivo
principal. Este vinculo que se estableci6 entre politica e Iglesia constituira
una de las bases del Estado moderno y de las monarquias autoritarias propias
del Renacimiento.

En el caso de la Orden de Predicadores, este amparo a la reforma fue es-
pecialmente dispensado e impulsado por los Reyes Catdlicos, y sobre todo por
la reina Isabel, aunque a lo largo de las décadas anteriores algunos miembros
de la monarquia, tales como la mencionada Catalina de Lancéaster o Enrique
IV, también contribuyeran de formas diversas a su desarrollo*3. Asi, ya antes
de 1486 los Reyes Catolicos habrian ordenado a fray Alonso de San Cebrian
que reformase y redujese a la Observancia a los conventos de monjas de la
Orden#4, como se puede apreciar, en un momento previo a la recepcion de
las bulas papales mas significativas que facultaron a los monarcas para lide-
rar estos procesos. Como sefiala G. Nieva Ocampo, la reina Isabel se habia
criado inmersa en un profundo ambiente de corte reformista y observante,
lo cual resultaria determinante para comprender la proteccion prestada por
la monarquia a la actividad de los reformadores, independientemente de la
orden a la que perteneciesen4. De la misma manera, no debemos olvidar otro
factor clave que contribuiria a interpretar este apoyo. Nos referimos al papel
desempenado por los dominicos en la creacién del tribunal de la Inquisicion,
instituido por los Reyes Catdlicos, en el cual diferentes frailes de la Orden
de Predicadores participarian desde el primer momento+°. Este sostén ofreci-
do por los monarcas a la labor observante se traduce, frecuentemente, en un

consejeros reales, confesores, diplomaticos, etc.; Nieto Soria, Iglesia y génesis del Estado, pp.
381-382.

42 Garcia Oro, Cisneros y la reforma, pp. 171-269.

43 Por ejemplo, como menciona J.A. Prieto Sayagués, tanto el infante Alfonso como Enrique
IV apoyaron a los reformadores dominicos, lo cual también puede ser interpretado como una
estrategia destinada a ganar adeptos dentro del contexto conflictivo que enfrentaba a ambos
personajes, Prieto Sayagués, La participaciéon de la monarquia, pp. 645.

44 Conocemos esta informaciéon de manera indirecta, gracias a un documento en el que los
Reyes Catolicos ordenaron a las autoridades seculares que ampararan a fray Alonso de San Ce-
brian en su labor de reforma de los conventos de monjas de su Orden, y en especial en el proceso
de reforma del de San Cebrian de Mazote, AGS, Registro General del Sello, leg. 148606, f. 122,
1486 junio 23, Valladolid.

45 Nieva Ocampo, La creacién de la Observancia, pp. 94-96.

46 Nieva Ocampo, La Observancia dominica, pp. 518-520.
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amparo generalizado a la forma de proceder de los frailes, aunque el método
para reformar conventos empleado por los mismos adquiriera tintes violen-
tos, como veremos un poco mas adelante.

Por otro lado, fue una tendencia bastante comin que la nobleza se invo-
lucrara en la implantacién de la reforma en los territorios castellanos. Dicho
compromiso se gest6 a través de la promociéon de fundaciones de conventos
reformados o mediante el apoyo prestado a algunos reformadores, circuns-
tancias ambas que son mas conocidas para el caso de la Orden de Frailes
Menores+®. Ciertamente, la nobleza emulaba la actitud de la monarquia con
respecto al patrocinio de los procesos reformistas de las diferentes 6rdenes
religiosas. La protecciéon dispensada por la nobleza a los proyectos reformis-
tas aseguraba una posicion espiritual para la misma més satisfactoria y mas
acorde con las nuevas tendencias religiosas bajomedievales.

Asi, es posible observar una implicacién de ciertas mujeres nobles, fre-
cuentemente en connivencia con la reina, que se preocuparian de promover el
acceso a la Observancia de determinados conventos femeninos, en ocasiones
instalados en sus respectivos sefiorios. Asi ocurrid, por ejemplo en los casos
de Quejana, Benavente o Salamanca, las dos primeras villas de sefiorio. En
Benavente en 1478 el maestro general de la Orden, Mansuetis, comprometia
a fray Alfonso de San Cebrian a que se responsabilizara de la reforma del
monasterio femenino de Sancti Spiritus. Este cometido debia realizarse a ins-
tancias de la condesa de Benavente, dofia Maria Pacheco, quien mostraba un
especial interés en que la tarea fuera llevada a cabo. Ademas, sabemos que
la reina Isabel también habria intercedido para que el maestro general en-
comendara esta labor a fray Alfonso de San Cebridn, quien también deberia
ocuparse de la reforma de los conventos de Caleruega y Quejana, en este al-
timo caso por encargo de un miembro de la Casa de Ayala, la cual detentaba

47 Rucquoi, La réforme monastique, p. 247. También recientemente J.A. Prieto Sayagués trata
estas cuestiones en algunos de sus trabajos, como por ejemplo: Prieto Sayagués, El mecenazgo
femenino, pp. 202-204; Prieto Sayagués, La reforma de la monarquia. En el primero de los
mismos incide sobre la labor desarrollada por algunas mujeres nobles como promotoras de la
reforma en varios conventos, aunque casi todos los casos analizados pertenecen a otras 6rdenes.
48 Sobre el nexo que se desarrolld entre el franciscanismo reformista y la alta nobleza puede
consultarse: Fremaux Crouzet, Franciscanisme des villes.

49 En 1485, Pedro Pimentel, sefior de Almansa, T4bara y Alija, cedia 1000 maravedies de juro
de heredad al monasterio de Sancti Spiritus de Benavente, situdos en el portazgo de la puente
de Bizana, perteneciente a su sefiorio. Esta cesion se hacia por la entrada en religiéon de la hija
de Ant6n de Ledn en el convento. Con motivo de la misma, mencionaba el estado de observancia
y reformacién en el que se hallaba la comunidad. Este dato nos estaria informando de que la
reforma del convento benaventano debi6 ser un éxito, aunque no sea posible saber si se produjo
de forma inmediata, como producto de las maniobras efectuadas por la condesa. Sin embargo,
todo parece indicar que asi fue, AHN, Clero, carp. 3524, n. 2, 1485 diciembre 5, Valladolid.
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el senorio de la villa5°. Nos referimos a dofia Maria de Ayalas5'. En el caso de
Salamanca, ciudad de realengo, fue Ana de Paz la instigadora de la reforma
del convento de las Duenas?2. Tanto en Quejana como en Salamanca ambas
mujeres expresaron su deseo de que los conventos femeninos fueran refor-
mados a través de sus testamentos, mediante los cuales ademas beneficiaban
notablemente a las comunidades.

En cuanto a la aceptacion de la reforma por parte de los conventos femeni-
nos, debemos sefialar que el acceso a la Observancia de algunas comunidades
constituy6 un proceso conflictivo de variada casuistica, que en algunos casos
puede ser interpretado como una extension méas de la tortuosa situaciéon so-
ciopolitica que caracterizaba a muchos de los nticleos urbanos bajomedieva-
les, como por ejemplo se evidencio en el caso del convento masculino de San
Esteban de Salamanca, estudiado por Guillermo Nieva Ocampo53. De la mis-
ma manera, no debemos olvidar que aunque durante el proceso reformista
de la Orden de Predicadores no se plantearan las mismas dificultades que en
la Orden de Frailes Menores54, aquél estuvo lejos de desarrollarse de manera
pacifica y homogénea, evidenciandose una lucha constante entre la Provincia
y la Congregacion, a través de la cual la segunda trataria de imponerse de
forma autoritaria sobre la primera, convirtiéndose en la tinica opcion posible.
Precisamente esta actitud impositiva manifestada por la Congregacién pudo
constituir otra de las claves interpretativas de la negativa experimentada por
algunos de los conventos a aceptar la Observancia, sin olvidar que dentro de
la Provincia parecia atestiguarse una tendencia reformista propia, y que co-
mentaremos en el tercer apartado de este trabajos%. Y por supuesto, en aque-
llos monasterios en los que la relajaciéon de costumbres, e incluso la libertad
de accion femenina, fueran més evidentes, bien pudo darse una negativa ex-

50 «Fratri Alphonso de s. Cypriano vicario conv. reform. committitur et mandatur quod refor-
met monasterium sororum S. Dominici de Calaroga cum plenissima potestate. Dat. Romae 8
iunii 1478. Eidem mandatur quod reformet mon. sororum S. Spiritus de Benavente ad instan-
tiam I1l. D. comitissae de Benavente. Dat. 9 iunii». Beltran de Heredia refiere que al dia siguiente
se realiz6 el mismo encargo con respecto al monasterio de Quejana, «ad instantiam domini
Garsiae de Ayala», Beltran de Heredia, Historia de la reforma, pp. 18-19. Este autor recoge la
informaci6n del libro IV del AGOP, y nosotros la transcribimos segtn él la transmite.

51 M. Pérez Vidal senala que fue la condesa de Valencia de don Juan, dofia Maria de Ayala, la
que solicit6 la reforma del monasterio de Quejana a través de su testamento, en el que ordenaba
ser enterrada en la capilla mayor del convento, asi como reedificarlo. Ademés, designaba a la
reina Isabel como la responsable encargada de que este asunto fuera ejecutado. Por otro lado, V.
Beltran de Heredia transcribe un fragmento en el que se remite al que creemos identificar con
el padre de la misma, don Pedro Garcia de Herrera y Ayala, como instigador de la reforma. Sin
embargo, no parece que la citada empresa tuviera mucho éxito, Beltran de Heredia, Historia de
la reforma, p. 19; Pérez Vidal, Arte y arquitectura, anexos II, p. 1623.

52 Véase la nota 35.

53 Nieva Ocampo, Reformatio in membris, pp. 317-327. Ademés del citado trabajo, G. Nieva
Ocampo ha dedicado otros estudios a evaluar el proceso reformista del convento salmantino,
como por ejemplo: Nieva Ocampo, La creacion de la Observancia.

54 Sobre este particular, véase por ejemplo: Garcia Oro, Cisneros y la reforma; Fernandez-
Gallardo Jiménez, La supresién de la Orden Franciscana.

55 Sobre estas cuestiones, puede consultarse: Nieva Ocampo, Reformatio in membris.
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presada por la comunidad, o por parte de un sector de la misma, a modificar
su forma de vida en favor de otra que a priori se presentaba como maés estricta
y controlada por los cuadros masculinos de la Orden.

Por ejemplo, conocemos el caso del monasterio femenino de Santa Maria
de San Cebrian de Mazote, en cuyo proceso de reforma el vicario de la Con-
gregacion, fray Alfonso de San Cebrian, debi6 recurrir al amparo del brazo
secular, debido a las dificultades que se habian planteado para imponer la
Observancia en la citada comunidads®. Disturbios de corte similar se habrian
producido en otros monasterios, como el de Caleruega o el de Quejana. La re-
forma de la comunidad calerogana fue impulsada por la reina Isabel en 1478,
quien habria encomendado al vicario de la Observancia, fray Antonio de San
Cebrian, que se responsabilizara de la introduccion de la misma en el con-
vento, como ya sefialamos con anterioridad. La imposibilidad de concluir el
proyecto con éxito habria provocado que la reina recurriera al maestro gene-
ral de la Orden. Mientras que algunas religiosas parecian haberse reformado,
otras, ya fuera del convento, trataban por todos los medios de reconquistarlo,
recurriendo al apoyo de ciertos sectores sociales, que les podrian ser favora-
bles. Finalmente, como no podia ser de otra forma, triunfaria la opcion obser-
vante?”. En Quejana, como relata M. Pérez Vidal, también debieron sucederse
algunos disturbios, ya que ademaés de la actitud excesiva demostrada por los
reformadores, las monjas también debieron oponer una firme resistencia a ser
reformadas, con la ayuda de Pedro Lopez de Ayalas®.

Asi las cosas, cabe reflexionar sobre el origen de la iniciativa reformista
que habria implicado a los conventos femeninos de la Orden de Predicadores.
Como hemos visto hasta el momento, la accion de la reina, en conjuncién con
otras mujeres nobles, pudo ser un elemento determinante a la hora de im-
plantar la Observancia en algunos conventos de dominicas. Sin embargo, las
aspiraciones reformistas pudieron ir mucho mas all4 de la Congregacién de
la Observancia, es decir de la version oficial del movimiento. En este sentido,
podemos referirnos a la temprana inclusién observante del convento zamora-
no o a la probable manifestacion de la vida religiosa reformada en el monaste-
rio de San Pedro Martir de Mayorga. Sin embargo, al respecto s6lo podemos
albergar mas dudas que certezas, ya que las noticias relativas a estos asuntos
son practicamente inexistentes. ¢Se trataria de una experiencia autonoma y
original liderada por las monjas?, épuede ser rastreado algiin tipo de proyecto
femenino reformista dominicano, aunque no necesariamente ligado en origen
a la Congregacion de la Observancia, dentro de la Provincia de Espafia? Ex-
periencias femeninas originales han sido documentadas para otras latitudes,
como por ejemplo el ya referido caso de Chiara de Gambacorta y la comuni-
dad de Santo Domingo de Pisa, aunque su desarrollo fuera experimentado

56 AGS, Registro General del Sello, leg. 148606, f. 122, 1486 junio 23, Valladolid.
57 Rios de la Llave, Mujeres de clausura, pp. 217-219.
58 Pérez Vidal, Arte y arquitectura, anexos II, pp. 1623-1624.
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con varias décadas de anterioridad. La voluntad femenina, conjugada con la
incidencia de la accion de los reformadores, asi como la inspiracion propor-
cionada por ciertas figuras carismaticas femeninas, como Catalina de Siena o
Brigida de Suecia, habrian determinado la plasmacion del proyecto reformis-
ta del convento pisano. De igual manera, podemos referirnos a las experien-
cias de corte reformista protagonizadas por diferentes mujeres y conventos
pertenecientes al &mbito clariano, como por ejemplo el desarrollo en tierras
castellanas de la Congregacion de Tordesillas®®, o dentro ya del contexto ter-
ciario italiano, el proyecto liderado por Angelina de Montegiove en relacion a
la Tercera Orden Regular femenina franciscana, con una importante difusion
en el territorio castellano®. Tampoco podemos olvidar en este sentido la acti-
vidad de Maria de Santo Domingo, la beata de Piedrahita®, aunque dentro ya
de un contexto algo posterior, como son las primeras décadas del siglo XVI, y
que por lo tanto que escapa a nuestro ambito cronolégico de estudio.

De la misma manera, debemos aludir a labor reformista que ciertas mu-
lieres religiosae emprendieron, fundamentalmente durante el siglo XV y bue-
na parte del siglo XVI, haciendo suyas las demandas reformistas experimen-
tadas por la sociedad, y dando lugar a experiencias originales y no regladas,
que progresivamente sufrieron un proceso de institucionalizacion, en el cual
la Orden de Predicadores también desempen6 un papel destacado, aunque no
tanto como el protagonizado por los franciscanos. Asi, por ejemplo podemos
traer a colacién el caso de Maria Gomez de Silva, fundadora del monasterio de
la Madre de Dios de Toledo, al que antes hicimos referencia®. En este sentido,
debemos senalar que la Tercera Orden vinculada a la Orden de Predicadores

59 Duval interpreta que el convento de Santo Domingo de Pisa y su original y pionera forma de
vida reformada es producto de la colaboracién entre los frailes y las monjas, Duval, L'Observan-
ce au féminin, p. 111.

60 El origen de la Congregacién de Tordesillas se encuentra en el monasterio de Santa Clara de
Tordesillas, foco irradiador de una forma de vida reformista que se extendio a otros conventos
de clarisas, fundamentalmente durante la primera mitad del siglo XV. La Congregacién de Tor-
desillas fue sancionada por el Papado y dotada de un visitador propio. Sobre la Congregacion
de Tordesillas puede consultarse, por ejemplo: Garcia Oro, Cisneros y la reforma, pp. 239-269;
Uribe Ruiz de Larrinaga, Primer ensayo de reforma; Pazzis Pi Corrales, Santa Clara de Villa-
frechos.

61 Véase: Grafa Cid, Reivindicaciones espirituales. Un buen panorama sobre la expansién de la
Tercera Orden Regular franciscana femenina por Andalucia puede consultarse en: Grafa Cid,
Una tentativa frustrada.

62 Se trataba de una faccién que se origin en el seno de la Observancia, ligada al grupo mas ri-
gorista de la misma, de raices savonarolianas, cuya protagonista era una mujer, Maria de Santo
Domingo, y que contaba con el apoyo de fray Antonio de la Pefia, dominico conocido por ser un
implacable defensor de la reforma en su versién més estricta. Esta tendencia disfrutaba de la
aquiescencia del cardenal Cisneros y del rey Fernando. Sin embargo, en 1511 el provincial fray
Alonso de Loaysa lograria evitar la ruptura, llegando a un acuerdo con el bando de Piedrahita.
Sobre este movimiento véase por ejemplo: Sastre Varas, Proceso de la beata de Piedrahita;
Mufloz Fernandez, Maria de Santo Domingo.

63 Por supuesto, podrian ser referenciados méas casos dentro del &mbito castellano, por ejemplo:
Miura Andrades, Beatas y beaterios andaluces; Mufioz Fernéndez, Beatas y santas neocaste-
llanas; Grana Cid, Beatas dominicas y frailes predicadores; Alvarez Rodriguez, De beatas a
monjas dominicas.
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experimento un desarrollo mas tardio que su homonima franciscana y que los
conventos de terceras s6lo comenzaron a ser viables muy a finales del siglo XV
y durante el siglo X VI, siendo habitual que las experiencias terciarias anterio-
res desembocaran en conventos de dominicas tradicionales®.

3. La aplicacién practica de la reforma observante en los conventos®

Una de las facetas que definieron la implantacién de la Observancia en los
conventos de monjas fue la difusién de una tendencia hacia el reforzamiento
de los lazos existentes entre los monasterios de mujeres y los cuadros mascu-
linos de las 6rdenes religiosas, asi como a la intensificacién del sometimiento
femenino. De la misma manera, el reforzamiento de la clausura femenina se
evidencié como un elemento fundamental dentro del contexto de la reforma
observante dominicana, condicién que también fue asumida por otras or-
denes®. Lo cierto es que el encerramiento femenino habia sido un principio
esencial desde los inicios de la Orden®’, acentuandose en este momento su
cumplimiento. En este sentido, debemos recordar que en los origenes de la re-
forma dominicana la propia Chiara de Gambacorta habia estimulado el desa-
rrollo de una forma de vida basada en un estricto uso de la clausura. Incluso la
propia Catalina de Siena defendia que el estado de vida ideal para toda mujer
que deseara dedicarse a la vida religiosa era el monacato tradicional, y asi se
lo hizo saber a la propia Chiara en 1378%. En el caso de la Orden de Predica-
dores, la relacién entre las monjas y los frailes fue regulada por los capitulos
de la Congregacion. El fin era formalizar y reglamentar la actividad pastoral
y confesional que los frailes debian desplegar sobre los conventos femeninos,
ya que la administracion de la confesion y la cura de las monjas constituian
dos labores obligatorias para los religiosos de la Orden. Para ello, se limitaban
los contactos entre las monjas y los frailes, los cuales debian hacerse de for-

64 Sobre la Tercera Orden vinculada a la Orden de Predicadores véase: Wehrli-Johns, Losser-
vanza dei domenicani; Lehmijoki-Gardner, Worldly Saints; Lehmijoki-Gardner, Writing Reli-
gious Rules; Lehmijoki-Gardner, Le penitente domenicane.

5 En cuanto a las implicaciones practicas a nivel conventual de la reforma observante durante
la primera etapa reformista, tomaremos como ejemplo los monasterios de Santa Maria de las
Dueflas de Zamora y Sancti Spiritus de Toro, como ya apuntamos en la introduccién.

6 Por ejemplo, véase: Grafia Cid, Religiosas y ciudades, p. 303.

7 Honorio III encargd a Domingo de Guzman la creaciéon de un universale coenobium en
Roma, con el fin de reunir dentro de un mismo monasterio a todas las religiosas de la ciudad.
Nos referimos al monasterio de San Sixto, en el que la clausura constituyé un precepto fun-
dacional. Paralelamente, la incipiente comunidad madrilefia recibi6 una carta de Domingo en
1220, en la que se expresaba la obligatoriedad de guardar la clausura femenina. Por otro lado,
lalegislacion definitiva implementada por la Orden para los conventos femeninos, las Constitu-
ciones de Humberto de Romans (1259), proyectaron definitivamente el principio de la clausura
femenina dominicana. Sobre estas cuestiones, puede verse, por ejemplo: Liber Constitutionum
sororum; Alberzoni, Papato e nuovi ordini religiosi femminili; Cariboni, Domenico e la vita
religiosa femminile; Smith, Prouille, Madrid, Rome.

68 Duval, Chiara de Gambacorta, Pp- 97-99.
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ma regulada y sin traspasar la clausura de las monjas. Lo que se pretendia a
través de esta estricta reglamentacion era proteger la castidad de los frailes®.

En los conventos de Sancti Spiritus de Toro y de Santa Maria de las Due-
fias de Zamora, la adopcién de la Observancia desembocé en resultados di-
versos. En el monasterio zamorano, reformado en una fecha muy temprana —
recordemos, antes de 1469 —, la presencia masculina, manifestada a través de
la implicacion de los frailes o de las autoridades provinciales en los asuntos de
las monjas, ofrece una realidad mixta en la que es posible observar situacio-
nes diversas, tanto con una implicaciéon masculina en la administracién de los
asuntos comunitarios’®, como ocasiones en las que esta presencia no existio?:.

Por otro lado, parece que la comunidad toresana — documentada como
observante desde 148972 — no sufrié un incremento del intervencionismo mas-
culino después de reformarse, o al menos su rastro no ha llegado hasta noso-
tros. De hecho, después de la reforma observante, la comunidad toresana — o
algunas de sus monjas en particular — gestion6 una serie de negocios’s, asun-
tos todos ellos en los cuales no se observa la presencia de ningun fraile de la
Orden, salvo en el ejemplo del citado pleito, en la sentencia del cual se advierte
el desempefio de un fraile, pero inicamente como testigo. No sera hasta 1501
cuando documentemos a fray Vicente de Jerez, vicario del convento, otorgan-
do licencia para la formalizaciéon de dos censos y un trueque’+. Ademas, he-
mos de advertir que la intervencién de la figura del provincial en la gestion de
los asuntos comunitarios parece que se produjo con mayor asiduidad dentro
del contexto provincial previo a la reforma observante del convento, situaciéon
que fue documentada a partir de 1447. En esta fecha se concedi6 la primera li-
cencia conocida por parte de un provincial, dentro del &mbito administrativo
del convento toresano’s. Este tipo de permisos también fueron otorgados por
algunos de los frailes priores que se hicieron cargo de la gestién conventual

%9 Sobre estas cuestiones, véase: Nieva Ocampo, Servir a dios con quietud, pp. 167-170.

7 AMDZ, Caja Hernando de Porras, ff. 18r-19r, 1469 mayo 3, Zamora; AGS, Mercedes y Pri-
vilegios, leg. 216, f. 19, 1485 febrero 9, Zamora; AHN, Clero, leg. 8363, s./cl., 1500 junio 10,
Zamora; AHN, Clero, leg. 8363, s./cl., 1503 julio 9, Zamora.

7t Por ejemplo, un arrendamiento, AHPZ, Desamortizacién, caja 217, leg. 1, 1493 junio 12, Za-
mora.

72 El monasterio de Sancti Spiritus de Toro es enunciado como convento reformado para la
fecha de 1489, dato que conocemos gracias a un trueque que fue realizado entre la comunidad
y Rodrigo de Ulloa, AGS, Mercedes y Privilegios, leg. 214, n. 29, 1489 marzo 15, Medina del
Campo. Consideramos que su acceso a la Observancia debi6 de producirse precisamente en esta
fecha, ya que en 1488 todavia el prior de la Provincia espafiola confirmaba un trueque a la comu-
nidad toresana, AHN, Nobleza, Luque, carp. 480, n. 18, 1488 enero 29, Toro.

73 Asi se formalizaron algunas compras, AHN, Clero, leg. 8270, s./cl., 1493 octubre 19, Toro;
AHN, Clero, leg. 8269, s./cl., 1497 septiembre 4, Toro; AHN, Clero, leg. 8270, s./cl., 1498 junio
11, Toro; se produjo la admision de algunas monjas nuevas en las comunidad, AHN, Clero, leg.
8268, s./cl., 1495 mayo 20, Alba; AHN, Clero, leg. 8270, s./cl., 1497 marzo 2, Toro; o se afrontd
un pleito, AHN, Clero, leg. 8268, s./cl., 1550 octubre.

74 AHN, Clero, leg. 8267, s./cl., 1501 octubre 18, Toro; AHN, Clero, leg. 8265, s./cl., 1502 abril
24, Toro; ARCV, P. Alonso (F) e. 947-3, 1502 noviembre 25, Toro.

75 AHN, Clero, carp. 3571, 1. 19, 1447 junio 7, Toro.
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posteriormente’s. Ademas, como decimos, se aprecia un interés bastante cla-
ro, manifestado por los provinciales de la Orden en diversos momentos?”’, por
supervisar y controlar, a través de las licencias, diferentes operaciones econé-
micas llevadas a cabo por las monjas, la mayoria de las cuales fueron trueques
y fueros. Especialmente sugestivos son los permisos otorgados por los priores
provinciales en los afios previos a la reforma observante del convento, ya que
a través de ellos se puede apreciar el interés mostrado por las autoridades
provinciales en promover la buena gestion econémica de la casa conventual, a
la par que se evidencia la preocupaciéon de las monjas por el estado de su pa-
trimonio. Asi, en 1486 las religiosas solicitaban a fray Juan de Sancti Spiritus,
prior provincial, permiso para poder vender, arrendar o aforar las heredades
y posesiones del monasterio, argumentando que el monasterio disponia de
algunas posesiones y vinas tan viejas y perdidas, que seria méas costoso para
el convento su reparo que lo que pudieran rentar, a lo cual el prior provincial
accedié’®. De la misma manera, en 1482 el prior provincial, fray Andrés, otor-
gaba licencia a las monjas para enajenar ciertas propiedades que se hallaran
en una situaciéon de semejante degradacion, aunque ordenando a las monjas
que el dinero obtenido fuera invertido en la compra de otro tipo de bienes
raices que rentaran al monasterio”.

Esta implicacién de la Provincia en la administracién de la casa toresana,
asi como su manifiesto interés por el estado econdémico de la misma, entra en
contradiccién con la idea difundida tradicionalmente por la historiografia de
una Provincia caracterizada por un estado de decadencia y despreocupacion
total, tanto en lo econdmico como en lo estrictamente religioso, que necesi-
taba de la Observancia para renovarse y recuperar el espiritu originario de la
Orden. Esta idea fue habilmente explotada por la propaganda observante®°,
movimiento que contaba con el apoyo y respaldo de la monarquia y de los
poderes seculares, como ya hemos visto. De esta manera, es posible apreciar
como la Provincia también manifest6 una actitud que podriamos calificar de
reformista, como se desprende de las medidas que fueron implementadas en
el capitulo provincial de 1464%, y que seguramente continuaria siendo posible
comprobar en las actas posteriores, si éstas no hubieran desaparecido.

76 AHN, Clero, leg. 8267, s./cl., 1450 septiembre 10, Toro; RAH, Coleccién Salazar y Castro,
M-8, ff. 117v-118, 1451-1452; AHN, Nobleza, Luque, carp. 479, n. 39, 1482 mayo 29, Toro; AHN.
Clero, leg. 8265, s./cl., 1487 marzo 21, Toro.

77 AHN, Clero, carp. 3571, 1. 19, 1447 junio 7, Toro; RAH, Coleccién Salazar y Castro, M-13, ff.
137r-138, 1450 diciembre 12, Toro; AMSST, Papeles, s./cl., 1477 abril 1, Toro; AHN, Clero, leg.
8265, s./cl., 1486 agosto 4, Toro; AHN, Nobleza, Luque, carp. 479, n. 39, 1482 mayo 29, Toro.
78 AHN, Clero, leg. 8265, s./cl., 1486 agosto 4, Toro.

79 AHN, Nobleza, Luque, carp. 479, n. 39, 1482 mayo 29, Toro.

80 Reflexionan sobre estas cuestiones: Nieva Ocampo, Reformatio in membris; Grafia Cid, Au-
tonomia y poder de las monjas.

81 En este capitulo fueron contempladas determinadas cuestiones como el reforzamiento de
la vida comunitaria y de la liturgia de los religiosos, una mayor dedicacién al estudio, siendo
remodeladas las pautas que regirian la vida de los doctores, asi como la austeridad en el vestido
y en la comida, y por supuesto, la pobreza individual, Nieva Ocampo, Reformatio in membris,
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En cuanto a la cuestion del reforzamiento de la clausura, como consecuen-
cia del advenimiento de la reforma observante, practicamente no disponemos
de datos que puedan aportar luz sobre esta cuestiéon. Unicamente sabemos
que en la comunidad de Santi Spiritus de Toro tendria su residencia de viude-
dad Aldonza de Castilla, esposa de Rodrigo de Ulloa, contador mayor de los
Reyes Catolicos®. Su presencia nos indica que aunque la clausura, también la
pasiva®, constituy6 uno de los elementos principales de la reforma femenina
dominicana, como ya hemos indicado, ésta tampoco se concret6 de manera
inmediata en este monasterio. En este sentido, fue bastante habitual observar
como determinadas mujeres con posibles continuaban retirdndose a residir
en los monasterios femeninos sin profesar como monjas.

Por otro lado, otra de las caracteristicas que definieron la imposicién ob-
servante fue la de poner fin a la privatizacion de los claustros, lo cual se hizo
especialmente evidente a partir de la reforma oficial de la monarquia y de
Cisneros. Asi, los prioratos de caracter trienal constituyeron una de las aspi-
raciones defendidas por la reforma oficial como via para poner fin a los abusos
perpetrados por los seculares en el interior de los claustros®+.

De esta manera, tomando en consideracion el esquema de poder comu-
nitario que primoé en cada una de las dos comunidades, podemos observar
como la comunidad de Sancti Spiritus de Toro, reformada méas tardiamente
— recordemos, en 1489 —, muestra una situacion en la que es posible apreciar
como un linaje, el de los Sosa-Portocarrero, se hizo cargo de la prelacia del
monasterio durante buena parte de la segunda mitad del siglo XV?s. Inclu-
so, aunque no disponemos de evidencias documentales para la década de los
noventa de dicho siglo — ya observante —, todavia a la altura del afio 1500
la priora era Leonor de Sosa®, la misma priora que lo habia sido antes de
que la comunidad accediera a la Observancia. La ausencia de datos sobre el
esquema de distribucién de cargos y oficios durante toda la década de los no-
venta del siglo XV impide valorar si existi6 un cursus honorum claro dentro
del convento toresano, medida que por otro lado ha sido interpretada como
una de las disposiciones introducidas por la Observancia oficial en los con-

pp- 309-313. El capitulo que fue celebrado en Cérdoba en 1464 esta publicado en: Hernandez
Martin, Acta del capitulo provincial.
82 Aldonza de Castilla disfrut6 de unas estancias dentro del recinto del monasterio, como se
especifica en la data de su testamento, fechado en 1508, RAH, Coleccién Salazar y Castro,
M-52, f. 158, 1508. Dicho lugar de residencia debi6 situarse en el espacio que en origen ocupaba
el coro lateral de la iglesia, segtin sefiala Pérez Vidal, Sancti Spiritus, p. 19.
83 Debemos diferenciar entre la clausura que las monjas debian acatar, y que les impedia salir
fuera del monasterio — la clausura activa — y la clausura que las religiosas debian proteger, im-
Eosibilitando la entrada de extranos al interior de la misma — la clausura pasiva —.

4 Barrio Lozano, Los Reyes Catoélicos, Cisneros, p. 431.
85 Me refiero a las prioras Inés de Sosa y Leonor de Sosa, tia y sobrina. Realizo un estudio por-
menorizado de la implicacién de este linaje en el monasterio toresano en mi tesis doctoral, a la
cual remito, Alvarez Rodriguez, Conventos y sociedad urbana.
86 AHN, Clero, leg. 8268, s./cl., 1500 octubre 13, Toro.
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ventos femeninos reformados a nivel general®”. Esta realidad contrasta con la
situacién documentada para el caso zamorano, en el que la participacion de
diferentes familias y linajes en el gobierno comunitario fue una constante. En
efecto, ya sabemos que antes de 1469 el convento de las Duenas accedi6 a la
Observancia, siendo posible intuir a partir de este momento una alternancia
en el ejercicio de la direccion de la comunidad, patente sobre todo durante la
década de los afnos ochenta del siglo XV (véase tab. 1). Asi, todo indica que
la configuracion del poder comunitario en el monasterio zamorano pudo ser
fruto de la propia regulacién femenina a nivel interno, modelada por la inci-
dencia de la temprana reforma observante del convento.

Tabula 1. Alternancia de las prioras en el convento de Santa Maria de las Duefias de Zamora®:.

Fecha Priora

1469-1470 Leonor Rodriguez de la Quadra
1476 Mari Yafiez Canelas

1484 Leonor Rodriguez de la Quadra
1485 Elvira de Castro

1489 Beatriz de Acuna

1490 Sancha de Matienzo

1495 Elvira de Castro

1504 Juana de Ayllon

En relacion a esta problematica, también podrian ser tenidos en cuenta
otro tipo de factores tales como el respeto por la pobreza individual, el res-
tablecimiento de la vida en comin en los claustros o el cumplimiento mas
estricto de los oficios divinos, medidas todas ellas destinadas a lograr la rege-
neracién de la vida religiosa femenina, sin olvidar los enfoques que desde el
punto de vista litirgico, devocional o artistico pueden realizarse, y que cons-
tituyen un campo de actuacién preferente para los historiadores del arte. Sin
embargo, valorar si este tipo de normativa fue aplicada en las comunidades
con posterioridad a la reforma observante, asi como el verdadero estado en
el que se hallaban los monasterios antes de que ésta fuera llevada a cabo, no
siempre resulta una tarea facil. Esto es consecuencia, tanto de los datos dis-
ponibles como por el rango de informacion aportado por la documentacion

87 Grafia Cid, Religiosas y ciudades, p. 303.

88 AMDZ, Caja Hernando de Porras, ff. 18r-19r, 1469 mayo 3, Zamora; AHN, Clero, leg. 8363,
s./cl., 1470 abril 30, Zamora; AGS, Mercedes y Privilegios, leg. 216, f. 19, 1485 febrero 9, Za-
mora; AGS, Mercedes y Privilegios, leg. 216, f. 19, 1484 junio 15, Zamora; AGS, Mercedes y
Privilegios, leg. 216, f. 19, 1485 febrero 9, Zamora; AGS, Juros rasgados, leg. 179, 68-72, 1489
noviembre 2; AHPZ, caja 217, leg. 1, 1490 enero 1, Zamora; AHPZ, caja 217, leg. 1, 1495 marzo 9,
Zamora; AHN, Clero, leg. 8363, s./cl., 1503 julio 9, Zamora.
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conservada. No obstante, podemos anadir que por ejemplo, en el monasterio
toresano se documentan diversas compraventas protagonizadas por determi-
nadas monjas a nivel particular después del acceso a la Observancia de la
comunidad, lo que nos da una idea de que el cumplimiento del precepto de po-
breza individual no debi6 de ser inmediato®. Desafortunadamente, sobre el
monasterio de las Duenas de Zamora, con un volumen menor de documenta-
cion conservada, no es posible efectuar este tipo de valoraciones. No obstante,
todo indica a que la identidad de este monasterio — reformado muy temprana-
mente — fue diferente a la del toresano. En cualquier caso, mereceria la pena
que éstas y otras cuestiones fueran analizadas con mayor detenimiento, por
lo que seran reservadas para otros trabajos futuros®°.

4. Conclusiones

Retrotraernos a los origenes de la reforma dominicana femenina no re-
sulta una tarea facil, como hemos podido comprobar en este trabajo, sin em-
bargo, parece fuera de toda duda que el proceso se inici6 mucho antes de lo
que la historiografia ha venido considerando. Ejemplos como la forma de vida
descrita por J. Lopez para las monjas del convento de San Pedro Martir de
Mayorga, fundado en la década de los 90 del siglo X1V, o la temprana reforma
observante del monasterio de las Duefias de Zamora contribuyen a resaltar
esta idea. Aunque el objetivo de la reforma era recuperar el espiritu originario
de la Orden, ésta no constituyé un bloque monolitico, muy al contrario, se
desarrollaron diversas tendencias y modelos que se sucedieron a lo largo del
tiempo con matices y caracteristicas propias. De esta manera, la reforma no
puede ser descrita inicamente a partir de la imposicién de la Observancia, es
decir, de la version oficial del movimiento. La corriente reformista y de tintes
eremiticos protagonizada por fray Alvaro de Cérdoba a principios del siglo
XYV, con la que podria relacionarse, como hemos visto, la casa de Mayorga, o
varias décadas después, el repunte rigorista liderado por la beata de Piedra-
hita constituyen buena prueba de ello. Desafortunadamente, la falta de datos
y las noticias dispersas nos impiden concretar con mayor precision el alcance
de estas primeras tentativas reformistas y el papel desempenado por las mon-
jas en las mismas. Como ya hemos apuntado en otra parte de este trabajo,
experiencias femeninas originales han sido documentadas para otras latitu-
des y otras ordenes religiosas — Chiara de Gambacorta, Angelina de Monte-

89 Por ejemplo, el caso de la monja Violante Alvarez de Anaya, la cual sola 0 en compaiiia de otra
monja compro diversas propiedades en Vezdemarban, AHN, Clero, leg. 8270, s./cl., 1493 sep-
tiembre 13, Toro; AHN, Clero, leg. 8270, s./cl., 1493 octubre 19, Toro; AHN, Clero, leg. 8270, s./
cl., 1493 noviembre 2, Toro; AHN, Clero, leg. 8269, s./cl., 1497 septiembre 4, Toro; AHN, Clero,
leg. 8269, s./cl., 1497 septiembre 4, Toro; AHN, Clero, leg. 8269, s./cl., 1498 febrero 16, Toro.

99 Algunos de estos aspectos han sido tratados en mi tesis doctoral, Alvarez Rodriguez, Con-
ventos y sociedad urbana.
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giove, etc. —, evidenciandose como no siempre la clausura, uno de los factores
clave de la reforma, constituy6 una imposicion masculina, como demuestra
la experiencia de Chiara de Gambacorta. De la misma manera, se ha descri-
to una actividad reformista liderada por algunas monjas en otros conventos
distintos a los suyos, con el fin de extender la reforma. Estas actuaciones en
ocasiones fueron promovidas por otras instancias, como por ejemplo los Re-
yes Catolicos. En este sentido, es posible apreciar, ya en consonancia con el
avance de la Congregacion de la Observancia durante el altimo tercio del siglo
XV, una implicacion de la monarquia, protagonizada sobre todo por la reina
Isabel, y de algunas mujeres pertenecientes a la nobleza en la expansién de la
reforma observante por algunos de los conventos femeninos, en el segundo de
los casos con frecuencia en casas instaladas en sus sefiorios. Sin embargo, la
respuesta ofrecida por las monjas no siempre fue positiva, documentandose
situaciones conflictivas en las que las religiosas hicieron frente a la imposi-
cion observante, lo cual también se dio de forma paralela en lo conventos de
frailes.

Por otro lado, y ya en lo que se refiere a la praxis conventual, nuestro
analisis de la situacién a través de dos comunidades ha puesto de manifiesto
resultados diversos, apreciandose que, en general, los principios observantes
no parecieron tener una aplicaciéon inmediata para el caso toresano, a tenor
de lo que se puede deducir de las escasas noticias de caracter indirecto que
disponemos sobre el tema. Asi, para el convento de Sancti Spiritus de Toro
parece observarse un mayor control masculino desempenado por la Provincia
con respecto a los asuntos de las monjas, y en especial en relacion a la buena
gestion economica de la casa, que el protagonizado por la Observancia. La
propiedad privada de las monjas, el probable mantenimiento de un esquema
de poder comunitario monopolizado por las Sosa o la evidencia de una traspa-
sacion de la clausura —pasiva-, representada por la instalacién en el convento
de Aldonza de Castilla, asi lo demuestran. El convento zamorano, con una
carencia de noticias mas notable que la de la comunidad toresana, no obstante
si parece haberse ajustado a alguno de los preceptos observantes, como por
ejemplo en lo que se refiere al ejercicio del poder comunitario, compartido por
varias monjas pertenecientes a diversas familias durante los afios posteriores
a su acceso a la Observancia. Ademas, su actividad de difusiéon de la reforma
en otras comunidades femeninas, como ya hemos senalado en otra parte de
este trabajo, también refuerza la idea de una personalidad diferente para este
convento, quizas modelada por la temprana incidencia de la reforma obser-
vante.

Finalmente, deseamos que esta aproximacion a la tematica de estudio su-
gerida pueda servir para suscitar una serie de interrogantes y cuestiones que
puedan analizarse a través de trabajos futuros, que contribuyan a determinar
con mayor detalle y precision los origenes, agentes, modelos y praxis de la
reforma dominicana femenina castellana.
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Clara de Asis y la implantacion
de las franciscanas en Castilla (c. 1220-1253).
Autoria femenina en red
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Los origenes de la implantacion de la que posteriormente seria Orden de Santa Clara ponen de
manifiesto las tensiones entre Clara de Asis y el papado por formular un nuevo modelo mendi-
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monasticus» represented by the new Order of St. Damiano. The first female implantation in
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El estudio de las nuevas formas de espiritualidad y vida religiosa feme-
ninas surgidas en Occidente desde la Plena Edad Media pone de manifiesto
el gran impulso autorial de las mujeres y su amplia irradiaciéon social, pero
también las serias dificultades que encontraron a la hora de mantenerlas o
de darles forma canonica. En concreto, el origen de las 6rdenes mendicantes
femeninas tuvo que ver con la evolucion de los movimientos evangélicos, mas
especificamente del denominado “movimiento religioso femenino”, en el que
se concretaron aspiraciones de acceso libre y directo a Dios, vida religiosa
independiente y procesos de secularizacion social. Sin embargo, su definicion
regular estuvo condicionada por las directrices institucionales de la reforma
gregoriana y la masculinizacion clerical de la Iglesia® en un contexto de inten-
sificacion del control de las mujeres y sus campos de accién.

La Peninsula Ibérica fue un 4mbito destacado en la configuracion de estas
nuevas instituciones y albergb las primeras creaciones fuera de Italia. Son
hechos conocidos?. Sin embargo, algunas importantes cuestiones requieren
ser analizadas. Es el caso de la compleja trayectoria de las formas y los espa-
cios femeninos de vida religiosa adscritos a la espiritualidad franciscana, que
se ha venido circunscribiendo a dos grandes momentos: el primero, a partir
de 1218, asisti6 al origen y desarrollo de la Orden de San Damian; durante
el segundo, desde 1264, la nueva orden religiosa “de Santa Clara” comenzo
a absorber a la anterior para acabar erigiéndose en la principal represen-
tante monaéstica del denominado “franciscanismo femenino”. Una cuestiéon
fundamental de esta fenomenologia esta pendiente de estudio: la Orden de
San Damian no fue la primera forma de vida franciscana femenina y entré
en escena, impulsada por el papado, tras las sorores de San Damian, promo-
vidas de forma independiente por Clara de Asis. Esta doble situacién estuvo
muy condicionada por un conflicto de autoria y poder y sblo recientemente
ha comenzado a visibilizarse?, sin olvidar que la santa mantuvo una linea de
actuacion personal tras verse obligada a integrarse en la orden damianita.
Son manifestaciones de un proyecto espiritual femenino de hondo calado, el
proyecto de Clara de Asis, que sigue siendo poco conocido en su concrecion
historica contextualizada y que remite al problema de su discutido estatus de
fundadora+.

Pretendo contribuir a arrojar luz sobre este problema centrando las pagi-
nas siguientes en la actividad creadora y/o impulsora que la santa desarrollo
en el ambito hispanico. En concreto, estudiaré las comunidades femeninas
del franciscanismo inicial que surgieron directamente vinculadas a ella en la

! Grundmann, Movimenti; Bynum, Jesus.

2 Véanse los estudios de conjunto de autores franciscanos como Omaechevarria, Las clarisas
y, sobre todo, Garcia Oro, Francisco de Asis; Origenes. También la panoramica ofrecida por
Rodriguez, El conventualismo.

3 Alberzoni, La nascita, p. 16.

4 Pese al reconocimiento que recibi6 en su tiempo, como ejemplifica la repercusion de la muerte
de Clara. Lo ha subrayado Omaechevarria, Las clarisas, p. 52.
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Corona de Castillas. Aunque la historiografia franciscana espanola ha acufia-
do el concepto “fundaciéon de Santa Clara™, éste no ha sido objeto de analisis
sistematicos y suele perderse en las referencias generales a la Orden de San
Damién, sin diferenciar su peculiar idiosincrasia. Faltan monografias com-
pletas y contextualizadas en tiempos y espacios; tampoco se ha contrastado la
obra de Clara con la actuacion del papado considerando el trasfondo polémico
que marco las relaciones entre ambos e incluso, en algtin momento, con la or-
den franciscana; y faltan, asimismo, valoraciones de sus vinculos con las mu-
lieres religiosae locales. Sélo algunos estudios de caso, referencias parciales
y colecciones documentales vienen poniendo de manifiesto estas carencias’.
Propongo partir de las conexiones que propiciaron el nacimiento y evolu-
cion de las comunidades primitivas porque iluminan las formas de autoria y
los fenémenos de implantacion, insercion sociopolitica y eclesial e irradiacion
de estas formas de vida; ademas, resultan indicativas de las identidades y fi-
sonomias adoptadas en el momento en que se dirimia la orientacién religiosa
e insercion canonica de la nueva espiritualidad femenina. El analisis de la
actuacion de Clara y de sus redes de contacto ha de valorar también el peso
de la fraternidad franciscana dado que la santa se sentia miembro pleno de la
misma y luché toda su vida por preservarla pese a que los frailes no siempre
lo aceptasen. Todo ello en el marco del entramado topografico de la implanta-
cion y de los vinculos como manifestacion de los distintos intereses en juego.
Es preciso advertir que la informacién disponible plantea serios proble-
mas. Las noticias més antiguas son tradiciones sin registro documental que
fueron recopiladas por los cronistas de la Orden de San Francisco y otros es-
tudiosos locales a partir del siglo XVI, a menudo carentes de precisién o mo-
vidos por afanes de prestigio. Sin embargo, invita a otorgarles un margen de
credibilidad el que coincidan con realidades italianas y europeas documenta-
das; también puede ser indicativa la insistencia y/o unanimidad de las tradi-
ciones, que en buena medida se conservaron y transmitieron en la memoria
de las comunidades religiosas. Pese a las limitaciones de estos datos, el tema
que pretendemos estudiar exige su empleo dada la gran escasez documental.
No nos seréa posible ofrecer conclusiones definitivas, pero si una reflexion ar-
gumentada siguiendo un criterio comparativo y contextualizado: valoraremos
su posible verosimilitud ubicandolos en la trayectoria vital de Clara de Asisy
en relacion con el resto de personajes histoéricos implicados o con los distintos
contextos. Por otra parte, aunque los documentos conservados remiten sobre
todo a la Orden de San Damian y a la accién pontificia, a veces es posible

5 Presenté un primer balance en el Congreso sobre Santa Clara celebrado en El Pardo en 2012
con la ponencia Clara de Asis.

6 Asi en Omaechevarria, Las clarisas, p. 52; Prada, Ocho siglos, pp. 24-26. Dicho concepto, en
Garcia Oro, Origenes, p. 168.

7 Véanse los casos de Salamanca o Barcelona en Vazquez, Documentacién; Mufioz-Cuadra,
¢Hace el habito?; Jornet, El monestir.
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rastrear en ellos informacion sobre la realidad religiosa anterior o mas direc-
tamente vinculada a la santa.

1. Fenomenologia autorial de Clara de Asis: mujeres en relacion

Las tradiciones dibujan una trama de conexiones femeninas de la que la
santa de Asis se sirvi6 para difundir su proyecto de vida espiritual. Habria
sido un rasgo caracteristico de su labor autorial, que puede calificarse “en
red”. Sobre todo a medida que avanzé el tiempo se fund6 en un reconoci-
miento de autoridad parejo a la irradiaciéon de su fama de santidad y pudo no
contar con su accion directa aunque ésta sea la més significativa y temprana.
La autoridad femenina se manifestd también en sus enviadas, de las que in-
sistentemente se senala la fama de santidad que alcanzaron en los medios
locales y que permiti6 la creacién de las nuevas comunidades o su afianza-
miento social. El referente altimo seguia siendo, no obstante, la santa de Asis.
El vinculo que sirvi6 de engarce fue el contacto personal, fundado tanto en
el viaje de mision y/o de peregrinacion como en el intercambio epistolar. Es-
tas formas de obrar solian completarse con regalos, habitualmente objetos
de su uso personal y cotidiano aunque también de tipo devoto. Clara busco
interlocutoras para construir comunidad, sobre todo en dos medios sociales
femeninos que constituyeron los principales 4&mbitos de recepcion y difusion
de su espiritualidad: las mulieres religiosae del movimiento religioso femeni-
no — del que ella misma formaba parte — y las mujeres de las cortes regias. Los
casos donde no intervino directamente constituyen una dimension particular
de la red porque trabaron con ella un vinculo de autoridad que, al ser simb6-
lico, pudo tener otras implicaciones.

1.1 Misioneras y peregrinas

Las noticias mas antiguas y numerosas relacionan la labor autorial de Cla-
ra de Asis con el movimiento y la movilizacion de mujeres, tanto las discipulas
enviadas por ella a la misién como las beatas que decidieron peregrinar a
Asis para conocerla. La tradicién hispana fija un arco cronologico que pudo
iniciarse en torno a 1220 para llegar hasta los tltimos anos de la santa, que
murib en 1253. Su secuencia evolutiva coincide en buena parte con su expan-
si6n italiana.

Son conocidas las dificultades que rodearon la creacion de una forma de
vida franciscana femenina, sobre todo por la temprana accion normativa del
papado. En 1212 Clara habia dado origen a un niucleo de espiritualidad infor-
mal junto a la ermita de San Damian de Asis, pero las disposiciones del IV
concilio de Letran condicionaron su experiencia a partir de 1215. Aunque ya
no se defiende que ese mismo afno adoptase el ordo monasticus, no hay duda
de la presion institucional en esa direccion ni de la temprana capacidad de

226



Clara de Asis y la implantacion de las franciscanas en Castilla (c. 1220-1253)

Clara para reivindicar su espacio; prueba de ello es su obtenciéon del Privile-
gium paupertatis (1216), por el que Inocencio III garantizaba su méas impor-
tante sefa identitaria, la pobreza radical. Fue entonces cuando debi6 iniciar
la difusién activa de su forma de vida. Entre 1217y 1227 desarroll6 una acciéon
magisterial directa, libre y de gran movilidad, en conexién con grupos de mu-
lieres religiosae preexistentes a quienes enviaba compaferas de San Damian
para “informarles” y que constituirian los cimientos de una red femenina
cuyo punto de referencia eran Clara y su comunidad. Al mismo tiempo (1218),
curia y papado iniciaban un nuevo proyecto monastico femenino: el cardenal
Hugolino de Ostia, respaldado por Honorio III, redactaba una forma de vida
que, sumada a la regla benedictina y con el anadido de la clausura estricta,
configuraba una nueva instituciéon con la que se pretendi6 institucionalizar a
las penitentes italianas®.

No sabemos si fue entonces cuando la santa se plante6 la difusion fuera
de Ttalia, quiza a modo de contrapeso del papado, por impulso propio o por
sintonizarse con los franciscanos, que en 1217 habian comenzado su implan-
tacion ultramontana. Se han enarbolado los afios 1218-1222 como data inicial
del envio de compafieras a la Peninsula, pero no hay una tradiciéon unanime.
Los primeros destinos serian ambitos vinculados a San Francisco y a la fron-
tera: primero Salamanca (1218)° seguido de Rapariegos — Segovia — (1220)°y
Guadalajara (1222)". Hay tradicion del paso de San Francisco por Salamanca
y Arévalo, poblacién cercana a Rapariegos, asi como de vinculos con sus dis-
cipulos y de una temprana implantacion de los franciscanos. En cuanto a Gua-
dalajara, el proceso no coincide con las formas de actuacion de Clara en Italia
esos anos, pues fue la reina Berenguela la promotora, como después veremos.

Mas posible parece otro 4mbito castellano: la frontera con el islam en An-
dalucia. Clara habria enviado discipulas a las primeras poblaciones importan-
tes que cayeron en manos cristianas, Andujar y Baeza, en los mismos afios de
su conquista, 1225 y 12272, Estd documentado que la santa habia querido ir
a Marruecos tras conocer el martirio de los primeros franciscanos en 1220 y
que llegb a organizar un grupo de compaferas dispuestas a irse con ella, plan
del que fue disuadida por San Francisco y el cardenal Hugolino. Esta incli-
naciéon misionera-martirial fue heredada por sus hijas de religion, que afios

8 Sensi, Le clarisse, p- 351; Gennaro, Chiara, pp. 173-174; Rusconi, Lespansione, pp. 276 y 270.
9 Castro, Primera, 1, p. 315; Crénica, p. 247; Gonzaga, De origine, p. 758.

10 Para este caso se defienden las fechas 1220, 1240 y 1270, que también pudieron correspon-
derse con modificaciones institucionales. Las monjas reivindicaron el afio 1220 y lo incluyeron
en el libro becerro del monasterio: en él se indica que las discipulas de Clara llegaron por man-
dato de San Francisco, lo que no concuerda con la actuacion del santo respecto a las religiosas.
Ajo, La ermita, p. 79.

' No lo admite Pérez, El convento, p. 36 y ni siquiera lo menciona Gonzaga, De origine, p. 640.
Pero lo apoyan otros como Diges, Resumen, p. 29. Aunque no deja de tener su logica pues hacia
1220 doha Berenguela pudo estar ayudando a los franciscanos de Valladolid. Rojo, El proceso,
p- 564, nota 27.

2 Torres, Crénica, p. 398; Rubio, La custodia, pp. 397-398, 82; Lain y Roxas, Historia, pp. 24-
25. De la primacia de Andujar se hacia eco Lejarza, Le clarisse, p. 407.
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después protagonizarian una destacada implantacién monastica en zonas de
mision o fronterizas con el islam como el Proximo Oriente'3. De aceptar esta
inicial presencia andaluza, la intencién de Clara no habria sido fundar monas-
terios en la zona jiennense y acaso tampoco crear comunidades perdurables,
sino enviar discipulas que se hiciesen presentes espiritual y pastoralmente
con formas de vida evangélicas no institucionalizadas, al igual que los fran-
ciscanos en aquel momento. Este plan encajaba en la politica de Fernando
ITI, que permiti6 la ocupacién provisional casi inmediata de Anddjar y Baeza
antes de iniciar su repoblacién y organizaciéon favoreciendo la presencia de
todo tipo de gentes*4.

A partir de 1229 y durante toda la década de 1230 se perfila el gran mo-
mento expansivo, esta vez con claros objetivos de implantacién estable. Coin-
cidi6 con varios hechos importantes. El acceso al pontificado de Hugolino
como Gregorio IX (1227) supuso el inicio del enfrentamiento entre Clara y el
papado. El pontifice dio forma definitiva a la nueva institucién monéstica por
él creada, a la que denomind Orden de San Damién, y en la que Clara se vio
obligada a integrarse entre 1228 y 1230. Ademas, presion directamente para
que la santa abandonase sus dos pilares identitarios: la pobreza radical y la
participacién en la fraternidad franciscana. Clara asumié una postura de re-
sistencia reivindicativa que le permitié preservar dichas sefias carismaticas,
al menos en su comunidad de San Damian y en alguna de las que habia pro-
movido, logrando incluso que el papa confirmase el privilegio de la pobreza.
Se dio asi la situacion anémala de que la comunidad de Asis mantuviese un
estatus diferenciado en el seno de la orden damianitas.

Fue precisamente en este contexto de tensién cuando se inici6 la implan-
tacion hispana documentada. Actualmente se admite que el primer monas-
terio fuera de Italia se fundé en Pamplona entre 1228 y 1230 y que surgi6
por iniciativa de unas beatas de la ciudad, que pidieron a Gregorio IX ser in-
tegradas en la Orden de San Damian, segiin los cronistas porque deseaban
vivir como Clara. Sin embargo, no parece que ella interviniese, al menos no
directamente, porque el envio de tres discipulas suyas a tierras navarras fue
en todo gestionado y controlado por el papa®. Por ello, resulta significativo
que las noticias presenten la actuaciéon independiente y sistematica de Clara
muy poco después del inicio de la fundacién pamplonesa, como si su afan por
difundir su espiritualidad en estos afos hubiese sido una reaccion frente al
papado. Las referencias indican de forma insistente su labor promotora, su
comunicaciéon directa con mujeres locales como fundamento de su implan-

13 Clarisas, p. 378. No dejan de ser llamativas las noticias que presentan a las religiosas implan-
tadas en Antequera en 1292: el papa les dirigia una epistola sobre el recitar de los divinos oficios.
BF, 4, p. 327; AM, 5, p. 280. Habria que contrastar este dato.

4 Gonzélez, Reinado, 1, p. 426; Baquer, Fernando, pp. 265-266.

5 Rusconi, Lespansione, pp. 287-288.

16 En una bula de 1263, Urbano IV sefialaba la primacia de Pamplona: Larrinaga, Las clarisas,
D. 245.

7 Crénica, p. 444; Larrinaga, Las clarisas, p. 252.
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taciéon en una doble direccion de envio-recepcién de mujeres con libertad de
movimientos y, ademas, la ampliaciéon del radio de presencias en territorio
peninsular.

Las comunidades que estuvieron directamente vinculadas a la santa ofre-
cen una doble fenomenologia aunque sospechemos que esta diferencia pudo
no ser tan nitida en la realidad o, al menos, no en todos los casos: algunas sur-
gieron por iniciativa suya mediante el envio de compafieras que implantaron
su forma de vida y otras fueron impulsadas por beatas locales®. El vinculo
acostumbro a plasmarse en los objetos personales o de devocion que Clara
enviaba como regalo y recuerdo, mediaciones que la hacian estar presente
y visible. Evidentemente, Clara no estaba creando un nuevo “ordo” al estilo
canonico, pero si una gran comunidad femenina supralocal con conciencia de
serlo en su identidad compartida y su vinculo directo con ella. Se visibilizaba
asi también su responsabilidad autorial. Pero en ambas situaciones se plan-
tea la dificultad de valorar el tipo de espacios de espiritualidad a que dieron
origen. De admitir las fechas aducidas por la tradicion, transcurrieron varios
afios desde el inicio de las comunidades hasta su recepciéon de la regla hu-
goliniana y consiguiente inclusion en la Orden de San Damian. Ello plantea
la posibilidad de que las creaciones animadas por Clara, sus compaferas y
mulieres religiosae locales, asumiesen un perfil no institucional o quiz4 se-
mi-institucional, acaso similar al que ofrecia la comunidad de San Damian de
Asis antes de incluirse en la Orden de San Damian y que implicaria un vin-
culo con los obispos. Los casos de conversion beata, que suelen ser los mejor
documentados, muestran antes de su adopcion la existencia de comunidades
ya configuradas que todavia no eran monasterios y cuyas integrantes eran de-
nominadas sorores de la Orden de San Damian. No sabemos si esto obedecia
a la peculiaridad comunitaria resultante del contacto con Clara, que habria
pretendido crear espacios de sorores y no de moniales®, o al hecho de que
estas mujeres a punto de monacalizarse no estuviesen ya en la 6rbita de la es-
piritualidad informal. La diversidad y complejidad de las noticias disponibles
puede ser un dato indicador de la falta de definicién institucional y de una
posible diversidad real fruto del forcejeo de autoria que animo este contexto.
De todas formas, el vinculo con Clara y San Damian de Asis debi6é implicar la
asuncion, en todo o en parte, de las llamadas “observancias de San Damian”,
esto es, los usos y costumbres peculiares de la comunidad creada por la santa.
Sobre todo, la forma de vida que Francisco habia redactado para sus integran-
tes, a la que se sumaba la propia experiencia de éstas, con un peso central de
la pobreza y de los ideales de sororidad y fraternidad.

18 Planteé esta doble fenomenologia en la ponencia citada en nota 5. Estudios posteriores dis-
tinguen los beaterios transformados en monasterios de las beatas que peregrinaron a Italia.
Prada, Ocho siglos, pp. 21-23, 26-29.

19 Asseldonk, Sorores. No serian los tnicos casos. Por ejemplo, el importante monasterio de
San Francisco de Praga s6lo en un segundo momento se vio obligado a adoptar la regla hugoli-
niana. Alberzoni, La nascita, p. 32.

229



Clarisas y dominicas

De nuevo el area leonesa, ligada por la tradicién con San Francisco, ha-
bria constituido el primer foco del interés de Clara en estos afios. Segun las
cronicas, en 1229 envi6 dos discipulas a Zamora, aunque otras tradiciones
sostienen que la iniciativa fue de unas beatas zamoranas que viajaron a Asis y
se entrevistaron con ella. Esta segunda fenomenologia parece ser méas carac-
teristica de una fase algo posterior, pero el hecho de que les regalase un par
de corporales que habia tejido, una escudilla y una cuchara de su uso perso-
nal y una imagen antigua de la Virgen acaso sefale que no envié discipulas
y sustituy6 esas presencias por los regalos. No es posible asegurarlo porque
el liderazgo comunitario fue asumido por una tal «Dominica» y este nombre
tanto podria ser italiano como castellano. En cualquier caso, la comunidad no
adopto6 la regla hugoliniana ni entré en contacto con el papado hasta 1237; tras
estos hechos, sin embargo, las monjas afirmaban — en febrero de 1253, cuan-
do todavia no habia muerto Clara — no haber profesado en ninguna orden?°,
posible indicio de un estatus peculiar — ¢o de resistencia a la acciéon pontificia?
—. Un ano después de Zamora, en 1230, la santa enviaria discipulas a Ciudad
Rodrigo que hasta 1240 no se documentan, siendo entonces ya moniales, y
que sdlo hacia 1244 serian desligadas de la jurisdiccion episcopal para inser-
tarse plenamente en la 6rbita papal, hecho que solia sefialar la adopcién de la
regla hugoliniana. Como dato significativo, decir que contaban con una monja
con fama de santidad llamada Hadabona, nombre de posible origen italiano2'.
Desde el punto de vista de Clara estas tradiciones tienen sentido, pues una
de sus estrategias respecto al papado en estos anos fue fortalecer su postura
manteniéndose «tenazmente cerca» de la figura de Francisco, al que presento
como verdadero fundador de la comunidad de San Damian de Asis mientras
ella misma se convertia en su memoria encarnada??. No parece casual que
estos dos establecimientos leoneses contribuyesen a visibilizar al Poverello y,
por consiguiente, el vinculo de estas mujeres con él. Si las supuestas enviadas
a Zamora decidian denominar San Francisco a la nueva comunidad=?3, Ciu-
dad Rodrigo era una poblaciéon muy vinculada al santo, con una importante
tradicion de su paso por alli en su peregrinacién a Compostela?4. En esta cla-
ve de reivindicacién o rememoracion podria entenderse también el hecho de
que dos enviadas de Clara estuvieran realizando dicha peregrinacién en 1231,
aunque igualmente pudo ser una forma de autorizar su salida para animar
el origen de nuevas comunidades en un contexto de progresivo refuerzo del
encerramiento?s.

20 Gonzaga, De origine, p. 760; AM, 2, p. 256; Castro, Primera, 1, p. 317; Omaechevarria, Ori-
glenes, pPp- 483y 488.
AM, 3, pp. 54-55.
22 Alberzoni, La nascita, 43.
23 Gonzaga, De origine, p. 761; AM, 2, p. 256.
24 Loépez, La provincia, p. 158; Sinchez-Prada, Resefia, p. 390.
25 Los cronistas antiguos sefialan que su objetivo era crear nuevos “monasterios” en Galicia.
Gonzaga, De origine, p. 879.
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La década de 1230 constituy6 un momento clave en la lucha de Clara de
Asis con Gregorio IX, lo que incidi6 en el impulso por parte de ambos de nue-
vas comunidades fuera de Italia. La santa ampli6 el abanico geografico de su
presencia hispana mientras intensificaba su proyecciéon en Europa: si en 1234
escribia su primera carta a Inés de Bohemia manifestando por escrito su afan
por difundir su forma de vida, por las mismas fechas enviaba discipulas a la
Corona de Aragéon — Barcelona2®— e iniciaba su implantacion en Castilla?. Por
su parte, Gregorio IX no sélo impulsaba de forma decidida la difusion de la
Orden de San Damian, sino que, ademas, eliminaba la orientacion pauperisti-
ca de sus origenes y la configuraba definitivamente como institucion monas-
tica de corte benedictino y en rigurosa clausura.

Segtin las noticias, el establecimiento inicial en Castilla no habria obedecido
a un plan preestablecido por Clara: las dos peregrinas a Santiago, cuya mision
pudo ser crear comunidades en Galicia, decidieron quedarse en la villa palentina
de Carribén de los Condes a su paso por alli en 1231; se instalarian en una ermita
extramuros y pronto fueron un reclamo para las mujeres de la villa dando origen
a una comunidad religiosa aunque se sospecha la posible existencia de un beate-
rio con el que trabaron contacto; el nombre de la primera superiora documenta-
da afios después, Ylana, plantea dudas sobre su origen®. Posteriormente, hacia
1238-1239, Clara decidiria enviar discipulas a Medina del Campo y Valladolid.
Las historias son muy similares y reflejan un plus de santidad que habria refor-
zado la entidad de estos espacios religiosos con sus sefias peculiares, pues los
enterramientos de esas mujeres fueron objeto de devocion popular en los que en
un principio fueron los espacios de culto de estas comunidades para acabar con-
virtiéndose después en el coro bajo de las monjas, pasando del espacio abierto y
publico al espacio cerrado exclusivamente destinado a la comunidad monaéstica.
Pero es también significativo que las de Medina siguiesen presentandose como
«freiras menores» incluso después de integrarse en la Orden de San Damian®.
En el caso de Valladolid, de fecha imprecisa anterior a 1239, la comunidad se
situ6 bajo la advocacion de San Francisco — para acabar denominandose «mo-
nasterio de San Francisco, de la Orden de San Damian» — y las enviadas de Clara
llevaron un crucifijo de tamafio algo menor que el natural que también en su
inicio pudo ser objeto de devocién pero que con el tiempo quedo ubicado en un
nicho del coro bajo, lugar del templo primitivos°.

La tradicién es unanime al sefialar que la comunidad de Burgos naci6 del
impulso de beatas locales y en algin caso sefiala lo mismo para Salaman-
ca, aunque aqui no hay acuerdo. Ambas ofrecen una fenomenologia similar.

26 Jornet, El monestir, pp. 31-87.

27 Alberzoni, La nascita, pp. 31-32.

28 Gonzaga, De origine, p. 879; Calder6n, Primera, p. 286; Castro, La provincia, pp. 226-229;
Omaechevarria, Origenes, nota 2, p. 489.

29 AM, 4, 52; BF, 1, 414; Caldero6n, Primera, pp. 283-284; Sanchez-Prada, Resefia, p. 458.

3% Debia constituir una realidad con rasgos monésticos antes de 1239, aunque el primer docu-
mento conservado se hace esperar a 1247. Calder6n, Primera, p. 279; AM, 12, p. 359.
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El problema es datar los origenes, pues los documentos remiten a realidades
monasticas inminentes o realizadas. Burgos muestra la mas temprana trans-
formacion en monasterio y no parece que transcurriese mucho tiempo desde
que se tomo la decisidon. Las cronicas relatan que cuatro beatas de la ciudad,
Maria Sanchez, Maria Minguez, Juliana y Toda, viajaron a Italia probable-
mente a finales de 1233 o en 1234. Primero se entrevistarian con el papa en
Roma para obtener la regla hugoliniana y después irian a Asis a ver a Clara,
que les regal6 un velo y una cuchara3'. Esta historia pone de manifiesto lo
que parece ser un nuevo afan: admitir la regla pontificia, solicitarla mas bien,
pero sin renunciar al vinculo con la santa. Muy poco después, en 1234, la co-
munidad adopt6 la forma de vida hugoliniana y se integr6 en la Orden de San
Damién. Por su parte, la historia de Salamanca cambia segtn las versiones: o
bien dieron origen a la comunidad enviadas de Clara como hemos visto antes,
o bien las propias beatas. En este segundo caso, la historia difiere de Burgos
en dos aspectos importantes: la iniciativa no habria sido promovida por todo
el beaterio y en un principio no se buscaria la aprobacién pontificia, sino el
contacto con la santa. Fueron dos de sus integrantes quienes decidieron viajar
a Asis a entrevistarse con Clara ocultando sus intenciones a sus compafieras.
En Italia la conocieron, ella les informé de “su nueva regla” — élas observan-
cias de San Damian o la regla hugoliniana que estaba obligada a seguir? — y
les regal6 unos corporales que habia hilado y confeccionado, un lignum crucis
y la cabeza de san Alberto. No sabemos en qué momento acaeci6 esto, pero si
que en 1238 la comunidad se transform6 en monasterio de la Orden de San
Damian. Tras consumarse el proceso, su historia documentada se distingue
por algunas sefias peculiares, entre otras la observancia de pobreza y la no-
table conciencia de autoridad e identidad, hasta el punto de crear una red de
fundaciones monaésticas con sus mismas caracteristicas a mediados del siglo
XIII bajo la advocacion de Santa Claras2.

El alto nivel de actividad de Clara de Asis en los afios 30 no tuvo continui-
dad. A partir de los 40 se inici6 una fase de vacio, casi de “enmudecimiento”.
Contamos con sendas noticias para esta década y para la siguiente. Asi, habria
enviado discipulas a Sevilla en 1248, afio de su reconquista — a las que se ha-
brian sumado religiosas procedentes de Guadalajara —, y una a Almazan en
fecha indeterminada anterior a 1253 que habria logrado crear una comunidad
en la villa fruto de su fama de santidads33. Algan cronista sostiene también que
la antigua favorita del rey Alfonso X, doha Mayor Guillén de Guzman, pudo
solicitar discipulas a Clara hacia 1252 para la fundaciéon de un monasterio en

3! Garcia Dorao, Los reyes, p. 336, nota 8; BF, 1, 124; AM 2, 418; Castro, Fundacién, pp. 139-140.
32 Castro, Primera, 1, p. 315; Cuadra-Mufioz, ¢Hace el habito?; Vazquez, Documentacién, pp.
356y 359.

33 La fecha de su fundacion la sefiala Gonzaga, De origine, p. 880; Calder6n, Primera, p. 290;
Martinez, El monasterio, p. 138. No sabemos si llegd a pertenecer a la Orden de San Damién o
si se fundd directamente dentro de la Orden de Santa Clara, a la que pertenecia en 1295. Sobre
Sevilla, Grafia, Las primeras, p. 673.
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San Miguel del Monte (Alcocer), pero esto no se refleja en un proceso funda-
cional bastante bien documentado3+. De todas formas, si es cierto que en otros
ambitos Clara protagoniz6 una reactivacion en la década de los 50 que, entre
otras cosas, se plasmo en el hecho de escribir su propia regla y lograr verla
aprobada poco antes de su muerte3.

1.2 Interlocutoras epistolares

Coincidiendo con su gran momento de difusién, Clara inici6 en la década
de 1230 — o, al menos, las primeras noticias conservadas son de entonces —
otra importante via de comunicaciéon con mujeres: la correspondencia epis-
tolar. Las cartas figuran entre sus escritos mis importantes y constituyeron
un instrumento decisivo para plasmar su espiritualidad e impulsar su propa-
gacion antes de redactar su regla. Es posible que en este contexto se situase
su comunicacion con la casa real de Castilla®6. La tradicién relata que la rei-
na Berenguela escribi6é a Clara pidiéndole “su regla”’ y algunas compafieras
para que la implantasen en la fundacién que estaba planeando realizar en
Guadalajara. La santa habria respondido afirmativamente enviando ademas
una escudilla y un velo como recuerdo®®. Hoy dia no hay duda de que dofia
Berenguela fundo el monasterio de San Salvador de Guadalajara3? y 1a historia
encaja con otras actuaciones de ambas mujeres. La reina se carteaba habitual-
mente con sus parientas, en concreto con su hermana Blanca, reina de Fran-
cia; ambas compartian su inclinacién por el franciscanismo y también su otra
hermana Urraca, reina de Portugal“®. El hecho de que Clara iniciase en 1234
la comunicacién epistolar con una mujer de estirpe real, Inés de Bohemia#,
podria estar reflejando un nuevo interés de la santa, que al contactar con mu-
jeres de la élite politica reforzaba su posiciéon frente a Gregorio IX. La escri-
tura de cartas se perfila como un importante instrumento de comunicaciéon y
accidn politica femeninas en aquel momento y no seria peregrino admitir que
trabase comunicacion con la reina madre de Castilla por esta via. Ademas, pa-
rece sensato que fuese en los afios 30; no obstante, la fecha aducida por otras

34 Ortega, Crénica, p. 30; Martin, La fundacién, p. 227.

35 Alberzoni, La nascita, 34.

3% No se hace eco de estos primeros vinculos, aunque si de las noticias documentadas con pos-
terioridad: Cavero, Monarquia.

37 En referencia posible a las observancias de San Damién, pues muri6 antes de que la santa
escribiese una normativa; incluso, quiza, a las constituciones hugolinianas, como he indicado
para el caso de Salamanca.

38 AM, 6, pp. 225-226; BF, 5, pp. 88-89; Salazar, Crénica, pp. 372-376.

39 Las monjas reconocian hacia 1256 que la reina lo habia «fecho». Archivo del monasterio de
Santa Clara de Canals (Valencia), pergamino sin clasificar.

4% Hernéandez, La corte, pp. 106-107; Shadis, Berenguela, p. 4.

41 Que también habia solicitado las observancias de San Damian y que incluso se sirvi6 de la
mediacién de su hermano, el rey de Bohemia, para que Gregorio IX se lo reconociese en 1238
logrando la concesion del Privilegium paupertatis. Alberzoni, La nascita, p. 33.
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tradiciones, 1222, tiene también cierta logica por coincidir con otras acciones
de la reina en pro de la familia franciscana, en concreto los frailes de Vallado-
lid, aunque no hay documentos que lo prueben.

La tradicién aporta ademés una novedad hispana: siguiendo las huellas
de su madre, el rey Fernando III se habria implicado en la promocién de las
religiosas ligadas a Clara, algo que las historias defienden con insistencia para
diversos sectores geograficos. En dos casos habria escrito a la santa solicitan-
do discipulas. En Cuéllar, donde habia un beaterio al que el monarca preten-
dia que ensenasen su forma de vida, se repite el relato de la enviada sepultada
en la iglesia, en lo que después seria el coro viejo, con fama de santidad; el
proceso, sin fecha, sintoniza con la realidad vallisoletana y seria anterior a
1244, momento en que ya existia un monasterio de la Orden de San Damian
con advocacién de Santa Maria Magdalena. La intervencion de Clara en Me-
dina del Campo también habria estado mediada por el rey*2. El resto de tradi-
ciones circunscriben la accion de don Fernando al territorio andaluz. Ademas
de apoyar a las enviadas de Clara en Anduajar y Baeza, favoreceria que se esta-
bleciesen en Ubeda al poco de ser reconquistada en 1234; en los afios 40 pro-
moveria el establecimiento en Jaén (1246) en sintonia con el afan expansivo
de las religiosas en la zona jiennense aunque no haya tradicion de un impulso
femenino, y, por altimo, brindaria apoyo a las enviadas por Clara a Sevilla en
124843, De ser ciertas estas historias, no parece que el rey fundase monaste-
rios propiamente dichos, pues las noticias sobre enclaves estables en estas
poblaciones se hacen esperar unos afnos, coincidiendo con su adscripcion a
la Orden de Santa Clara y, en algiin caso, con un cambio de emplazamiento.

Independientemente del posible afan por dotar de prestigio a estas comu-
nidades vinculdndolas al Rey Santo#4, estd documentado que el monarca pro-
tagonizo6 varias acciones de favor hacia las damianitas. En algin caso fue el
papado quien solicit6 su apoyo y el de otros miembros de la familia real como
su esposa o el infante heredero don Alfonso. Es significativo el caso de Sala-
manca cuando la comunidad se estaba transformando en monasterio (1238) y
después (1244). Pero el rey también otorgo privilegios, al menos a las de Cué-
llar, Guadalajara y Sevilla, acciones que conocemos por las confirmaciones de
Alfonso X, y es sabido que mantenia un vinculo especial con la comunidad de
Burgos, en cuya clausura podia entrar por bula papal (1245)%.

42 Calder6n, Primera, pp. 282-283; Gonzaga, De origine, p. 879; Castro, Los franciscanos, p.
118; Velasco, El convento, p. 458.

43 En Ubeda no hay noticia segura hasta 1290 y ya eran clarisas. Lain y Roxas, Historia, pp. 34,
42; Torres, Crénica, pp. 404-412, 415-419; Rubio, La custodia, p. 82; Grafia, Las primeras, pp.
669-670. Jaén se menciona como monasterio en 1271. Miura, Las fundaciones, p. 708; Torre,
El monasterio, p. 65.

44 Es el argumento de la critica reciente. Miura, La presencia, pp. 509-519.

45 Vazquez, Documentacién, notas 1y 11, pp. 380 y 385; Castro, Fundacién, nota 1, p. 157;
Grana, The Mendicant, en prensa. Las referencias documentales del 4mbito castellano-leonés,
en Cavero, Monarquia, pp. 258-262.
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1.3 ¢El peso de la fama?

Antes del altimo tercio del siglo XIII surgieron mas comunidades de la
Orden de San Damian de origen desconocido, sin tradicién de vinculo con
Clara y su creacion de Asis y sin documentacién pontificia fundacional, pero
con peculiaridades que revelan una posible identificacién con la santa. No
podemos afirmar que hubiese un vinculo; puede pensarse en un posible afan
por seguir a una mujer que ya en vida gozé de fama de santidad y autoridad
reconocida o en el influjo de la propia fama de santidad lograda por sus disci-
pulas y la capacidad de irradiacion de los espacios religiosos que crearon, asi
como en el de los franciscanos#*. Dichas peculiaridades parecen reminiscen-
cias del proyecto originario que no sabemos si se habrian adoptado en una
primera fase beata de la que no hay noticia pero que es una realidad muy
probable. También es posible que por eso mismo algunas sean comunidades
“fantasma”, carentes durante mucho tiempo de registro documental aunque
su existencia esté probada. Estos aspectos invitan a pensar en posibles orige-
nes beatos cuyo rastro se ha perdido. En la primera situacién estaria Vitoria,
cuyo monasterio (1247) aprovechaba una ermita a la que se denominé San Da-
mian, sus monjas no observaban clausura y eran pobres. Emplazamientos no
urbanos como el de Torrelobaton (Valladolid), donde habia monasterio antes
de 1250 bajo la advocaciéon de San Francisco, resultan llamativos: la comuni-
dad pidi6 al papa poder trasladarse a Palencia, pero debieron irse a Reinoso
de Cerrato. También lo es que en dos ciudades tan importantes como Toledo o
Santiago de Compostela hubiese dos comunidades de historia desconocida: la
primera surgi6 hacia 1250 con la aprobacién del arzobispo Jiménez de Rada
pero no parece haber tenido continuidad, quiza por un posible origen o carac-
ter beato que no se menciona - aunque es significativo su vinculo con los fran-
ciscanos -; algo similar pudo suceder también en Santiago, cuya comunidad
estuvo extramuros, junto a la ermita de Santa Susana, antes de trasladarse
y convertirse en monasterio de clarisas. Algunas fundaciones posteriores a
este estudio suscitan interrogantes en esta linea: Benavente, que habria sido
fundado antes de 1271, fue creado con limosnas de los fieles por observar po-
breza ademas de ubicarse fuera de la villa; por su parte las clarisas Segovia,
de origen desconocido, tenian a finales del XIII la misma advocacién que las
damianitas de Cuéllar, la Magdalena+. {Compartieron unos origenes simila-
res? No podemos responder.

4% Ha sido muy destacado: Garcia Oro, Francisco, 151. Aunque no tenemos noticias.

47 Uribe, La provincia, 1, pp. 163 y 166; Ruiz de Loizaga, Santa Clara, pp. 151-153; Castro, Pri-
mera, 1, pp. 320-321; Castro, El real monasterio, 1, p. 17, nota 29; Gonzaga, De origine, pp. 639,
875; Salazar, Crénica, pp. 369-370; Mufoz, Beatas, p. 121; Mufoz, Las clarisas, p. 457; Rodri-
guez, La coleccién, p. 9; AM, 5, p. 322.
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2. En la frontera social: eremitismo, pobreza y minoridad

Los espacios de vida religiosa vinculados a Clara de Asis conformaron un
modelo eremitico peculiar que luego hizo suyo la Orden de San Damian. Su
topografia evidencia una vocacion fronteriza y marginal respecto al orden esta-
blecido pero en proximidad al mismo, como manifestacion contracultural que
venia a visibilizar el mensaje evangélico promoviendo la fraternidad social des-
de la identificacién con los sectores populares, los minores en la nomenclatura
italiana de entonces. Por lo comiin elegian ciudades o nicleos de poblacién im-
portantes, pero no se instalaban dentro, sino junto a ellos, en emplazamientos
extramuros cuyo mayor o menor grado de alejamiento podia variar aunque se
tendia a los lugares desiertos. La identificacion popular se visibilizaba notoria-
mente en su eleccion de ermitas antiguas abandonadas, lugares de culto comu-
nitario que con su presencia venian a revitalizar. Resulta evidente el peso del
modelo franciscano. Tanto Clara como Francisco de Asis comenzaron sus expe-
riencias comunitarias junto a ermitas extramuros de su ciudad. Sin olvidar que
otros planteamientos espirituales hicieron suyo este modelo, la identificacién
con €l es un indicador del probable afan por compartir su proyecto.

El vinculo popular parece haber sido clave en los origenes y no sélo en
la identificacién carismatica. Aqui jugd un papel importante la fama de san-
tidad de las enviadas de la santa. En Valladolid fueron los vecinos quienes
otorgaron limosnas para edificar el primer establecimiento extramuros, una
historia que se repite en otros lugares y momentos. Estas mujeres actuaban en
beneficio de la colectividad de vecinos como mediadoras orantes o agentes de
caridad, pero también con otro tipo de acciones como el acompafiamiento en
los entierros que se documenta en Zamora, segtin los cronistas porque la gen-
te creia que no quedaba el funeral cumplido si no asistian ellas*. Asimismo,
en algun caso las enviadas de Clara alcanzaban fama de santidad y su locus
residencial se convertia en objeto de devocion popular y peregrinacion, casos
de Valladolid, Medina del Campo o Cuéllar+.

Este tipo de habitacién respondia en principio, ademas, al ideal pauperis-
tico franciscano y, en concreto, a la que era fundamental observancia de San
Damian, la pobreza, a la que la santa no estuvo nunca dispuesta a renunciar
y que constituyo el principal caballo de batalla en su lucha con los papas. Es-
tas comunidades la incorporaban como rasgo caracteristico, pero, aunque las
noticias son numerosas, es dificil valorar su mayor o menor radicalidad. Sin
duda, la precariedad material pudo obedecer a la carencia de medios dado su
origen beato y popular, aunque resulta significativo que incluso la experimen-
tasen las comunidades que habian gozado del apoyo regio, como Guadalajara.
Por esto y por otras razones nos parece que en buena parte de los casos hubo
también una opcion libre por la pobreza a fin de imitar a Clara y seguir la hue-

48 Calderén, Primera, p. 290; Santa Cruz, Crénica, p. 508.
49 También en otros &mbitos como Barcelona: Jornet, EIl monestir, pp. 55-87.
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lla evangélica. Reforzaban asi su identificacion social colectiva al concitar el
apoyo comunitario, rasgo caracteristico de las creaciones vinculadas a la san-
ta. Las religiosas de Zamora eran pobres, vivian de limosnas y fue con ellas
como lograron edificar su residencia; las de Reinoso, una vez trasladadas des-
de Torrelobato6n, vivian en pobrisima residencia en la que debieron instalarse
a costa de la devocién comtn y también eran pobres las de Ciudad Rodrigo;
las de Salamanca eran «muy pobles et non podian vivir sin helemosnas»5°, lo
que podria indicar una opcion formal; ademaés, tenemos noticia de la pobreza
de las de Carridn, Valladolid, Guadalajara, Almazan o Sevilla5'. La situacién
de dificultad material en que se hallaban algunas a mediados del siglo XIII es
también un indicador de su carencia de medios, como ejemplificaria Medina
del Campo. Otro caso interesante es Vitoria, donde segin la tradicion obser-
vaban pobreza desde su inicio y que todavia en 12770 eran denominadas «due-
fias descalzas», vivian con dificultad material y se dedicaban a pedir limos-
nas. Las tradiciones que rodean el origen del monasterio de Benavente hacia
los afios 70 sefalan que se erigié con las limosnas de los fieles «por guardar
la primera regla de Santa Clara», en referencia a la pobreza radical, la misma
que se cita en Sevilla en 124852, Estas noticias, aunque no sean definitivas, nos
acercan a una realidad compleja y muestran que la observancia de la pobreza
no se cifr6 dnicamente en la obtencién del Privilegium paupertatis.

La espinosa cuestion de la clausura es dificil de valorar por la diversidad
de situaciones que debieron darse. En sus manifestaciones primeras y mas
informales, las religiosas se dedicaban preferentemente a la contemplacion,
pero sin observar clausura porque se trataba de un género de vida abierta
en el que tuvo cabida la movilidad por motivo de peregrinacién, misién o re-
lacién con el medio social; la peregrinaciéon, de hecho, no dejaba de ser una
manifestacion mas de pobreza y desasimiento. La clausura radical constituyo
el nervio central de la Orden de San Damian segin el esquema pontificio y
hubo que adaptarse a ella tras la institucionalizacién. Sin embargo, incluso
entonces hay noticias de apertura que muestran una orientaciéon peculiar que
remite a los origenes y también a la capacidad de ciertas comunidades por
mantener rasgos propios. Asi, las de Ciudad Rodrigo, aunque acabaron reci-
biendo el titulo de «encerradas», salian a los entierros con la cruz, quiza para
recabar limosnas, y resulta muy significativo que las de Vitoria no observasen
clausura hasta 1503. En contraste con esto, una fundacién donde Clara ha-
bria intervenido de forma directa, Guadalajara, segin la tradicién se habria
ajustado a la estrechisima clausura porque dofia Berenguela debi6 actuar de

5% Gonzaga, De origine, p. 761; Calderén, Primera, p. 296; Santa Cruz, Crénica, p. 508; San-
chez-Prada, Resefia, p. 411.

5! Calderén, Primera, pp. 286, 291; Sarasola, El siglo XIII, p. 43; Pérez, El convento, p. 37; Ru-
bio, La custodia, p. 130; Grafia, Las primeras, p. 673.

52 Sanchez-Prada, Resefia, p. 458; Uribe, La provincia, pp. 163-164; Castro, Primera, 1, p. 320;
Rubio, La custodia, p. 130.
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acuerdo con los intereses pontificios, aunque es llamativo que esto no se do-
cumentess,

3. Sororidad y fraternidad. Una lectura topografica

No hay noticia de ningtn tipo de intervencién de los frailes franciscanos
en la temprana instalacién femenina, pero ha de pensarse que ejercieron al-
guna influencia. Se sospecha, entre otras cosas, por la coincidencia espacial y
su secuencia cronologica. Resulta dificil realizar un analisis topografico com-
pleto porque la configuracion del mapa de conventos franciscanos no esta to-
davia bien estudiada en la Corona de Castilla, aunque contamos con estudios
generales que permiten ofrecer algunas reflexioness+.

Hubo coincidencia topografica en los nicleos de poblacién mas impor-
tantes, entre ellos ciudades muy destacadas de Castilla-Leén y de Andalucia
y alguno menor: Burgos, Toledo, Salamanca, Sevilla, Valladolid, Medina del
Campo, Vitoria, Zamora, Ciudad Rodrigo, Carriéon de los Condes o Cuéllar.
Quiza la hubo también en Santiago de Compostela o Segovia. Por lo comin,
no se dio en las poblaciones de menor rango como Torrelobatén/Reinoso de
Cerrato, Almazan, Rapariegos o Alcocer, aunque tampoco en Guadalajara o
Jaén. En cualquier caso, la implantacién de los franciscanos fue mucho mas
amplia y abarc6 un nimero importante de poblaciones en las que no hubo
presencia femenina. Ademas, las tradiciones sefialan fechas de llegada muy
anteriores, pudiendo coincidir incluso con el viaje que Francisco de Asis rea-
liz6 a la Peninsula en 1214. Ciertas presencias estan documentadas en la dé-
cada de 1220 pero, o bien no hubo implantacién femenina, o ésta se dio mu-
cho después — Toledo, Santiago de Compostela o Soria —. En general, en las
ciudades méas importantes se establecieron primero los frailes y después las
religiosas. ¢Fueron ellos quienes animaron la implantacién femenina? ¢Fue
ésta subsidiaria respecto a la red conventual masculina?

El fenémeno es mucho mas complejo y rico. No sblo porque lo anterior-
mente dicho son tendencias generales, no normas, y hay que revisar cada caso
concreto en su contexto. Resulta evidente que cuando Clara de Asis decidio
enviar discipulas opt6 por poblaciones donde ya se habian implantado los
franciscanos o que formaban parte de los Ambitos por los que se movian des-
de tiempo atras. Es l6gico dada la importancia que para ella tenia la fraterni-
dad franciscana y su conciencia de plena pertenencia a la misma, cuestién por
la que también se enfrento al papado. Sin embargo, realiz6 una seleccion muy
concreta, y aqui entraria otro factor a considerar. Sobre todo en el area leone-
sa, hemos subrayado su posible interés por rememorar la figura de Francisco,

53 Santa Cruz, Crénica, p. 508; Uribe, La provincia, pp. 163, 166; Pérez, El convento, p. 36.
54 Loépez, La provincia; Garcia Oro, Francisco de Asts; Los franciscanos; Pefia Pérez, Expan-
sibén; entre otros.
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decidiéndose en algtin caso por lugares vinculados a él. Pero también aqui
seleccionod al no optar por Leon, una ciudad donde supuestamente estuvo el
Poverello y que contaba con una comunidad de franciscanos anterior a 1232;
tampoco envié compaiieras a Santiago de Compostela pese a la importancia
de esta ciudad y su vinculo con el santo. Ante este panorama, se plantea la po-
sible incidencia de las mulieres religiosae locales, de las que Clara pudo tener
noticia no so6lo por algin tipo de contacto con los frailes, sino también, aca-
so en mayor medida, por comunicacién directa, bien epistolar, bien personal
dada la movilidad de estas mujeres y el gran peso que tuvo la peregrinacion
en su forma de vida. Es muy posible ademas que estas comunidades mantu-
viesen conexiones y comunicacion entre si%.

Por el momento no podemos aportar pruebas, pero resulta muy signifi-
cativa la tendencia de Clara y de sus discipulas a generar presencias en zonas
concretas con establecimientos relativamente proximos: su implantacion cas-
tellano-leonesa muestra que las distancias entre ellos no llegaron a ser muy
grandes. Acaso por una adecuacion a la red beata previa o porque se nutriesen
del vinculo personal y fuese importante el contacto entre ellos. Se explicaria
asila ausencia en otras poblaciones castellanas destacadas, porque la mayor o
menor importancia de la ciudad no parece haber sido el factor desencadenan-
te en estos afios. La falta de una planificacion previa en instalaciones como
la de Carrion sefnalaria ademas el peso de lo espontaneo, en este caso anima-
do asimismo por el vinculo personal que las peregrinas a Santiago trabaron
con beatas locales. En cualquier caso, se generaron varios focos de francis-
canismo femenino. Las zonas de conexién méas directa fueron la leonesa y la
vallisoletana y contaron con més de una comunidad animada por la santa.
En la primera, el foco constituido por Zamora-Salamanca-Ciudad Rodrigo
aparece muy vinculado a la figura de San Francisco y su recuerdo. En la cas-
tellana, el tridngulo Valladolid-Medina del Campo-Cuéllar en el que no seria
extrafia — al menos en esta clave topografica — la inclusién de Rapariegos, y
que por el norte se ampliaba con Reinoso de Cerrato y Carrion de los Con-
des; en conexion con esta tltima poblacién, aunque algo mas alejado, Burgos
dibujaria otro triaAngulo. En su impulso inicial, el vinculo con la monarquia
se dejaria sentir muy especialmente en el area vallisoletana. En Andalucia
destacé el foco jiennense con el tridngulo Andtjar-Baeza-Ubeda-Jaén, con un
primer aporte misionero femenino que después fue probablemente apoyado
por la corona; el area sevillana quedaba mas aislada, en posible conexion con
Guadalajara y también con la monarquia. Esta fisonomia espacial “en red”
pudo ser asimismo una manifestacion del peso especifico de la sororidad en el
proyecto evangélico de Clara de Asis, asi como de la autoridad creadora feme-
nina, afianzada mediante el vinculo. No deja de ser significativo que, tras su
plena monacalizacion y coincidiendo con la muerte y canonizacion de Clara, la

55 Es conocida la red de posibles contactos de Hadewijch de Amberes en un amplio radio que
llegaba a Tierra Santa. Gari, Hadewijch, p. 84.
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comunidad de Salamanca crease en la zona leonesa una malla de monasterios
vinculados.

Para la santa fue asimismo importante la fraternidad con los frailes. Una
misma espiritualidad animaba a unos y otras y en los inicios se plasmoé en
términos similares, con manifestaciones tan visibles como el hecho de com-
partir una misma tipologia de establecimiento extramuros junto a ermitass®.
Cierto que la relacién entre los franciscanos y Clara no siempre fue facil,
como tampoco con sus religiosas. Sin duda, habria que contemplar la posi-
bilidad de que fuesen ellas quienes buscasen compartir los mismos espacios
aun sin contar con su apoyo. Sin embargo, su mediacion y ayuda activa debio
ser fundamental en determinados contextos. Sobre todo en el momento de
méaximo desarrollo de la obra de la santa, ya que es sabido que en los afios
30 el ministro general de la orden, fray Elias, colabor6 en la difusi6on de su
forma de vida%’. Este apoyo debié animar la actuacion hispana de Clara en
esta década. Aunque hay casos como el de Burgos que parecen especialmente
representativos del impulso franciscano por el relativo alejamiento de esta
ciudad respecto a las areas de mayor densidad de contacto con la santa: los
frailes estaban en proceso de afianzamiento, pues en 1230 ya tenian convento
edificado y quiza animaron entonces el origen del beaterio; en esta secuencia
cronolodgica, no parece casual que las beatas entrasen en contacto con Clara
en 1234%. Por lo demas, la coincidencia entre las primeras noticias sobre un
convento masculino consolidado y la monacalizacion beata se da también en
otras ciudades como Salamanca, Vitoria o Valladolid®®. Quiza el vinculo con
los frailes explique también el origen de las comunidades de Toledo y Santia-
go de Compostela: en estos casos de mayor entidad urbana, dudosos en esta
primera hora, pudo incidir sobre beaterios preexistentes. Aunque los vinculos
de sororidad y fraternidad no debieron ser necesariamente excluyentes y sin
duda pudieron funcionar de forma conjunta con gran peso en el origen del
fenémeno franciscano femenino.

Esta clave puede contribuir a explicar la implantacién méas excéntrica.
Las peculiaridades beatas pudieron incidir en el origen de comunidades que
apenas han dejado huella documental y que optaron por emplazamientos ex-
céntricos respecto a las grandes poblaciones en los que no habia frailes, como
por ejemplo Torrelobatén, Reinoso, Rapariegos o Almazan. Pero no parece
casual que ellos estuviesen instalados en ciudades o poblaciones cercanas
como Valladolid, Palencia, Arévalo y Soria. En menor ntimero, tendriamos
otra tipologia de establecimientos en zonas donde no hubo presencia mascu-

56 Fue igualmente caracteristicos de los franciscanos en su primera fase de implantacién. Por
ejemplo, el caso de Burgos, Ciudad Rodrigo, Zamora, Salamanca o Toledo. Lopez, La provincia,
Dp- 159, 154-155, 171.

57 A partir de 1232 y hasta 1239, fray Elias fue el gran apoyo de Clara. Alberzoni, La nascita,
p. 31.

58 Loépez, La provincia, p. 149; Castro, Fundacién, pp. 137 y 139. También lo entiende asi el
cronista franciscano de Burgos en Crénica, p. 33.

59 Lépez, La provincia, pp. 171, 154 y 162; Vazquez, Documentacién, pp. 355-356.
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lina ni tampoco, probablemente, beaterio previo. Son los casos especiales de
Guadalajara y Alcocer, ambos promovidos por mujeres de la familia real en
poblaciones de su sefiorio, lo cual debi6 ser factor determinante, sin olvidar
que estas presencias fueron las Gnicas en zonas carentes de frailes. Si en el
caso de Alcocer sospechamos que pudo animar la presencia por la zona de los
franciscanos de Huete, Guadalajara contribuia a completar la red de implan-
tacion franciscana en un importante eje caminero®°.

4. El peso del papado

No podemos desarrollar aqui de forma completa esta cuestion porque es
un tema muy amplio que exige un estudio monografico. Aunque es importan-
te insistir en que la Orden de San Damian fue una creacion del papado y que
éste tomo la forma de vida que se seguia en la comunidad de San Damian de
Asis y algunas de sus caracteristicas méas notorias para reformularla en clave
monastica con el afiadido de la clausura radical. Como hemos sefialado, las
dudas que genera el caso castellano se cifran basicamente en la cuestion del
caracter informal o institucional de las primeras comunidades, asi como en
su concreta orientacion en el segundo caso. Parece sensato pensar que hubo
una primera fase informal coincidente con las posibles primeras acciones en
la frontera andaluza y que después, tras el ingreso forzoso de la comunidad de
Asis en la orden damianita, se debi6 difundir otro tipo de realidad que supo-
nemos todavia no institucionalizada, no plenamente o, al menos, no integra-
da en la Orden de San Damian. Entre otras cosas, porque la orden dependia
directamente de la Sede Apostodlica y resulta llamativo que el papado no haya
intervenido en algunas comunidades o que no se conserve documentacion
pontificia hasta algunos anos maés tarde y que la misma refleje realidades ya
existentes. Contando con las posibles exageraciones cronisticas, es sintoméa-
tico que esta fenomenologia se repita. El uso del término sorores podria ser
también indicativo aunque hay que contrastarlo®. Sospechamos que hubo

60 Los franciscanos de Huete figuraban como testigos en algunos de los primeros documentos
del monasterio de San Miguel del Monte, posible indicio de algtn tipo de participacién. Grana,
¢Favoritas?, p. 203. La dimensién caminera, en Grafia, Frailes, pp. 284-294. Valora posibilidad
de que en las proximidades de Alcocer hubiese un beaterio: Martin, La fundacion, pp. 233-234-.
Véase el marco general de implantacion en Mufioz, Las clarisas.

61 E] cambio de sorores a moniales podria parecer significativo, pero a veces coexisten y es
dificil establecer diferencias. Todavia en 1245, Inocencio IV se dirigia a la abadesa «monasterii
beatae Mariae Salmantin. eiusque sororibus inclusis». En 1238, al iniciar la transformacion,
eran «sororum ecclesiae Sanctae Mariae, Ordinis Sancti Damiani». AM, 3, p. 504; Vazquez,
Documentacién, n. 1, p. 380. En cambio, la comunidad de Carrién era denominada en 1256
«sorores monasterii Sanctae Mariae de Paramo, Ordinis Sancti Damiani», sin referencias de
encerramiento. Era la misma nomenclatura que empleaba Gregorio IX para referirse a las de
Zamora cuando todavia eran beatas que habian iniciado su proceso de conversién en monjas,
pero poco después se incluia el término inclusis. Estas noticias en Omaechevarria, Origenes,
nn. 2y 3, pp. 489-490, 492.
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comunidades que no llegaron a ser monasterios y que aqui probablemente
se encuadrarian los primeros casos andaluces. De un modo u otro, la reali-
dad comunitaria debio6 ser lo suficientemente flexible como para recibir las
observancias de San Damian y ponerlas en practica, en todo o en parte, asi
como para trabar un vinculo de contacto y de reconocimiento de autoridad
con Clara de Asis.

Habria que partir de esta realidad para encuadrar la accién pontificia
porque los papas promovieron su transformacién y esta transformacion ha
dejado huella documental. A ellos correspondia otorgar la regla e integrar en
la orden. En algunos casos tenemos la secuencia completa de paso a monaste-
rio de una agrupacién beata. Pero las méas de las veces documentamos reali-
dades plenamente monasticas en las que el desfase cronologico respecto a las
fechas de origen defendidas por la tradicion, el hecho de que no haya quedado
rastro documental de los origenes, los documentos de concesiéon de exencién
episcopal® e, incluso, el cambio de advocaciéon de algunas o su traslado®s,
serian indicios de transformacion de una realidad anterior. Las resistencias
que en ocasiones se perciben lo son igualmente. Estas resistencias pudieron
manifestarse en la continuidad de usos peculiares, empleo de determinados
términos, mantenimiento del culto a la advocacién antigua, tardanza en asu-
mir de forma plena observancias como la clausura, en abandonar la pobreza
0, quiz4, en obtener la exencion episcopal para vincularse directamente a la
Sede Apostolica®. En los afios 40 se perfila un contexto de intensificacién
institucional plasmado en el reforzamiento de la clausura, en el abandono de
la pobreza®, modificaciones en el habito% y posible tendencia a abandonar
la denominacion sorores por moniales, aunque validar esta afirmacion re-
quiere un andlisis documental mas detallado del que puedo ofrecer aqui®.

62 F] obispo Miguel de Ciudad Rodrigo y el capitulo declaraban exentas de su jurisdiccién a las
monjas y el papa lo confirmaba en 1244. AM, 3, p. 126; Santa Cruz, Crénica, pp. 506-507.

63 Medina del Campo: aprovecharon una ermita de Santa Catalina, pero por presién pontifi-
cia cambiaron la advocacién por Santa Eufemia; con todo, ellas seguian celebrando memoria
a Santa Catalina en el coro. AM, 4, p. 52. También cambié Valladolid, aunque después: de San
Francisco pas6 a Omnium Sanctorum probablemente antes de 1251. AM, 2, p. 313; Sarasola, El
siglo XIII, p. 36; Sanchez-Prada, Reserfia, p. 480. Carrién pas6 de Santa Maria a Sancti Spiritus
al trasladarse en 1255 con respaldo pontificio. La peticion de traslado puede ser significativa de
un cambio institucional: las de Torrelobaton pedian a Inocencio IV en torno a 1250 poder trasla-
darse al interior de la ciudad de Palencia. Castro, El real monasterio, p. 17.

64 Las de Salamanca no parecen haber sido desligadas de su jurisdiccién y sometidas directa-
mente a la protecciéon de Roma hasta 1245, lo cual generd dificultades y fue necesario confirmar
en 1257y 1278. Vazquez, Documentacion, pp. 375y 378.

%5 Pero también fue basica la pérdida de observancia de pobreza. Las de Salamanca eran «mo-
niales pauperes inclusae» en mayo y junio de 1244, pero después sblo «moniales inclusae».
Vazquez, Documentacion, notas 5, 8 y 15, pp. 382, 384, 387.

66 Sarasola, El siglo XIII, p. 48.

67 Las de Zamora, en cambio, eran en 1237 «Dominicae ac aliis sororibus monasterii de Arna-
les in Zamora, Ordinis Sancti Damiani», aunque ese mismo dia el papa les daba permiso para
elegir abadesa y poco después ya se dirigia a la «abbatissae et sororibus inclusis monasterii de
Arnales». Omaechevarria, Origenes, n. 2, 3y 7, pp. 490, 492. En 1243 Inocencio IV ya hablaba
de «monialium inclusarum»; BF, 1, p. 309.
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Es sintomético que en ese momento aparezcan por vez primera unas mujeres
que decian denominarse sorores minores de la Orden de San Damin, pero
que portaban el corddén franciscano — no el cingulo de las monjas — y que no
observaban clausura sino que se dedicaban a la itinerancia. Se documentan
en Salamanca y Valladolid, al igual que en otros Ambitos europeos. ¢Perviven-
cia de formas antiguas como reivindicaciéon del carisma?, ¢posibles monjas
fugadas que rechazaban la institucionalizacién y el encerramiento? Fueron
condenadas en 1241y 1246°.

La politica institucionalizadora de los papas debi6 acabar afectando a
toda esta realidad religiosa femenina, aunque quiza de forma gradual, de ahi
la diversidad de usos y costumbres que se da en algunos casos. Ciertamente,
los pontifices parecen haber focalizado su atencién en algunas comunidades
“olvidandose” de otras que sabemos existian por entonces y que no conservan
huella documental de posibles contactos con Roma. Aun teniendo en cuenta
las vicisitudes por que han atravesado los archivos monasticos, es un dato
significativo. Ademaés, cada papa mostro preferencia por determinadas comu-
nidades o no aplico su politica a todas ni al mismo tiempo; hubo también cam-
bios de orientacion politica y de interés entre un papa y otro. Son cuestiones
complejas todavia pendientes de analisis. En cualquier caso, no queremos dar
por finalizadas estas lineas sin insistir en este hecho politico trascendente:
de forma general, los papas transforman una realidad previa y esa realidad
previa es la que muestra el peso especifico del movimiento religioso femeni-
no, el reconocimiento de autoridad femenina y los vinculos entre mujeres en
el impulso al proyecto autorial de Clara de Asis. Incluso, a pesar de la trans-
formacion en clave institucional, han quedado rastros de autoria como mues-
tra evidente de que el reconocimiento de autoridad pudo mantenerse durante
mucho tiempo. Son claves sin las cuales no puede entenderse el origen de la
Orden de San Damian ni su evoluciéon. Tampoco la historia posterior de otra
nueva instituciéon creada por los papas, la Orden de Santa Clara.

68 El papa encomendaba al obispo de Salamanca en 1250 que prohibiese a dichas mujeres andar
camufladas de damianitas; BF, 1, p. 556.
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Usos aristocraticos de los conventos femeninos
en la Alta Extremadura

de Gloria Lora Serrano

La fundacién del monasterio de Santa Clara de Plasencia fue una empresa llevada a efecto gra-
cias al empefio de un miembro de un linaje de la aristocracia urbana de la ciudad, los Ruiz de
Camargo, decidido a cumplir con la voluntad de su esposa, a pesar de los impedimentos que
puso la condesa de Plasencia al establecimiento de un convento de clarisas. Con el analisis de la
accidentada fundacion se pretende dar a conocer el papel de la caballeria placentina en la pro-
pagacion de ciertas 6rdenes monésticas, como una forma mas de expresar su poder en el seno
de la sociedad del momento.

The foundation of the monastery of Santa Clara of Plasencia was an enterprise carried into
effect through the efforts of a member of a lineage of the urban aristocracy of the city, the Ruiz
de Camargo, determined to fulfill, despite the opposition of the Countess of Plasencia, the will
of his wife: to establish a convent of Poor Clares. With the analysis of the rugged foundation, it
seeks to highlight the role of the gentry of Plasencia in the spread of certain monastic orders to
express their power within the society of the time.

Edad Media; siglos XII-XVI; Extremadura; orden de Santa Clara; monasterios de Clarisas;
Diécesis de Plasencia; aristocracia; fundaciones monasticas nobiliarias.

Middle Ages; 12t - 16 Century; Extremadura; order of Saint Claire; Poor Clare Sisters mona-
steries; Plasencia diocese; Aristocracy; Aristocratic monastic foundations.
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1. Sobre el Mapa Mondstico del Obispado de Plasencia

Dos objetivos nos hemos marcado en este trabajo: en primer término el
estudio de la fundacién de la comunidad clarisa de Santa Ana, en Plasencia y,
en segundo, el impacto que produjo esta implantacion claretiana sobre otras
congregaciones e instituciones de beneficencia de esta ciudad. Para ello se
hace preciso trazar un dibujo de su mapa conventual, por cuanto éste qued6
modificado — no sin tensiones — tras la llegada de las clarisas, una situacién
que solo se comprende si se tiene en cuenta el gran poder de los primeros du-
ques de Arévalo, titulares también del condado de Plasencia y la fuerza de la
aristocracia laica y eclesiastica, cuyos miembros pugnaban por el dominio de
los cabildos, tanto del urbano como del catedralicio.

La instalacion de conventos en el obispado en su doble rama de masculi-
nosy femeninos fue tardia. En efecto, la di6cesis se fundé en 1189 y no hay no-
ticia que advierta la presencia de clero regular hasta cuarenta afos después.
No por ello ha de negarse la presencia de frailes en sus tierras desde tiempo
antes, pues los freires calatravos llegaron con las huestes cristianas en 1186'.

La tardanza de las fundaciones monaésticas se puede explicar por varias
razones: En primer lugar por la condicion de frontera que tuvieron sus tierras
hasta 1234, afio en el que se complet6 la conquista del espacio adjudicado a la
diocesis tras la anexion por las tropas cristianas de los territorios de Trujillo,
Santa Cruz y Medellin, que hasta entonces habian permanecido en poder de
los almohades, con lo cual hasta esa fecha la colonizaciéon de las tierras al
norte del Tajo se habia convertido en una tarea harto peligrosa. A esta cir-
cunstancia coyuntural debia afiadirse la escasa calidad agricola de sus suelos
y la presencia de golfines. En consecuencia, los potenciales repobladores pre-
firieron instalarse mucho mas hacia el sur, concretamente en el rico valle del
Guadalquivir, recién anexionado a Castilla y, por tanto, frontera con Granada,
pero de fértiles campos. El resultado de todo lo expuesto fue que el espacio
diocesano estuvo desde el siglo XII muy poco habitado, por més que los con-
cejos urbanos fomentaran su repoblacion.

En segundo término ha de tenerse en cuenta que la inexistencia de una
minima organizacion eclesidstica previa a la conquista, dificulté y ralentizo
la construccion de la primera red parroquial, a pesar del papel que, desde
el primer momento, adquirieron las parroquias en la organizacién civil del
territorio. De hecho, los méas antiguos espacios cultuales fueron sencillas er-
mitas y oratorios elevados por los propios conquistadores a fines del siglo XII
y comienzos del XIII en las proximidades de las murallas de los principales
nucleos urbanos, o incluso sobre la propia cerca, y también a la vera de las an-
tiguas vias de comunicacion que conectaban las villas y aldeas. Mas adelante

! Para evitar la reiterada enumeracion de notas en esta introduccion he de advertir que salvo al-
gunos datos, que oportunamente se consignan, todas las noticias que se ofrecen en esta primera
parte se contienen en sendas publicaciones de las que soy autora, La didcesis de Plasencia, pp.
406-417, y Ermitas y santeros, pp. 143-152.
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los repobladores construyeron las proyectadas parroquias, reaprovechando
en algunos casos edificios de época prealfonsi, tanto de origen cristiano como
islamico.

Pero, sobre todo, la lentitud de la difusién del fendémeno monéstico tuvo
bastante que ver con la amplia presencia en Extremadura en general y en la
dibcesis de Plasencia en particular de las Ordenes Militares, especialmente
de la de Alcantara, cuyos milites mostraron bastante oposicion al estableci-
miento en sus dominios de conventos, especialmente si se trataba de mendi-
cantes. En definitiva, que desde fines del siglo XII hasta los inicios del reinado
de Fernando III ni las 6rdenes tuvieron facilidades para fundar, ni frailes ni
monjas podian esperar el trato generoso que se les dispensé en otros lugares
de Castilla.

En un momento impreciso, pero antes de 1230, se establecieron las prime-
ras comunidades monasticas. A partir de entonces, distintas congregaciones,
cada una con una espiritualidad especifica, que perseguia fines diversos, fue-
ron fundando y construyendo conventos, algunos de un notable valor para la
atencibn espiritual y material de la poblacién, pues ciertamente, un convento,
un monasterio fue mucho mas que un espacio para el recogimiento y oracion
de los que habitaban dentro de sus muros. De esta manera a partir del segun-
do cuarto del siglo XIII el paisaje diocesano conoci6 una primera colonizacién
monastica2.

Los franciscanos fueron los primeros en fundar y los que més conventos
tuvieron, entre otras causas porque tanto los hijos de san Francisco como las
de santa Clara gozaron de un especial influjo sobre la poblacién. A lo largo del
tiempo que se analiza se han contabilizado once conventos masculinos, dos de
clarisas, tres de terciarias, mas la comunidad de concepcionistas franciscanas
del monasterio de Santa Clara de Trujillo3. A las fundaciones franciscanas
siguieron — por orden cronologico — la de las cistercienses, llamadas en la
documentacién placentina bernardas. A fines del siglo XIV los jer6énimos se
hicieron cargo del monasterio de Guadalupe, el mayor centro de espiritua-
lidad de Extremadura y mediado el siglo XV llegaron desde Salamanca los
primeros dominicos, los de San Vicente de Plasencia“.

El alejamiento de la frontera con el Islam desde la primera mitad del siglo
XIII explica la ausencia en el espacio del obispado de conventos de redento-
res de cautivos, es decir, de trinitarios y mercedarios, tan necesarios en las
sociedades de frontera. No por ello ha de pensarse que los sentimientos de
sus pobladores fueran menos sensibles hacia los cristianos esclavizados en
tierras moras, porque muchos vecinos participaron desde fines del siglo XII
hasta 1492 en la secular lucha contra el islam andalusi, con lo cual conocian
directamente el problema, de ahi que en los testamentos de la época se recor-

2 Lora, Comunidades franciscanas, en prensa.
3 Ibidem.
4 Lora, La di6cesis de Plasencia, p. 418.

249



Clarisas y dominicas

dase a los cautivos cristianos en tierras moras y se dejara una limosna para
su redencions.

Algunos monasterios se establecieron al compéas de la expansion de un
novedoso movimiento religioso, como sucedié con San Francisco del Arenal
de Plasencia, el mas antiguo de la di6cesis, que se fundo en 1230, en los ini-
cios de la difusion franciscana por la Transierra castellano-leonesa o el Santa
Clara de Trujillo, cuyo origen estuvo en una comunidad de concepcionistas
franciscanas que en 1489 recogieron la herencia espiritual de santa Beatriz
de Silva®.

En otros momentos el patrocinio de la nobleza — tanto laica como ecle-
siastica — con intereses en la region fue determinante para instalacién de de-
terminadas 6rdenes bien conocidas en otros espacios de la Peninsula Ibérica,
pero que por diversas circunstancias aiin no se habian expandido por la Alta
Extremadura. Por ejemplo, el inico convento cisterciense de la di6cesis, el de
San Leonardo o San Marcos, extramuros de Plasencia, se fund6 alrededor de
1233 gracias al patrocinio del caballero leonés don Diego Gonzalez de Carva-
jal. Dos siglos mas tarde los dominicos arribaron al obispado bajo el amparo
directo de los segundos condes de Plasencia, que entre 1460 y 1464 posibilita-
ron la instalacién de una domus — formada por no mas de seis frailes — en un
lugar donde a partir de 1468 se instal6 el convento de Santo Domingo el Viejo,
origen de la gran comunidad de San Vicente de Plasencia’.

A comienzos del siglo XVI el ntimero de conventos era notable, especial-
mente el de franciscanos; importa sefialar que la conventualidad femenina
franciscana —clarisas, terciarias y concepcionistas- tuvo mucha menos im-
plantaciéon que la masculina. La reforma cisneriana en general y el papel que
adquirieron fray Juan de la Puebla y San Pedro de Alcantara, tan profunda-
mente vinculados con la di6cesis, explica el desarrollo de esta orden y espe-
cialmente de la familia descalza en los afios que median entre 1500 y Trento®.
Pero también hemos de considerar el auge que adquirieron los territorios dio-
cesanos a partir del siglo XVI gracias al descubrimiento, conquista y coloni-

5 En algunos casos se especifica que sus receptores sean frailes de la Trinidad o de la Merced,
pero en otros, se legan las limosnas sin concretar nada més. Las que dejaron los condes de
la ciudad y otros miembros del estamento nobiliario de la dibcesis fueron, ciertamente
importantes. Por ejemplo, Pedro de Esttiiiga, I conde de Plasencia, legd 100.000 maravedis.
AHN, Nobleza, Osuna, leg. 215 (I), 6-4-2. La que concede su sucesor parece muy menguada,
pues simplemente fue un real de plata y mucho mas si se tiene en cuenta el momento en el
que testa, en el mes de junio de 1486, cuando el tema de la guerra final contra Granada es
especialmente sensible. Los fundadores de Santa Clara también recordaron a los cautivos
cristianos en sus testamentos. Especialmente generosa fue la del patrono que legd 400 doblas
de oro. Ambos testamentos se conservan en el ACPL, leg. 89-12 y 11. Desde hace unos anos
este archivo se encuentra completamente cerrado a los investigadores, de manera que estos dos
documentos, fundamentales para este trabajo, no los he podido consultar directamente, sino
a través de la edicion, bastante libre por cierto, que hizo Sanchez-Loro, Historias Placentinas
Inéditas, vol. 100, pp. 136-139.

% Lora, La di6cesis de Plasencia, p. 418.

7 Ibidem, pp. 417; Lora, La fundacién del monasterio, pp. 312-313.

8 Lora, Comunidades franciscanas, en prensa.
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zacion de América, un proceso en el que los diocesanos tuvieron un notable
protagonismo. En este sentido conviene no olvidar que Medellin y Trujillo
fueron la cuna de los grandes conquistadores y que muchas de las ciudades
y villas diocesanas se vieron profundamente transformadas por esta causa.

2. Nobles y Monasterios

En los estudios sobre la nobleza es un lugar comuan recordar el papel que
sus miembros adquirieron en la fundacién o proteccién de conventos y mo-
nasterios, hospitales y otros centros de beneficencia, para lo que libraron con-
siderables cantidades de dinero o enajenaron importantes propiedades in-
muebles en favor de estas instituciones. Asi mismo, se han tratado de explicar
los motivos de estos comportamientos, aparte, de los meramente religiosos,
que en mayor o menor medida siempre estuvieron presentes.

En Extremadura — y con ello nos referimos al territorio de la actual comu-
nidad auténoma — el establecimiento de monasterios de clarisas se demord
bastante, de manera que no hubo conventos hasta 1428, cuando se instituy6
el de Santa Maria del Valle en Zafra, en el obispado de Mérida-Badajoz®. Poco
después, en 1433, se fundo el de la Anunciada, en Valverde de la Vera, en la
Tierra de Plasencia, de breve existencia. En 1480 se constituy6 la comunidad
claretiana de Santa Ana, en la ciudad sede del obispado, y doce afnos mas tar-
de la de Santa Clara, en Fregenal de la Sierra®. El analisis de estos procesos
fundacionales permite adentrarnos en aspectos esenciales de la historia del
monacato en Extremadura en los tiempos medievales, asi como en otros te-
mas que atafien al universo nobiliario de la Castilla bajomedieval.

Entre estos resulta muy sugestivo el conocimiento de ciertas pautas de
comportamiento de la aristocracia ante la muerte, pues mediante su ejecucién
la mayor parte de los nobles, fuera cual fuera su nivel dentro de este vario-
pinto estamento, pretendié que el poder, la preeminencia social y la fuerza
econdémica que habian disfrutado en vida, siguiera testimonidndose perpe-
tuamente, en un mas que evidente esfuerzo de evitar que su defuncion los
igualara con el resto de los componentes de la sociedad. Para conseguirlo no
sblo ordenaron unas «sumptuossas» honras finebres, sino que también eri-
gieron tumbas y panteones, «segin cumple a mi estado, o cumple a mi hon-
ra», expresiones y férmulas que reiteradamente estan escritas en los registros
documentales de la época.

9 En 1428 Martin V puso en conocimiento del obispo diocesano la concesion de una bula para
erigir el monasterio, por lo que la fundacién hubo de plantearse poco antes. Santa Cruz, OFM,
Chrénica de la Provincia Franciscana, libro 8, capitulo 9, p. 522.

19 Castro, Monasterios Hispanicos de Clarisas. La fundacién de Santa Clara de Fregenal se
empezo a plantear alrededor de 1500, pero no fue hasta 1502 cuando el papa concedi6 la bula
que la sancionaba. La comunidad tom6 posesiéon del monasterio el 14 de noviembre de 1506.
Santa Cruz, Chrénica de la Provincia Franciscana, libro 9, capitulos 1-2, pp. 553-557.
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Por otro lado, no ha de olvidarse el caracter que en estos siglos tuvieron
las capillas funerarias, en el sentido de transformase en un lugar donde los
vinculos de pertenencia a un linaje se podian prolongar incluso después de la
muerte, lo que explica los reiterados mandatos de muchos de los fundadores
de estos entierros acerca de que nadie que no fuera de su Casa pudiera ser
sepultado en estas capillas.

La lectura y exégesis de los registros documentales generados por estas
peculiares conductas proporcionan interesantes noticias sobre otros aspectos
de la vida de la nobleza, pues de forma indirecta permite, por ejemplo, evaluar
haciendas; si bien hay que ser muy cuidadoso con la interpretacion de esos
textos, porque no siempre existe una relacion directa entre los medios de for-
tuna del que manda construir capillas o mausoleos y los que se emplean en su
factura. Téngase en cuenta que en muchas de estas construcciones la vanidad
o la soberbia de sus constructores se mezclaron con la piedad y espirituali-
dad propia de los hombres de la Edad Media, que en todo momento desearon
depositar sus restos mortales dentro de un espacio sagrado. Este podia estar
en el interior de una catedral, en el seno de las mas relevantes iglesias o mo-
nasterios del territorio o en una sencilla iglesia parroquial pero, en cualquier
manera, en un lugar protegido de los demonios.

Los titulares de sefiorios, con frecuencia, ubicaron sus sepulcros en las
iglesias de los lugares sobre los que ejercian jurisdiccién, normalmente en la
parroquia principal; si no eran cabezas del linaje, pero se insertaban en una
de sus multiples ramas, colocaron sus enterramientos en alguna capilla late-
ral, transformada en espacio funerario. Igualmente fue bastante comin que
acomodaran sus tumbas en las iglesias de monasterios que no habian funda-
do, pero que eran de su especial devocion*.

Finalmente en ciertas ocasiones algunos nobles no sélo desearon un dig-
no panteodn, sino que éste se encontrara en el espacio méas preeminente de un
lugar sagrado que estuviera intimamente relacionado con su entorno vital.
Para conseguirlo fundaron y construyeron a su costa — normalmente en las
ciudades o villas donde tenian intereses o eran titulares — un convento, un
monasterio, un hospital u otra institucién benéfica, cuyo regimiento se lo con-
cedieron a una comunidad religiosa con la que tenian trabados particulares
intereses o afectos.

Estas fundaciones ex novo también constituyeron otro método de expre-
sion del poder de los miembros del estado noble, pues les facilité su interven-
ci6én — de una forma mas directa — en la vida de la iglesia, les otorgd prestigio
y finalmente les permiti6é obviar la normativa eclesiastica respecto a la ubica-
cion de sus timulos funerarios, prohibidos cerca del altar mayor o en medio
del presbiterio, debido a los problemas de vision y organizacion del espacio li-
targico. En definitiva, independientemente del especial sentimiento religioso

' Para el caso del espacio de la didcesis de Plasencia véase Lora, La fundacién del monasterio,
pp. 308-3009.
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de los siglos bajomedievales, que en ningtin momento se pone en duda, en la
fundacion de estas instituciones religiosas por parte de la aristocracia subya-
cen intenciones que van mas alla del ejercicio de la caridad en sus miltiples
facetas, motivos tal vez menos confesables, pero no por ello condenables. Y
si tales empresas las acometen en momentos en los que las circunstancias
politicas o econémicas habian significado para el linaje un ascenso mas en la
selecta escala nobiliaria, aquéllas cobran un multiple significado.

La fundacion de Nuestra Senora del Valle, en Zafra, es uno de los mejores
ejemplos que se poseen en Extremadura para ilustrar lo que se sefiala: en
una fecha imprecisa, pero antes del mes de noviembre de 1428, don Gémez
Suarez de Figueroa y su esposa solicitaron a Martin V licencia para construir
en su villa de Zafra un convento de clarisas'2. El momento coincidia con la
culminacion de una intensa vida al servicio de la monarquia, que habia pro-
piciado a don Gémez la formacién de un notable patrimonio sefiorial formado
por numerosos estados localizados en la campifia de Cérdoba y en el sur de
la provincia de Badajoz, ciudad de la que, por otra parte, era su Alcaide's.
Reflejo ademas del imparable ascenso de este linaje fue el denso programa de
construcciones que su titular acometi6 en Zafra a partir del segundo cuarto
del siglo XV.

En efecto, hasta entonces la residencia habitual de los senores de Feria se
encontraba en Villalba de los Barros, entre otras causas porque Zafra se alza-
ba en medio de una llanura y estaba desprovista de murallas, de manera que
cuando don Gomez se desplazaba a esta villa, residia en unas casas cercanas
a la plaza y a la iglesia. En 1426 se inici6 la construccién de las murallas, al
afo siguiente se plante6 la del primer convento, el que tratamos, y en 1437
se acometieron las obras del alcazar. Todas las edificaciones eran de un alto
significado, que iba mucho més all4 de la proteccién del lugar o del acrecen-
tamiento de la villa, porque la renovacion urbanistica de Zafra estuvo direc-
tamente relacionada con el deseo de su sefior de adecuar convenientemente
el lugar, que poco tiempo después se convirtio en la residencia sefiorial por
antonomasia. El establecimiento de un convento también era una manera de
enaltecer Zafra.

Pero, sobre todo, Gémez Suarez de Figueroa buscaba un lugar adecuado
de enterramiento, tanto para él como para sus descendientes, a la vez que
servia para patentizar en el presente y en el futuro la posicién politica y social
que habian adquirido los Suérez de Figueroa bajo su direcci6on. Asi mismo, los
sefiores de Feria se sirvieron del establecimiento claretiano para impetrar la
salvacién eterna por medio de los ruegos de una comunidad de veinticinco re-
ligiosas encargadas de rogar perpetuamente por ella. El contenido de la bula

2 La bula del papa en la que pone en conocimiento del obispo de Badajoz los hechos, aparte
de encomendarle que se asegurara de que el convento tendria suficiente dotacion, esta inserta
en Santa Cruz, Chrénica de la Provincia Franciscana, libro 8, capitulo 9, p. 522. F. Croche de
Acuiia, El monasterio de Santa Maria, pp. 95-101

13 Sobre este personaje véase Mazo, El condado de Feria, pp. 169-183.
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de licencia del papa no puede ser méas expresivo: «[los sefiores], decididos a
trocar las cosas temporales en celestiales, y las transitorias en perdurables
por bien auenturado comercio para salud de sus almas y de sus padres pa-
rientes los oportunos beneficios espirituales que le aseguraran la salvacion»'4.

Finalmente, por medio de esta fundacion, don Gémez y su esposa ter-
minarian de instalar adecuadamente a su numerosa descendencia en el ho-
rizonte social de la Castilla del momento. Gomez Suarez de Figueroa habia
casado en 1408 con Elvira Laso de Mendoza, de quien tuvo a cuatro varones
y siete hembras. Mientras que al primero, Lorenzo Suarez, correspondid la
titularidad del linaje — fue el primer conde de Feria — a su segundogénito, don
Gomez, se le destiné a la carrera eclesiastica en la que alcanzé la titularidad
de la di6cesis de Badajoz. A los dos varones restantes los cas6 con damas de
linajes de grupos medios del estamento nobiliario's, mientras que a cuatro de
las siete hijas se les concertaron oportunas bodas*. Segtin el testamento de su
padre, Isabel y Teresa ingresarian en un convento".

La inesperada muerte de don Gémez en 1429, sirvi6é para sancionar ese
destino, de manera que el convento de Nuestra Sefiora del Valle, cuyo titulo, el
de la patrona de Ecija, recordaba el origen geografico de los Suarez de Figue-
roa, fue el lugar de acomodo de ambas jovenes. La espléndida dote que ofrecio
su madre a la comunidad, con bienes valorados en 661.425 maravedis y 1.000
florines de oro explica, en parte, el hecho de que Isabel y Teresa, sucesivamen-
te, llegaran a ser abadesas del Valle®.

En conclusion, los sefiores de Feria se comportaron, en cuanto atafiia al
destino de sus hijos, de la misma manera que otros titulares de linajes de la
aristocracia extremena, tanto de la alta nobleza, caso de los Estaiiigas o de
los Alvarez de Toledo, duques de Alba, como de los grupos medios, como los
Sotomayor de Belalcazar o incluso de las familias de caballeros que controla-
ban las grandes ciudades, como fueron los descendientes de Garci Lopez, el
primer sefior de Torrejon®.

3. Una compleja constituciéon: Las Claras de Plasencia

La gran fundacién de clarisas en la di6cesis de Plasencia durante la Edad
Media fue la que se hizo en su capital alrededor de 1480; su estudio testimo-
nia, entre otras cosas, el papel que la aristocracia urbana placentina adquirio6

4 Santa Cruz, Chrénica de la Provincia Franciscana, libro 8, capitulo 9, p. 522.

5 Pedro Suérez de Figueroa casé con Blanca de Sotomayor, sobrina de Gutierre de Sotomayor,
maestre de Alcéntara, y Garcilaso de la Vega y Figueroa lo hizo con Aldonza de Aguilar.

16 Mencia, casé con Rodrigo Manrique, conde de Paredes y Maestre de Santiago. Aldonza lo
hizo con don Juan Manuel, primer sefior de Belmonte. Beatriz, se unié a Fadrique Manrique,
sefior de Hita y Bafios y Elvira, matrimoni6 con don Tello Gonzalez de Aguilar y Aguayo.

7' Mazo, El condado de Feria, p. 256.

8 Ibidem.

19 Gerbet, La noblesse, pp. 321-329.
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en las fundaciones religiosas y de beneficencia en la ciudad a fines de la Edad
Media, asi como el singular poder de sus duques, apoyados plenamente en
este asunto por Sixto IV.

La historia de esta fundacién se remonta a 1467 cuando Sevilla Lépez de
Carvajal, casada, pero sin hijos, hizo testamento en el que estableci6 que con
parte de su cuantiosa herencia se fundara un monasterio®°. Esta dama perte-
necia al més significativo de los linajes placentinos, los Carvajales, que, pro-
cedentes del reino de Leon, tal vez del Valle de Carvajal, habian llegado a la
ciudad en la primera mitad del siglo XIII. Fue Diego Gonzalez de Carvajal, al
que ya se ha mencionado en paginas anteriores por ser el fundador del con-
vento de San Marcos, el primero en establecer su Casa en Plasencia, donde
habia sido ampliamente heredado por Fernando III que, ademés de la entrega
de solares y casas, le habia concedido el lugar de Serradilla y tierras en el
alfoz. Dos siglos méas tarde, muchos de estos bienes los seguian disfrutando
parte de sus numerosisimos descendientes, agrupados en las diversas ramas
desgajadas del tronco comtin?'.

Sevilla Lopez era hija de don Diego Rodriguez de Carvajal, regidor del
concejo de Plasencia®?, nieta de Martin Rodriguez, también relacionado con
el cabildo municipal? y bisnieta de Diego Gonzalez de Carvajal, alcalde de la
ciudad en 1391, que casé con una vecina llamada precisamente Sevilla Lopez
de Villalobos?4. La Sevilla de la que aqui se trata fue esposa del bachiller Alon-
so Ruiz de Camargo®s, hijo de otro alcalde placentino llamado Gonzalo de
Camargo?®%, cabeza de un linaje de caballeros — oriundo del valle del mismo
nombre en Cantabria — con fuerte implantacion en el territorio del norte de
la provincia de Caceres, pues se detecta su presencia en Galisteo y Plasen-
cia, en cuyos alfoces poseian dehesas, molinos, acefias y canales. Los Ruiz
de Camargo estuvieron muy vinculados con la Casa de Estaiiiga, al menos

20 ACPL, leg. 89-11.

2! Cuadros genealdgicos sobre este linaje en Ibidem, leg. 95-34, ff. 4v-51, y ibidem, leg. 99-2.
En Croénicas y antiguos nobiliarios también se contienen datos, pero en ocasiones de escasa
fiabilidad. Para este trabajo es de especial utilidad Benavides, Prelados Placentinos, p. 167.

22 El primer registro documental hallado es del 13 de septiembre de 1427. AHN, Nobleza,
Osuna, carpeta 49-3. El momento de su muerte se ignora, pero vivia en 1448.

23 FEra el esposo de Teresa Gonzélez de Carvajal, yerno, por tanto de don Diego. Se menciona —
junto a otros miembros de la caballeria placentina — como testigo de ciertos actos del concejo a
partir del afio 1376. Sanchez-Loro, Historias Placentinas Inéditas, vol. B, pp. 273-286 y 261-271.
En 1380 fue testigo del remate de la renta del portazgo. Benavides, Historia del Portazgo, doc.
1. 2, pp. 436-438.

24 AHN, Nobleza, Frias, leg. 1328. Otras noticias sobre este caballero en Sanchez-Loro,
Historias Placentinas Inéditas, vol. B, p. 301. La filiacién de los centenares de Carvajales
de Plasencia y de Trujillo es una tarea muy dificil, debido a la falta de documentaciéon y a la
homonimia. En los legajos citados en la nota 21 hay errores, de manera que debe tomarse su
informaci6én con toda la prudencia posible.

25 La més antigua referencia del bachiller Camargo data del mes de abril de 1462. AMPL, AC,
f.5r

26 En 1453 era regidor. AHN, Nobleza, Osuna, leg. 299-2-4-1. Como alcalde acttia en 1461,
AMPL, AC, f. . La tltima referencia que se ha hallado data del once de septiembre de 1465y es
citado como regidor. Ibidem, f. 44r.
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desde que ésta se hizo presente en el territorio de Plasencia, de manera que
en 1469 el bachiller don Alonso era el justicia mayor de Alvaro de Estuiiiga
en la ciudad?. Su relacién con los condes se prolongd hasta su muerte®®; otros
miembros de su familia continuaron en los afios que siguieron ligados al linaje
seforial®9.

En consecuencia, los fundadores del monasterio de Santa Clara pertene-
cian a dos de las méas importantes familias de la ciudad, cuyos componentes
desde hacia varias generaciones formaban parte de su aristocratizado cabildo
urbano, aunque a mediados del siglo XV su poder e influencia estaba cierta-
mente mediatizado por el del conde. A este dominio politico y social, afiadian
el que le proporcionaba la explotaciéon de tierras destinadas al cultivo de ce-
real, pero especialmente la posesion de dehesas, cuyos pastos producian ge-
nerosas rentas, de ahi que los niveles de riqueza que poseian algunos de estos
individuos les permitieran llevar «una forma de vida noble» expresada, entre
otras formas, en la fundacién y dotacién de un monasterio cuya comunidad
asegurara la custodia de sus restos y la salvaciéon de sus almas. Los escudos
familiares labrados en las fachadas asegurarian, por otro lado, la preserva-
cion de la memoria de los patrocinadores.

El matrimonio no tuvo hijos que heredasen su patrimonio, de manera que
Sevilla Lopez dispuso en el momento de testar, veinte de junio de 1467, que
con parte de su fortuna se fundara un monasterio de la congregacion que su
esposo decidiera. La determinacion resultaba similar a la que tomaron otros
miembros de la aristocracia diocesana e incluso vecinos muy cuantiosos ca-
rentes también de sucesion directas®. Pero lo que parece extrafio es que no
concretara la congregacion que regentaria el cenobio y que traspasara esta
decisién a su marido, porque Sevilla Lopez si que atendié con sumo cuidado
al resto de los asuntos relacionados con su empresa, como se va a observar a
continuacién. Es posible que no sintiera especial predileccién por ninguna
de las ordenes religiosas mas o menos presentes en la ciudad; de hecho, de
las mandas piadosas contenidas en sus tltimas voluntades tampoco se puede
colegir nada fuera de lo comtin. En relacion con lo que se advierte impor-
ta destacar que los conventos u obras pias que hasta entonces se habian ido
fundando en el territorio del obispado — y lo que posteriormente se hicieron —
bajo patrocinio nobiliario, siempre fueron entregados por sus benefactores a
una comunidad con la que guardaban un trato mas o menos estrecho, incluso

27 Maldonado, Hechos del Maestre, pp. 72-74. Especialmente significativo de esta estrecha
relacion fue el hecho de que en 1486 se encontraran bajo la custodia de don Alonso 1.261.225
maravedis. entregados por los duques. Por el sentido del documento, parece deducirse de que en
realidad los duques se los debian. AHN, Nobleza, Osuna, Caja 217 (II)-7-12.

28 Asi se expresa en el testamento del duque de Plasencia otorgado en esta fecha; véase ibidem.
29 Su hermano Martin Ruiz de Camargo recibia en concepto de acostamiento 4.665 maravedis.
Ibidem, leg. 218 (I)-1-1 .

3% La primera duquesa de Béjar, que de su unién con su sobrino Alvaro II de Estafiiga no tuvo
hijos, es el mejor de los ejemplos que podemos aportar. Ibidem, Clero, Libro 10629.
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familiar y cotidiano, tal y como ha sefialado en un sugestivo trabajo la profe-
sora G. Cavero Dominguez3.

Sevilla Lopez ordend que el convento se edificaria sobre unas casas que
estaban en la calle del Rey, una de las principales vias de la ciudad, linderas
con la via traviesa que iba a la calle de la Tea y con unas casas con corrales
propiedad de la catedral3. El edificio contaria con las dependencias propias
de un monasterio y con una iglesia, «que sea buena», en la que se deseaba
enterrar, disponiendo que hasta que concluyeran las obras, su cuerpo que-
daria depositado en la parroquia de San Martin, junto a la sepultura de su
padre. Cedi6 ademas un completo ajuar litargico formado por un terno negro
de seda, dos frontales de altar, manteles, libros de coro, un céliz y una cruz
de plata asi como otros vasos sagrados y diversos enseres para las celebra-
ciones®*. En cuanto a la comunidad ordeno que deberia de estar compuesta
por entre doce o quince monjas, «en forma de monasterio» y regida por una
abadesa quien, a su vez, elegiria a un capellan, mayor de 45 afios, que sirviera
la capellania perpetua que fundaba, ademas de celebrar misa cuatro dias a la
semana y atender espiritualmente a las monjas. Por todo percibiria una renta
suficiente para vivir y una casas4.

Para hacer frente a la construccion y al mantenimiento de las monjas dis-
puso una renta anual de 15.000 maravedis situados sobre las heredades que
sefialasen sus testamentarios, mas un molino en la tierra de Galisteo, en la
ribera del Jerte, cerca de la Aldehuela, la octava parte del molino de Tajabor,
junto al puente de Trujillo, en Plasencia, y una entrega de 200 fanegas de pan
cada afio. Finalmente, prohibié que ninguna autoridad pudiera intervenir ni
modificar nada de lo fijado por ella®.

Sevilla Lopez fallecié poco antes del seis de septiembre de 1467, fecha en
la que se elaboré el inventario de sus bienes3¢. La fundacién — dispuesta tres
meses antes — s6lo debia esperar a ser ejecutada pero, una serie de imprevis-
tos lo impidieron.

3! Entrelos casos més significativos de la didcesis se puede presentar el de los condes de Oropesa,
patronos del monasterio de Santo Domingo, fundado en 1493 en el camino de Jarandilla a
Guijo. Eran sobrinos de fray Juan de La Puebla, el impulsor de la observancia reformada. Lora,
Comunidades franciscanas, en prensa. J. Cavero Dominguez, Nobles y Monjes, p. 5

32 En ellas habia muerto su padre. El deslinde de las casas y el inventario de los bienes de esta
dama, ACPL, leg. 89-15. Sinchez-Loro, Historias Placentinas Inéditas, vol. 100, p. 138.

33 ACPL, leg. 89-11. D. Sdnchez-Loro, Historias Placentinas Inéditas, vol. 100, p. 138.

34 Esta vivienda estaba en la calle de las Cartas; véase ibidem.

35 AHN, Nobleza, Clero, leg. 1436; Concordias, 17. ACPL, leg. 89-11; Sanchez-Loro, Historias
Placentinas Inéditas, vol. 100, p. 138.

36 Ibidem.
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4. El Convento de Santa Ana. Un largo proceso fundacional y un nuevo
mapa de establecimientos religiosos en Plasencia

En uno de los mas luminosos libros que se han escrito sobre la realidad
conventual de la Espafia de la Edad Moderna, pero que contiene muchas re-
flexiones que, igualmente se pueden aplicar a fines del periodo que aqui se
trata, se anota la dificultad que el historiador encuentra cuando trata de fijar
la data de una fundaciéon monaéstica, por cuanto ésta es el resultado de un
proceso mas o menos complejo, que se puede prolongar en el espacio y en
el tiempo. Las razones de tal dilatacion radican, en parte, en la actuacion o
intervencién de gentes ajenas al proceso original que pudieron modificar los
planes y objetivos iniciales de sus fundadores e incluso hacerlos desaparecer.
La constitucion de Santa Ana de Plasencia, conocida posteriormente con el
significativo nombre de Las Claras, es un buen ejemplo de este fen6meno?”.

Antes de 1472 Leonor Pimentel, primera duquesa de Arévalo, tercera con-
desa de Plasencia, y segunda esposa de Alvaro I de Estaiiiga concibi6 un pro-
yecto destinado a dotar a la familia que habia creado — me refiero a sus tres
hijos llamados Isabel, Maria y Juan de Esttuiiiga Pimentel — de un suntuoso
pantedn en la capital del condado, que se instalaria en la iglesia de un con-
vento de nueva creacion, el de San Vicente, bajo custodia de los dominicos. El
monasterio seria ademas un gran centro de estudios abierto tanto a los frailes
de esta orden, como a otros clérigos y estudiantes «pobres». La faraénica obra
se vio apoyada por su marido, por Enrique IV y especialmente por Sixto IV,
sin cuyo concurso no hubiera salido adelante, porque en el momento en el que
se plante6 tamafia empresa la hacienda sefiorial estaba muy endeudadas®.

El papa, con quien la familia condal mantenia antiguas relaciones que se
remontaban a su época de franciscano, concedid a la condesa en marzo de
1473 una bula que le permitia recibir todos los bienes de las obras pias, memo-
rias y fundaciones que se habian hecho en el territorio diocesano y que atin no
habian sido ejecutadas para emplearlos en la obra de San Vicente, reservan-
do la cuarta parte de aquéllos para la Cruzada®. Si bien este recurso no era
excepcional, su ejecucién significd un auténtico terremoto en el mapa de los
establecimientos conventuales e instituciones de beneficencia y otras obras
pias de Plasencia, a pesar de que los grandes afectados iniciaron rapidamente
una serie de acciones destinadas a frenar la ejecucion de la bula.

Las quejas procedieron, en primer lugar, tanto de la familia de don Alvaro
de Carvajal, hijo del primer sefor de Torrejon y tesorero del cabildo catedral,
como de los herederos de Catalina Jiménez del Barco, viuda del bachiller y
regidor del cabildo Juan Alfonso Fernandez Paniagua. Sobre la familia del
primero ya se ha tratado. Importa ahora destacar que los Paniagua habian

37 Atienza, Tiempos de conventos.

38 Estos datos sobre el endeudamiento se contienen por extenso en Lora, La fundacién del
Monasterio, pp. 314-318; Lora, Matrimonio y poder, p. 1624; Lora, La lucha, pp. 163-196.

39 AHN, Clero, carpeta 415-2.
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llegado a Plasencia en su época fundacional, es decir, que se trataba de un
linaje antiguo y, mediado el siglo XV, cuantioso; algunos de sus componentes
estaban presentes en el cabildo municipal y relacionados con los condes, es-
pecialmente un cufiado de Catalina llamado Diego Fernandez Paniagua, ma-
yordomo del concejo urbano+°.

En 1471 Alvaro de Carvajal y Catalina Jiménez, sin hijos que le sucedie-
ran, dictaron sus ultimas voluntades y decidieron crear unos pequeiios hos-
pitales#, destinados al cuidado de enfermos pobres, de manera que para su
funcionamiento enajenaron parte de sus propiedades. Don Alvaro legé la de-
hesa de Mironcillo, parte de las de Valtravieso y de la Torre de Paniagua y
la heredad del Berrocal de Garci Lopez, mientras que Catalina Jiménez del
Barco reservo la parte que le correspondia a su marido en las dehesas de Hel-
guijuela, Guadalerma, Mari Juan y Bazagona, ademés de las casas de la calle
de Sancho Polo, que era donde ella moraba, y que destinaba para ubicar el
hospital42.

Alvaro de Carvajal falleci6 alrededor de 1472. Sus disposiciones no se eje-
cutaron de manera inmediata, de forma que Leonor Pimentel se dispuso a
tomar posesion de las propiedades dispuestas para la ejecucion de la obra
pia del canoénigo Carvajal, con lo cual sus parientes iniciaron un pleito que
sanciond Gutierre de Trejo el 16 de octubre de 1473 con la orden a Gutierre de
Carvajal, hermano y albacea de don Alvaro, de que entregara todas las pro-
piedades a San Vicente.

El estudio del traspaso a la fundacion dominica de los bienes que en prin-
cipio estaban destinados al hospital que habia fundado Catalina Jiménez re-
sulta mas complejo por la falta de datos. Consta que el 20 de diciembre de 1471
los patronos del hospital habian tomado posesién del patrimonio legado por la
fundadora y se habia nombrado a un administrador. En 1472 se acometieron
las obras, y en 1473 ya estaba construida la fachada, provista de una hermosa
portada de piedra con dovelas almohadilladas y con la entrada en arco de
medio punto. Pero en el mes de septiembre de ese afo la edificacion quedo
paralizada por un conflicto familiar y esta circunstancia fue aprovechada por
Leonor Pimentel, cuyos procuradores se aprestaron a utilizar la bula#4.

Mas Juan Correa — en nombre de los patronos — inici6 un pleito sefia-
lando que habian cumplido con lo fijado por la fundadora y en los momentos
oportunos, es decir, antes de que Sixto IV concediera la bula, con lo cual la

49 A fines del siglo XV la dehesa de la Torre de Paniagua — la principal y primigenia heredad
del linaje — estaba repartida entre muchos propietarios. AHN, Nobleza, Osuna, leg. 380 (I),
8-2, f. 4v. Cuando en 1486 testé Alvaro de Estuiiiga, la hacienda sefiorial le adeudaba 68.500
maravedis; véase ibidem, leg. 217-1-14.

41 Seis camas el de Carvajal: Benavides, Prelados Placentinos, p. 189.

42 Benavides, Prelados Placentinos, p.189. Fernandez, Historia y Anales, libro 2, capitulo 5, p.
111. En esta obra es donde se anota que parte de la heredad de Valtravieso se integr6 dentro del
legado de Alvaro de Carvajal. Palomo, Libro Becerro, cajon 8, p. 245.

43 Benavides, Prelados Placentinos, p. 189.

44 Ibidem.
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aplicacion de las propiedades a otra obra que no fuera la de Catalina Jiménez
estaba fuera de derecho. El testimonio incuestionable de la edificaciéon de una
parte del hospital y 1a resolucion del pleito familiar en el mes de diciembre de
1473 — que hubiera permitido proseguir con la operacion — no fue tenida en
cuenta y el litigio se prolong6 por un tiempo, de manera que lleg6 hasta el ar-
cediano de Zamora, Martin de Yanguas. El 10 de noviembre de 1474, dia fijado
a las partes para escuchar la sentencia definitiva, Juan Correa no se presentd
y el arcediano le declar6 en rebeldia y, de esta forma, el 24 de diciembre de
1474 Yanguas confirmé la sentencia que ya habian formulado tiempo antes
los canoénigos Juan de Vergara y Juan de Gata y adjudico todos los bienes de
Catalina Jiménez al monasterio de San Vicente*s.

La conducta de Correa no es posible de explicar; seguramente se vio obli-
gado a ello, igual que Gutierre de Carvajal. Pero desde luego conviene tener
presente que los jueces que actuaban por designacion de Rodrigo Borja, lega-
do del papa en Castilla, eran servidores de la condesa de Plasencia o gentes
muy de su entorno, con lo cual su parcialidad resulta segura: Juan de Gata,
canonigo de Plasencia y de Salamanca era ni més ni menos que el capellan de
Leonor Pimentel4, y Martin de Yanguas, aparte de ser familiar del obispo don
Juan de Carvajal, promotor de los dominicos, también estaba muy vinculado
con la Casa de Estuiiiga®’. En definitiva, dos de las fundaciones de benefi-
cencia auspiciadas por miembros de las aristocracias (laica y religiosa) de la
ciudad, se perdieron como consecuencia del poder de la condesa de Plasencia,
sustentado por el papa.

Por la misma causa desapareci6 del mapa conventual de la ciudad uno
de sus mas antiguos de establecimientos, el bernardo de San Marcos. Pero
en este dltimo caso la sentencia definitiva del juez designado por el papa, un
chantre de la catedral de Plasencia llamado Ruiz Garcia de Salamanca, se
baso en acusaciones muy graves contra los cistercienses que se contenian en
un memorial presentado por los procuradores de Leonor Pimentel. Su ana-
lisis expone con singular crudeza la codicia desplegada por esta dama en el
singular proceso fundacional de San Vicente.

Ciertamente, el monasterio de San Marcos habia perdido todo su esplen-
dor ya en la primera mitad del siglo XIV*® y son pocas las noticias que han
quedado sobre el cenobio en los comienzos del siglo XV, con lo cual cabe sos-
pechar su poca presencia en la vida de la ciudad. Si se admite la informacion
contenida en el proceso que los agentes de la condesa iniciaron para tomar sus
bienes, en el interior del monasterio habian sucedido gravisimos sucesos, que

45 AHN, Clero, leg. 1436, Concordias, 10; Fernandez, Historia y Anales, p. 111; Benavides,
Prelados Placentinos, pp.188-189.

46 AHN, Nobleza, Osuna, leg. 217 (1), 1-10 y 14.

47 ACPL, leg. XIII-44. Gébmez, Don Juan de Carvajal, nota 11, pp. 32-33 y 154.

48 Lora, El obispado de Plasencia, p. 417.
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habian acabado con la expulsion de las monjas, «por viuir mal e deshonesta-
mente, e por su mal vivir se sigui6 muertes de homes, [y] fueron hechadas»4.

Este abandono por las monjas en la primera mitad del siglo XV es un he-
cho constatado, pero no sus causas. También es seguro que en su lugar se apo-
sent6 una comunidad masculina dependiente del monasterio de Santa Maria
de Valparaiso de Zamora. Fue a ella a la que se le conmino la entrega de todas
las propiedades, pero su prior, fray Bartolomé de Robles, se negd, alegando
que San Marcos estaba bajo la jurisdicciéon de Valparaiso. A su protesta se
sumo¢ la de Rodrigo de Carvajal, como descendiente directo del primer Car-
vajal y, por tanto, como patrono del convento. Pero de todas las maneras el
asunto se presentaba harto dificil para los cistercienses, pues si bien la bula
de Sixto IV no legalizaba ninguna actuacién de la condesa ni de su procurador
sobre San Marcos, el memorial al que nos hemos referido, mostraba una si-
tuacion interna de tal gravedad que podia justificar su desaparicion:

El dicho priorazgo de San Marcos estaua e estd en lugar muy deshonesto, e cerca de
él an estado e estan e moran publicamente las malas mujeres. E en el dicho monas-
terio non mora més de un fraile o dos, los quales han beuido vida agena fuera de la
dicha religion e ayuntados muchas vezes a malas mugeres en gran peligro de sus ani-
mas e oprobio de la dicha religién e pernizioso exemplo e escindalo de muchos(...) E
porque la dicha Duquesa de Arébalo, mouida con piadosa deuocién ha comenzado y
quiere edificar el monasterio de San Vicente, porque los vecinos de dicha ciudad ayan
grandes prouechos e exemplo de los dichos frailes predicadores en sus predicaziones
€ consejos e exortacioness°.

No tenemos elementos de juicio para admitir esta situacién como real;
s6lo sabemos que, efectivamente, San Marcos se encontraba junto a la man-
cebia, pero eso, evidentemente, no significaba que el espacio religioso se hu-
biera convertido en un lupanar. En cualquier manera de nada sirvieron las
alegaciones de los cistercienses ni de Rodrigo de Carvajal, pues el juez Ruiz
Garcia de Salamanca admiti6 los hechos descritos, a los que afiadié que fray
Bartolomé era hombre de mala fama, que vivia con mujeres publicas, que no
se celebraban oficios en el monasterio y que nadie se enterraba en su espacio.
Por tltimo lo acus6 de administrar mal el patrimonio. En conclusion, el 24 de
diciembre de 1474 dictamind que sus propiedades, concretamente las dehesas
de San Esteban y del Guijo de las Monjas, ambas en el término de Plasencia,
fueran traspasadas a San Vicente. A fines de diciembre de 1475 el procurador
dominico se posesion6 de unas fincas que desde hacia méas de dos siglos es-
taban disfrutando los duenos de San Marcos?, monasterio que, como se ha
dicho, desaparecio.

En este contexto se puede explicar mejor que la fundacién prevista por
Sevilla Lopez de Carvajal no llegara a buen puerto. Indudablemente, Alonso

49 AHN, Clero, leg. 1436; Concordias, 12.
50 Ibidem.
51 Ibidem, 11.
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Ruiz de Camargo — nombrado por su esposa heredero universal de sus bienes
— se demoro en la ejecucion de sus dltimas voluntadess®. Tal vez espero6 a tener
descendencia de su segundo matrimonio celebrado con Beatriz de Monroy,
porque en ese caso el destino final de parte de su patrimonio tendria cambios
sustanciales. Lo tinico cierto es que en 1473 la fundacion estaba recién inicia-
da, pues asi parece detectarse de unas notas del testamento del bachiller y de
otro testimonio del que més adelante se va a tratars3, pero Leonor Pimentel
— que paradodjicamente era albacea de las tltimas voluntades de Sevilla Lopez
— se apresto a ejecutar la bula de Sixto IV para anadir al conjunto patrimonial
de San Vicente un compacto grupo de dehesas, fuente segura de beneficios.

Los vinculos que Alonso Ruiz de Camargo tenia contraidos con los condes
no impidieron que iniciara un pleito, cuyo mayor argumento consistio en la
defensa de una clausula fijada en el testamento de su mujer donde se disponia
que ni el papa ni ninguna otra institucion civil o eclesiastica podria modi-
ficar nada de la fundacién que él establecieras+. Por tanto, aqui se contiene
otro dato mas que confirma la tesis de que la historia fundacional clarisa en
Plasencia, aunque muy timidamente, ya se habia iniciado. Pero, primero Juan
de Gata, y a continuacién un juez que atendio el litigio en segunda instancia,
certificaron a los dominicos la validez de la posesion de las antiguas propie-
dades de Sevilla Lopezss.

El patrimonio personal de Alonso Ruiz de Camargo permitio, finalmente,
a las clarisas instalarse en Plasencia. En efecto, este caballero dict6 su testa-
mento en Salamanca, con fecha de 27 de noviembre de 1475. En el documento
— aparte de referir las arbitrariedades cometidas por la condesa y sus procu-
radores en el asunto que estudiamos — manifest6 su deseo de cumplir el en-
cargo de su primera esposa y por ello orden6 la fundacién del monasterio de
Santa Ana de Plasencia, que més tarde se conoci6 como el de Santa Clara, una
empresa que disefi6 en todos sus aspectos. El fue quien decidié la comunidad,
clarisas de la observancia, «igual que las de Tordesillas», lo que constituye un
ejemplo mas del papel del monasterio de Santa Clara de esa villa castellana
en la expansion claretiana bajo el reinado de los Reyes Catolicos. La comu-
nidad estaria formada por unas 15 monjas, bajo la direcciéon de una abadesa,
que serian visitadas por un guardian de un convento franciscano observante,
concretamente se especificd que no fuera del monasterio de San Francisco
de Plasencia, por ser éste de claustrales. El argumento radicaba en que «por
cuanto de la participacion y familiaridad de los religiosos con las monjas, se
siguen y an siguido inconvinientes». La congregacidén estaria servida por un
capellan de «buena fama» y tendria como principal misién llevar una vida
segin la regla, pero también rogar por el alma de Sevilla Lopez, porque en la
iglesia conventual habria que acomodar una digna sepultura con un «bulto

52 Ibidem, 17.

53 Sanchez-Loro, Historias Placentinas Inéditas, vol. 100, pp. 136-138; ACPL, leg. 89-12.
54 AHN, Clero, leg. 1436; Concordias, 17.

55 Ibidem, 1y 16.
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de alabastro» para albergar sus restos que, de manera provisional, se habian
depositado en la iglesia de San Martin. En esta parroquia descansaban los de
otros miembros de su linaje, ya que desde mediado el siglo XIV los Carvajales
habian dejado de utilizar el pante6n familiar del monasterio de San Marcos,
hecho que también debi6 de influir en su decadencia. Las clarisas placentinas
serian las patronas de la capellania, representadas por su capellan. En cierta
forma sorprende que el fundador no mandara enterrarse en Santa Ana, sino
donde sus testamentarios decidieran, pero es posible que Camargo, en el mo-
mento de testar, no tuviera certeza de que su proyecto llegara a buen puerto,
con lo cual dejé una facil solucion a sus albaceas acerca de qué hacer con sus
restoss®.

El monasterio se alzaria sobre las “Casas Principales” que habia edificado
en la calle de Santa Maria, junto a la catedral, cuyos linderos quedaban fija-
dos por las viviendas y corrales de Catalina Camargo, la calle de Trujillo por
detras y la de Santa Maria por delante, llegando por el norte hasta la actual
plaza de San Esteban. Como eran su residencia habitual, concedi6é a su mujer
la posibilidad de que viviera en ellas hasta el momento que se construyera
la Iglesia y habitaran monjas; después habria de abandonarla o vivir con las
religiosas, aunque exigioé que guardara la castidad debida’”. Indudablemente
la carencia de hijos le llev) a convertir sus “Casas Principales” en monasterio.

Las obras se iniciaron después de 1477 y se prolongaron a lo largo de bas-
tante tiempo5®, de hecho en el testamento de Diego Ruiz de Camargo, hermano
del fundador, y maestrescuela de Salamanca, fechado antes del 19 de abril de
1491, se advertia su prosecucions®. En los afios que siguieron, el edificio con-
ventual se fue ampliando con la anexién de casas circundantes, entre otras las
viviendas y la sinagoga que habian pertenecido a los judios, que les donaron
los Reyes Catolicos a las clarisas en 1495°. La lentitud de las obras pudo estar
relacionada no sdélo con las dificultades de la fundacion, que méas adelante se
referiran, sino también con que la conversién de un espacio profano en un
lugar sagrado, provisto de iglesia, no debio de ser sencilla. Es dificil imaginar
como pudo ser el monasterio que ocuparon las primeras monjas, aunque la
estructura basica del palacio de Alonso Ruiz parece que se respeto; de hecho,
algunos elementos, como el patio porticado, atin se pueden observar, a pesar
del paso de los siglos.

Para llevar a efecto esta fundacién, Alonso Ruiz de Camargo lego6 su de-
hesa de La Salgada, en el término de Galisteo, mas unos molinos, acefias y

56 Testamento en ACPL, leg. 89-12. Sanchez-Loro, Historias Placentinas Inéditas, vol. 100, pp.
136-137; Santa Cruz, Chrénica de la Provincia Franciscana, libro 8, capitulo 21, pp. 546-547.
AHN, Clero, leg. 1436, Concordias, 16.

57 ACPL, leg. 89-12; Sanchez-Loro, Historias Placentinas Inéditas, vol. 100, pp. 136-137.

58 Santa Cruz, Chrénica de la Provincia Franciscana, libro 8, capitulo 21, p. 547.

59 Ese dia fray Francisco de Madrid, administrador y vicario del monasterio de Santa Clara,
present6 en el obispado de Plasencia el testamento de don Diego. ACPL, leg. 89-12. Citado por
Sanchez Loro, Historias Placentinas Inéditas, vol. 100, pp. 139-140.

0 Santa Cruz, Chrénica de la Provincia Franciscana, libro 8, capitulo 21, p. 548.
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cafiales en el Alagdn. Para sostenimiento de la capellania afiadié una renta
anual de 5.000 maravedis situados sobre la décima parte de la dehesa de Al-
dea Nueva de Beringues®. A este patrimonio inicial se fueron anadiendo en
los afios siguientes otros bienes que terminaron por configurar un dominio
conventual nada despreciable. Entre las donaciones destacan los 50.000 ma-
ravedis que le concedio6 en 1488 el maestre de Alcantara don Juan de Estaiiga
Pimentel, hijo de la condesa, para ayuda de la construccion de su fabrica%?,
pero especialmente notable fue la de don Diego Ruiz de Camargo, que mando
vender su heredad del Arenalejo para que con su dinero se ayudara a la cons-
truccion. Pero ademas, lego6 la mitad de sus dehesas de Torre Vigo, Pajares y
La Salgada®s. Finalmente, también con el fin de contribuir a su construccion,
los Reyes Catolicos le concedieron en 1488 una renta de 17.000 maravedis®4.

La bula fundacional debi6 otorgarse alrededor de 1480; en 1482 el papa
confirmé la primera abadesa®s. Nada conocemos de ella ni de la procedencia
de las primeras monjas. No obstante creemos conveniente finalizar este tra-
bajo con unas puntualizaciones acerca de la formacion de esta primera comu-
nidad clarisa:

Tiempo después de la muerte de Alonso Ruiz de Camargo, al poco de testar, su segunda
esposa, dofia Beatriz de Monroy, a quien habia dejado como ejecutora de sus ultimas
voluntades, junto con la comunidad terciaria franciscana del convento de San Ildefon-
so de Plasencia, hizo una sorprendente stplica a Leonor Pimentel: «que le permitiera
hacer el monasterio de monjas que su marido mandaba»®. Resulta interesante tener
en cuenta que Beatriz de Monroy, era la hermana de Fernando de Monroy, titular de
los senorios de Belvis, Almaraz y Deleitosa, con quien la Casa de Estuifiiga tenia s6lidos
vinculos, de hecho don Fernando recibia acostamiento del conde y le habia ayudado
de forma muy eficaz a la conquista del maestrazgo de Alcantara para su hijo Juan®’.

Se nos escapan los motivos por los que las Alfonsas, que se habian cons-
tituido formalmente como comunidad en 1417 se unieron a esta peticiéon. Es
posible que, en principio, les resultara interesante — dado el carisma fran-
ciscano de Santa Ana — unirse a una comunidad que se perfilaba como muy
importante en el panorama conventual de la ciudad. Pero pusieron una con-
dicion: que los bienes de Sevilla Lépez, que se habian integrado en el monas-
terio de San Vicente, se traspasaran al monasterio de clarisas®. La Pimentel,
que debia estar bien satisfecha con la nueva situacion, por cuanto significaba

61 AHN, Clero, leg. 1436, Concordias, 16.

%2 Santa Cruz, Chrénica de la Provincia Franciscana, libro 8, capitulo 21, p. 548.

63 ACPL, leg. 89-12. Citado por Sanchez-Loro, Historias Placentinas Inéditas, vol. 100, pp. 139-
140.

%4 Santa Cruz, Chrénica de la Provincia Franciscana, libro 8, capitulo 21, p. 548.

% Ibidem, p. 547.

66 AHN, Clero, leg. 1436; Concordias, 17.

67 AHN, Nobleza, Osuna, leg. 217 (I), 1.27; Maldonado, Hechos del Maestre, p. XLVI de la
Introduccioén.

68 Lora, El obispado de Plasencia, pp. 410-411.

69 AHN, Clero, leg. 1436; Concordias, 17.
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el control sobre un nuevo monasterio de la ciudad, aceptd, y Sixto IV atendio
una vez mas a sus deseos y concedi6 el documento que permitia a las tercia-
rias franciscanas abandonar su convento para emprender una nueva aventura
espiritual”®. A pesar de todo, en algin momento, las franciscanas decidieron
abandonar el proyecto, de manera que siguieron en su lugar.
Sorprendentemente, no por ello las clarisas renunciaron a los discutidos
bienes de Sevilla Lopez, de manera que se plante6 un largo proceso contra el
convento de dominicos. En este caso, la defensa de San Vicente se bas6 en tres
s6lidos postulados: en primer lugar que en el testamento de Sevilla Lopez no
se especifico la comunidad religiosa que recibiria su legado: «La dicha Sevilla
Lépez no nombro en testamento a las dichas monjas, ni senalé de qué orden
fuesen, ni habl6 con ellas, sino con el dicho su marido». En segundo término
que fue su viudo quien “aceptd6” la decision del papa de aplicar los bienes al pa-
trimonio de los dominicos de Plasencia y, finalmente, que las clarisas poseian
las propiedades adjudicadas por su fundador, a pesar de que incumplian parte
de las condiciones fijadas por su patrono: «consta que no estan subjetas ni son
visitadas como las de Tordesillas, ni guardan la clausura que las de Tordesillas
guardan, y més y allende, que tienen capellan del monasterio de San Francis-
co desta cibdad, el qual les ministra los sacramentos contra la expresa volun-
tad del testador»”. Un duro panorama — en parte confirmado por el propio
fray José de Santa Cruz y por otros testimonios — que explica la prolongacion
del litigio a lo largo de décadas?, una situacion muy alejada de la que tanto
Sevilla Lopez de Carvajal como su esposo Alonso Ruiz de Camargo planearon.

5. Conclusién

Las comunidades claretianas fueron de tardia implantacion en Extrema-
dura, pues la primera se fundo en 1428, en Zafra, bajo la advocaciéon de Santa
Maria del Valle. A esta sigui6 la del convento de Santa Ana, en Plasencia, acae-
cida en 1480 y, finalmente, al inicio del siglo XVI, la del monasterio de Santa
Clara, en Fregenal de la Sierra.

Todas se erigieron gracias al patrocinio de los miembros de aristocracia,
tanto de los que se encuadraban en los grupos medios, caso de don Gémez
Suarez de Figueroa o de su nieta Elvira de Figueroa, fundadores de los con-
ventos de Zafra y Fregenal, como los que se integraban en la aristocracia ur-
bana, como fue Alonso Ruiz de Camargo, promotor en nombre de su difunta
esposa del monasterio placentino.

La dificil génesis de esta tltima fundacion -que tard6 mas de trece afos
en iniciarse- ha quedado bien explicada por la necesidad de dinero que te-

70 Ibidem, 14.

7t Ibidem, 17.

72 Santa Cruz, Chrénica de la Provincia Franciscana, libro 8, capitulo 21, p. 548; AHN, Clero,
leg. 1436, Concordias, 14.
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nian los condes de la ciudad para poder levantar un monasterio-panteén en
Plasencia, de manera que a través de una bula de Sixto IV se hicieron con los
bienes destinados a mantener otras obras pias y fundaciones del obispado. Sin
embargo no se han podido esclarecer las razones que llevaron a Camargo a
decidir el carisma de la comunidad placentina. De la lectura de ciertas clausu-
las de la fundacion, entre ellas que fueran clarisas observantes, visitadas por
franciscanos también de la observancia, se puede concluir que Alonso Ruiz
de Camargo, igual que muchos otros miembros de la aristocracia extremefia,
simpatizaba con los recios vientos de reforma que azotaron la Orden Serafica
a fines de la Edad Media.
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Beatas dominicas en Granada:
El Beaterio de Santa Catalina de Senat
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En este trabajo estudiamos los movimientos de religiosidad femenina en Granada a través del
estudio del beaterio de dominicas de Santa Catalina de Sena, el primero que se establece en la
ciudad y el inico que mantuvo una estructura hibrida a la lo largo de su existencia.

This paper analyses the movements of female religiosity in Granada (Spain) through the study
of the Dominicans beaterio of St. Catherine of Sena, the first to be established in the city and the
only one that kept a hybrid structure throughout its existence.

Edad Media; siglos XV-XVI; Granada; mujeres religiosas, ordenes mendicantes; beaterio; do-
minicas; Santa Catalina de Sena.

Middle Ages; 15™ - 16" Century; Granada; religious women; Mendicant Orders; beaterio; domi-
nicans; St. Catherine of Sena.

La incorporacién del Reino de Granada a la Corona de Castilla supuso el
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castellanas tanto civiles como eclesiasticas: Capitania General, Audiencia y
Concejo, por lo que respecta a las primeras, y la configuracién de un gran
proyecto que incluia la creaciéon de una estructura eclesial plenamente encua-
drada dentro del Real Patronato, con una red de sedes episcopales, con obis-
pos residentes, un clero catedralicio para las funciones directivas y una red
parroquial con capacidad suficiente para dar cabida a una serie de escuelas y
hospitales?.

Pero la Iglesia granadina no podia descansar exclusivamente sobre un
entramado beneficial dedicado al Culto ni sobre la conformacién de una red
benéfico-asistencial y educativa, necesitaba crear una serie de instituciones
religiosas que completaran la empresa evangélica iniciada por los Reyes Ca-
tolicos. Tal cometido lo cubririan las érdenes religiosas, en especial las men-
dicantes para el apostolado, hospitalarias para la beneficencia, las contem-
plativas para el culto y, por tltimo, las militares de profunda tradicion en las
estructuras castellanas.

El establecimiento de este programa cristianizador le correspondi6 al
conde de Tendilla que lo desarrolld como un capitulo de las negociaciones
llevadas a cabo con el Papa Inocencio VIII y que concluy6 el 23 de agosto y el
14 de septiembre de 1486 con la aprobacion de las bulas Dum ad Illam que
conceden a los Reyes Catolicos el derecho a fundar monasterios de ambos se-
x0s y casas religiosas «en las ciudades, villas y lugares del reino de Granada e
islas Canarias», derecho que posibilita la creacién de futuras casas religiosas
americanas?.

Franciscanos y dominicos seran las 6rdenes méas destacadas en este de-
sarrollo programaético de la corona castellana. En efecto, de forma paralela a
los franciscanos, los dominicos se fueron asentando en diferentes localidades
del reino: Malaga, Guadix, Ronda y Almeria seran fundaciones coetaneas a la
granadina que culminara su fundacién el 6 de abril de 1492 cuando la corona,
a instancias de fray Toméas de Torquemada, constituya un nuevo monasterio
con el titulo de santa Cruz la Real al que se le asignan una serie de juros, he-
redades y huertas de los reyes moros para sostener tres catedras de Filosofia,
una de Teologia Moral y otra de Sagrada Escritura#.

A partir de 1501, y a ejemplo de las fundaciones masculinas, se fueron
creando a lo largo de este territorio una serie de monasterios femeninos aus-
piciados por diferentes estamentos y personalidades destacadas de las élites
urbanas: los reyes, el arzobispo Talavera, el conde de Tendilla, Hernando de
Zafra o don Enrique Enriquez se apresuraron a fundar o dotar comunidades
femeninas que se asentaban cerca de las masculinas. Asi, entre 1501 y 1520,
se establecieron en Granada los monasterios de Santa Isabel la Real, de clari-
sas, el Real monasterio de Santa Maria Madre de Dios, de comendadoras de

2 Garcia Oro, La iglesia en el Reino de Granada, p. 21.
3 Garrido Aranda, Organizacién de la Iglesia, pp. 37-43.
4 Huerga, Santa Cruz la Real, pp. 12-21.
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Santiago, el monasterio de Santa Isabel de los Angeles en Baza y el de Santa
Clara de Loja, ambos de clarisas, el de dominicas de Santa Catalina de Zafra
y el convento de Nuestra Sefiora de la Encarnacién de carmelitas calzadas.
Fuera de esta estructura quedaban los movimientos espontaneos de espiri-
tualidad femenina que se propagan a lo largo de la geografia urbana y que son
consecuencia de un movimiento asociativo que se desarrolla o bien en torno
a una ermita, a las casas de algunos de los miembros de la comunidad, o bien
cercano a alguna iglesia o conventos. Apenas si conocemos los beaterios o el
numero de beatas que se asentaron en la provincia a partir de su incorpo-
racion a la corona de Castilla. S6lo nos ha quedado constancia de los que se
transformaron en conventos y de la existencia de algunas beatas que vivieron
solas o formando pequefias comunidades en los diferentes municipios. Cuan-
titativamente y cualitativamente, destaca la presencia de la Orden de santa
Clara con algo maés del 71 por ciento de los identificados, siendo el mas madru-
gador el de santa Clara, la Vieja, en Loja fundado en torno a 1484. Algo mas
tardios encontramos los de Nuestra Sefiora de la Cabeza de Alhama, Espiritu
Santo de Baza, santa Inés y Nuestra Sefiora de la Concepciéon, ambos de Gra-
nada capital. Muy atras quedan las 6rdenes de dominicos y carmelitas con
un beaterio cada una de ellas, fundados entre 1502 y 1508, respectivamente.

El asentamiento, en Granada, de las beatas de santa Catalina de Sena de
dominicas coincide con la pacificacion del motin del albaicin de 1499, la con-
version masiva de los mudéjares de 1500 y la activa participacion de los Reyes
Catolicos en la resolucién del problema de la asimilacion y conversion. De tal
forma que, a partir de 1501 y, al menos de manera nominal, ya no existian mu-
déjares en Granada pues «todos los moros que quedaron son vertidos a Nues-
tra Sancta Fe catholica»®. De igual forma, la fundacion del beaterio coincide
con la divisiéon parroquial y el momento de mayor efervescencia fundadora
en la di6cesis. Sin embargo, llama poderosamente la atenciéon el comporta-
miento del beaterio durante el siglo XVI. En efecto, si tuviésemos que resumir
su actuacion con pocas palabras diriamos que la comunidad actia en cada
momento segiin sus intereses; asi cuando lo necesitan prima su vertiente de
comunidad institucionalizada y reclaman su fundacién real; por el contrario
en otros momentos potencian su vertiente beateril olvidando su componente
monastica. Es esta libertad de actuacion lo que nos llam6 poderosamente la
atencién y el motivo principal para el estudio del mismo. Mujeres que viven y
se gobiernan fuera de la protecciéon de la Orden y de los estamentos masculi-
nos, utilizando las prerrogativas de cada instituciéon: conventuales o beatas en
funcidn de sus necesidades.

Sin embargo, apenas si conocemos su origen, primeros afnos de vida, quie-
nes fueron sus patronos en un sentido total y pleno del término, y, por supues-

5 Miura, Beatas y beaterios andaluces, p. 532.
% Garcia Oro, Cisneros, p. 192; Garcia Oro, Cisneros y la reforma, p. 96; Azcona, Isabel la
Catélica, pp. 395-397; Canetra Montenegro, Las ordenes religiosas, pp. 113-126.
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to, quienes fueron esas mujeres que habitaron sus muros durante buena parte
del siglo XVI. Ausencia de noticias que llama poderosamente la atencion y que
contradice lo acontecido en otras comunidades religiosas.

Los tinicos datos de los que tenemos referencia estaban recogidos en un
cuaderno escrito por una religiosa y redactado a comienzos del siglo XVII.
Esta obra, hoy desaparecida, fue copiada en el libro de entrada, profesion y
fallecimiento de 16207. Posteriormente, en 1683, fue utilizado por el padre
Lorea en su Historia de Predicadores de Andalucia®, y ya en el siglo XIX se
realizaron tres nuevas copias de este mismo manuscrito. Las dos primeras en
1805 por fray Vicente Bernardos de Quirés, y la tercera en 1808 siendo priora
sor Maria Josefa Molina Acosta®. A pesar de que esta copia lleva por titulo Li-
bro de la hacienda que en censos, tierra y casas posee este Real Monasterio...
lo cierto es que se trata de un relato histérico de la fundacién y biografia de
las primeras beatas, asi como una transcripcion de los documentos de la reina
dofia Juana y del provincial de la Orden Alonso de Loaysa'°. Fuera de estos
relatos y breves noticias sobre su fundacién poco mas se ha conservado por
parte de la comunidad, en la que no se sinti6 la necesidad de fijar por escrito
sus actuaciones tanto administrativas como espirituales o contractuales has-
ta bien mediado el siglo XVII.

Despues de la muerte de estas sieruas de Dios, las prioras que sucedieron
se descuidaron en proseguir el orden y quenta que se debia tener en las pro-
fesiones hasta que entrando a ser priora la madre soror Maria de Baraona las
hizo escrebir e vn librito de quartilla pequena que estaba en el conuento de
santa Catalina de Sena en que se prosiguio hasta fin del afio de mill y seiscien-
tos y setenta y quatro que siendo priora la madre soror Marcela de Acosta por
ver que no era decente que vna cosa de tanta importancia estubiese en libro
tan pequeio y desautorizado dispuso que lo que en él se auia allado escrito se
trasladase a este con diferente metodo y forma para mayor claridad*.

La falta de informacion no solo es privativa de la comunidad, la misma
carencia se observa en otros archivos donde la ausencia de datos resulta cho-
cante. Solo hemos podido localizar pequefias noticias dispersas en numerosos

7 ACSCS, Libro de entrada y profesion y fallecimiento de monjas del Convento de Santa
Catalina de Sena, 1620-1963, ff. 1r-19r.

8 Lorea, Historia de predicadores de Andalucia, ff. 125r-130r.

9 ACSCS, leg. 6, Historia del Real Monasterio de religiosas dominicas de santa Catalina de
Sena de la ciudad de Granada escrita por el padre fray Vicente Bernardos de Quirés, 1805;
ACSCS, leg. 6, Historia del Real Monasterio de religiosas dominicas de Santa Catalina de Sena
de la ciudad de Granada en que se descubre su fundacién, progresos y estado actual, vida de
muchas célebres hijas que ha tenido, privilegios reales y particulares de que goza y reliquias
preciosas que posee, escripto por fray Vicente Bernardos de Quiroés, 1805, p. 1.

10 ACSCS, leg. 1, Libro de la hacienda que en censos, tierras, y casas posee este Real Monasterio
de religiosas dominicas vajo la advocacién de la Serdfica Madre Santa Catalina de Sena del
Realejo de esta ciudad de Granada, que principia con un epitome de las vidas de algunas ylustres
y benerables siervas de Dios, beatas de la Tercera Orden de Nuestro Padre y Patriarca Santo
Domingo de Guzman, fundadoras y religiosas que después fueron en él, 1808, p. 16.

" ACSCS, Libro 36, f. 19r.
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depositos documentales y algunos datos tangenciales que nos ayudan a re-
componer el puzle que supone la comunidad de santa Catalina de Sena. Pero
¢qué sabemos sobre su origen y configuracion como beaterio de esta comuni-
dad?

1. Desarrollo del beaterio
1.1 Etapa alcalaina

Por las fuentes manuscritas conservadas sabemos que el beaterio de santa
Catalina de Sena de el Realejo'> fue fundado por cuatro hermanas oriundas
de Alcal4 la Real (Jaén): Catalina, Lucia, Margarita y Maria de las que se des-
conoce la fecha de su nacimiento y el nombre de sus padres, solo conocemos
que la mayor, Catalina, estuvo casada con el capitan castellano y alcaide de
Castillo de Locubin, Pedro de Quesada, del que pronto qued6 viuda*s.

A pesar de que no conocemos mas acerca de la juventud de Catalina, ni de
cuando y en qué circunstancias contrajo matrimonio, lo que si podemos aven-
turar es que tanto Pedro de Quesada como la propia Catalina pertenecian a
familias de la baja aristocracia caballeresca y campesina con importantes be-
neficios fiscales, econémicos y honorificos relacionados por lazos familiares o
de vasallaje con los grandes linajes que gobernaban la provincia de Jaén: los
Quesada, los Fernandez de Cordoba y los Lopez de Mendoza'4. A pesar de que
las fuentes denominan a Pedro de Quesada «alcaide del Castillo de Locubin»
dudamos que este dato sea cierto por cuanto esta alcaidia, desde 1483, estaba
en poder de la familia Aranda, pasando, a partir de 1484, a los Fernandez
de Coérdoba, condes de Cabra, por lo que nos inclinamos a pensar que tal vez
fuera teniente de alcaide mas que el propio alcaide®.

Pedro de Quesada, perteneciente al linaje de los Quesada, familia vincula-
da a los Lopez de Mendoza y a los Ponce de Ledn®, probablemente fue el octa-
vo hijo de Diaz Sanchez de Quesada. Particip6 en la Guerra de Granada donde

2 En el nombre de este monasterio se le suele acompanar el lugar de asentamiento dentro de la
ciudad de Granada: Realejo, para distinguirlo de otro monasterio también de la Orden dominica
y homénimo de éste.

13 Pedro de Quesada debid vivir durante la segunda mitad del siglo XV sirviendo en la alcaidia
de Castillo de Locubin a las 6rdenes de su Alcaide. Las fuentes no nos indican si a las 6rdenes del
conde de Cabra, Diego Fernandez de Cérdoba, o bien de Pedro Fernidndez de Aranda.

4 AHPJ, Fondo Conde de Humanes, leg. 15790.

5 Para ampliar este tema véase Toro, El discurso genealégico; Castillo, Noticias genealégicas;
Toral, Quinientos afios; Paz, Castillos y fortalezas.

16 Recordemos que Ifiigo Lopez de Mendoza y Quifiones, segundo conde de Tendilla, contrajo
matrimonio en segundas nupcias con Francisca Pacheco en 1480, y que una de las hermanas
bastardas de dofia Francisca era Beatriz quien cas6 con Rodrigo Ponce de Lebén, marqués de
Céadiz. Para ampliar el tema véase Hernandez Castell6, Don Iitigo Lopez de Mendoza; Moreno,
Obra y Osorio, Escribir y gobernar.
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lo encontramos, en 1491, recibiendo doce mil maravedis por su acostamiento®”
y algo mas tarde, en 1492 y 1495 cobrando cierta cantidad por la tenencia de
moros'®. Debi6é morir en torno a 1496, pues a partir de este afio desaparece de
los repartimientos de Alcala la Real y Castillo de Locubin, de los hombres de
guerra y de los vecinos®. Por el contrario encontramos en esta tltima fuente
una «Catalina de Jaén, biuda» que vivia en el arrabal, inica mujer que apare-
ce con este nombre y condicion.

1.2 Formacion y desarrollo

Tras quedar viuda Catalina, tal vez siguiendo el ejemplo de la familia de
los Lopez de Mendoza, marqueses de Mondéjar, o por influencia del entonces
abad fray Alonso de Burgos (1480-1499) religioso dominico y sexto de los aba-
des alcalainos??, decide trasladarse a Granada y hacerse beata «estando ya o
viniendo entonces a Granada»®' junto con sus tres hermanas??, eligiendo la
Orden de Predicadores y profesando en la Tercera Orden de Santo Domingo.
Lo que es seguro es que el cambio de residencia de Catalina y sus hermanas
esta méas que justificado si tenemos en cuenta que la poblacion de Alcala es,
en esta época, eminentemente masculina y militar por ser lugar de frontera
con el Reino de Granada. Lugar en que las mujeres representan tan solo el
dieciséis por ciento del total, unas ochenta y tres vecinas de las que, tan solo
seis son beatas, algo méas del siete por ciento. En consecuencia, tanto a viudas
como solteras y religiosas con pocos recursos no les queda otra opciéon que
emigrar y probar fortuna o seguir la estela de sus benefactores, como es el
caso de Catalina y sus hermanas.

Como hemos indicado anteriormente, en torno a 1502, el beaterio recién
fundado se instala en Granada asentandose en una casa colindante y perte-
neciente al monasterio de santa Cruz la Real en el barrio de el Realejo, ex-
tramuros de la ciudad. Es en este momento cuando Catalina y sus hermanas
cambian sus nombres por los de Catalina de Sena, Lucia de san Pablo, Maria
de santa Ana y Margarita.

7' AGS, Contaduria Mayor de Cuentas, 12 Epoca, leg. 45: «Al capitdn Quesada de Juan Fernandez
por carta dada en el dicho Real a ITII dias del dicho mes de setienbre del dicho anno: XII mil que
ovo de aver de acostamiento por IIII».

18 AGS, Contaduria Mayor de Cuentas, 12 Epoca, legs. 132 y 179.

19 Murcia, Alcalainos en el reinado, pp. 529-548.

20 Abadia de Alcald la Real: su origen, pp. 61-62; Garrido Espinosa, Historia de la Abadia, pp.
38-39; Hernando, Primera parte, f. 490.

21 ACSCS, leg. 1, p. 16.

22 Hay que tener en cuenta que en el padron de 1496 aparecen, al menos, siete beatas: la Beata
de Frias que recibe como donativo 650 maravedis, Teresa Sinchez que recibe 150 maravedis,
Maria Lopez, Juana Martinez, Elvira Lopez, estas tres tltimas con cien maravedis cada una y
Mayor Sanchez con veinte maravedis, todas ellas residentes en el arrabal de la ciudad. Véase
Murcia, Alcalainos en el reinado, pp. 529-548.
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Beaterio en que se identifican todos los elementos constitutivos de los mo-
vimientos espontaneos femeninos bajomedievales. En primer lugar es una co-
munidad femenina con un alto grado de solteria y celibato a pesar de no hacer
voto de castidad, solo el de obediencia y pobreza. De las cuatro hermanas, tres
eran solteras, y solo una, Catalina, viuda. Pero incluso en ella se observa una
acusada tendencia al celibato, pues opta, libremente, por conservar su virgini-
dad realizando el voto de castidad antes de contraer matrimonio.

En segundo lugar es una comunidad jerarquizada econémica y socialmen-
te que surge en torno a estas cuatro hermanas a las que se les asigna un papel
concreto, perfectamente identificable y estructurado; la mayor, Catalina, es la
cabeza material, la propietaria, la que se preocupa por suministrar la vivien-
da, los bienes raices para tener independencia econémica, y las relaciones con
las élites urbanas; en definitiva es la que organiza el gobierno interno. Marga-
rita, otra de las hermanas, es la lider espiritual de la comunidad, la que genera
un efecto llamada sobre la poblacién y las posibles candidatas que quieran
seguir el camino espiritual y ascético marcado por ella. Fama que se extiende
por la ciudad, alterando su cotidianidad hasta el extremo de tener que trasla-
darse al convento del Barco de Avila para poder continuar su vida religiosa.

La tercera, Maria de santa Ana, es la que concentra ambas funciones y las
cualidades de las dos anteriores; por un lado dona su patrimonio material para
engrandecimiento del culto y la oracién; por otro consolida los lazos creados
por su hermana con los grandes protectores de la comunidad: los marqueses
de Mondéjar, duques de Arco y el canénigo Pedro de Gumiel y, por tltimo, se
convierte en la nueva lider espiritual cuando Margarita se marcha al Barco de
Avila®s. Pero Maria de santa Ana es mucho més para la comunidad, pues en
ella también se encuentran dotes de intermediacion, al convertirse en media-
dora y consejera en conflictos surgidos entre la poblacién, y es por éste cimu-
lo de virtudes por lo que est4 llamada a ser la sucesora de la fundadora. Por
altimo, a la cuarta hermana, Lucia de san Pablo, no se le asigna ningin papel
concreto, motivo por lo que no ha quedado constancia de ella. Poco sabemos
de ella, s6lo que adn vivia en 1514, momento en que aparece como una de las
que reciben el habito de la Tercera Orden de manos del provincial Alonso de
Loaysa. No obstante, de su paso por el beaterio, si influy6 de alguna manera
en la poblacion, o si particip6 en su organizacién y engrandecimiento, no nos
hallegado ningtn dato®+.

En tercer lugar, el caricter patrimonial. Las fuentes conservadas no nos
dan noticias sobre su patrimonio y formas de financiaciéon en los primeros
momentos de su fundacion. Sin embargo, sabemos que se dedicaban a «obras
de manos para el vso de la Sacristia y servicio del Culto Divino»?5. Contaban
ademaés de su patrimonio personal con una serie de bienes raices compuestos

23 Alvarez Rodriguez, De beatas a monjas, p. 17.
24 ACSCS, leg. 1, p. 16.
25 Ibidem.
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por quince marjales de vifias distribuidos en tres pedazos de tierra en el tér-
mino municipal de Maracena, doscientas arrobas de tinajas de vino®®, varias
casas arrendadas y acensuadas que les producian unos beneficios anuales de
doce mil maravedis?, numerosas donaciones en dinero y en especie como la
realizada por el canénigo Gumiel que dond cuarenta ducados en dinero para
la construccién de la casa, una cantidad indeterminada de sus propios bie-
nes y las propiedades que le habian sido cedidas de dos moriscos: Benaique y
Tomé de Escobar?®. Bienes que pertenecian al comidn de la «priora e beatas de
casa e monesterio»*® que actuaba como entidad juridica con absoluto control
sobre los bienes que poseian y que contribuyeron a crear un espacio sacraliza-
do totalmente independiente de la jerarquia masculina hasta el Gltimo tercio
del siglo XVI. Pero frente a esta comunidad de bienes también existi6 una
libertad patrimonial de caracter individual; primero las beatas y luego las re-
ligiosas profesas podian conservar sus bienes para ser administrados con una
relativa independencia de la comunidad. Eran libres para ofrecer a la Casa sus
bienes pero también lo eran para conservar sus derechos de herencia y admi-
nistrar sus propiedades, construir sus celdas y comerciar con ellas, creando
su propia red clientelar dentro de la comunidad.

En cuarto lugar, su espiritualidad. Como dominicas que eran destacaron
en el ejercicio de la caridad, especialmente con los pobres, pero también so-
bresalieron en el amor, en la concordia y en el poder de la oraciéon como medio
para ayudar a bien morir y a la redencién de las almas del Purgatorio no solo
de los fieles que acudian a ellas en busca de consuelo, sino también de otras
beatas cercanas a la comunidad3°. Los relatos hagiograficos reflejan su labor
asistencial con los mas desfavorecidos: «partian con los pobres a quienes
asistian en quanto les hera posible con la mayor caridad»3'. De igual forma
fue muy intensa su labor espiritual con oraciones prolongadas, devocién a la
Pasion de Cristo®? y de san Juan Evangelistas33, arrebatos prolongados donde

26 AICNG, prot. 2 de Juan de Rael, ff. 795r-800v.

27 ACG, Libro de ingreso y gasto por rentas eclesiasticas (1529-1530).

28 ACSCS, leg. 6, p. 22.

29 AICNG, prot. 2 de Juan de Rael, ff. 7957

3% Enla Crénica nos indica sobre Maria de santa Ana: «acerté a morir vna beata, amiga suya sin
que de ello tubiera noticia y después que la tuvo davale grande pena considerar si estaria en el
Pulgatorio; encomendéavala muy de veras a Dios y una noche la mostr6 el Sefior el Purgatorio y
aquella alma en él con solo un pie a su parecer dentro del fuego y penas, dando grandes gemidos,
mostrando padecer vn excesivo dolor». Véase también Mufioz Ferndndez, Amonestando,
alumbrando y ensefiando, pp. 181-206; Alvarez Rodriguez, De beatas a monjas, p. 17.

31 ACSCS, leg. 1, p. 16.

32 Véanse, entre otros: Ehrenschwendtner, Virtual Pilgrimages, pp. 45-73; Pérez Vidal,
Between the city and the cloister, pp. 233-267.

33 El cronista nos narra como Maria de santa Ana fue «muy inclinada a la virtud, resplandecian
todas en ella y mas la Caridad y amor de Dios y al proximo, tenia mucha oracién, era mui devota
de la Pasion de Christo, Nuestro Sefior y en oyendo tratar de ella o leerla se deshasia en lagrimas,
también lo era de Nuestra Seflora (...) y entre otros santos era especial devota de san Juan
Evangelista». Para ampliar el tema véase Hamburguer, Saint John the divine, y Hamburguer,
John the Evangelist, pp. 561-615.
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se convertian en protagonistas de la lucha entre el bien y el mal; ayunos extre-
mos, habitos de gran aspereza y gran austeridad en el mobiliario, sobre todo
en camas y formas de descanso.

2. Discrepancias en la denominacion de la comunidad

También es frecuente en los movimientos espontdneos femeninos una
ambigiliedad terminologica para denominar tanto a la casa como a las mu-
jeres que la integran que evidencia una relativa ausencia de vida claustral y
el beaterio de Santa Catalina no podia ser una excepcién. Asi en 1513 en una
escritura de imposicién de censo perpetuo sobre unas vinas en Maracena se
intitulan como:

como nos la priora e beatas de la Casa e Monesterio de Sant Agostyn de la Tercera Re-
gla de la Horden de la Penitencia de Santo Domingo de la Casa e Monesterio de Santa
Catalina de Sena... estando ayuntadas a canpana tanida segund que lo avemos de vso
e de costunbre para dar e ordenar las cosas tocantes a la dicha Casa e Monesterio,
conviene a saber Catalina de Sena, priora e las hermanas3+

Afios més tarde, en 1525, volvemos a encontrar esta misma denomina-
cion en los libros de Actas Capitulares de la Catedral de Granada: «que se
diesen dos cahizes de trigo de limosna el vno a las beatas de Santa Catalina
de Sena»35. Por ultimo, en 1540, en el segundo reparto de la acequia de la
Alhambra, se vuelve a utilizar dicho término para referirse a la comunidad3°.
Sin embargo, y coetdneamente a esta denominacion, encontramos otros do-
cumentos en que las intitulan como convento o monasterio. Asi, en 1528, esta
vez en una Real Provision por la que se ordena hacer informacién para abrir
una calle y darle salida a la comunidad, se les denomina «monesterio de mon-
jas»%7, al igual que lo encontramos en otros documentos como en el testamen-
to de Rodrigo Ponce de Lebn, duque de Arcos, de 1530 y en la constituciéon de
la capellania fundada por Pedro Sanchez Tarifa en 153238, Por altimo, a partir
de 1529 se las comienza a nombrar como «religiosas profesas», aunque ain no
aparece el calificativo de conventuales.

Confusién terminolégica que viene motivada por la ambigiiedad juridica
en la que se encuentra la comunidad desde 1514, al estar fundadas de hecho
pero no haber profesado en la Segunda Regla de la Orden de Predicadores. Es
por este motivo por lo que la documentacién de la época utiliza indistintamente
ambos términos?®, con independencia del contexto y de la institucién o perso-

34 AICNG, prot. 2 de Juan de Rael, ff. 795r-8o0v.

35 ACG, Libro de Cabildo 2 (1519-1542), Cabildo de Viernes 1 de septiembre de 1525, f. 151r.
36 ACSCS, leg. 3, p. 8.

37 AMG, leg. 1930, p. 1.

38 AHDG, Libro primero becerro de Capellanias, f. 36r-

39 ARCHG, leg. 1357, p. 7; leg. 1941, p. 8; leg. 534, p. 1.
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na que los produzca. Error del que no esta exento ni siquiera la propia Orden
de Predicadores, por cuanto encontramos en un mismo registro todas las va-
riaciones posibles. Asi en la licencia emitida por el provincial de la Orden de
Predicadores, fray Bernardino Bique, en una fecha ya tan tardia para nuestro
estudio como marzo de 1554, dice: «doi licencia a la madre priora y religiosas
de nuestro conbento de santa Caterina de Sena de las beatas». De igual forma
el escribano Juan del Rio, en el escatocolo del mismo se afiade: «Otorgada en
Granada, estando en el locutorio del dicho monesterio ante una rexa de hierro,
sin belo (...) metiose este registro por el torno del dicho monesterio e sali6 fir-
mado de las firmas de la dicha priora e de las monjas que supieron escribir»+°.

Esta referencia al velo y al torno es esencial para fijar el momento en que
una comunidad se convierte en conventual puesto que entre los actos que se
llevan a cabo a la hora de la profesion esta la velacion y la clausura con el
cierre de las puertas y el establecimiento del torno como tinico medio de co-
municaciéon con el exterior. Utilizacion de diferentes formulas que vienen a
demostrar un pausado pero progresivo intento de institucionalizaciéon de la
comunidad. Proceso que concluy6 en septiembre de 1578, cuando el general
dela Orden, Serafin Cavalli, les impone el velo, cerrando con este acto la etapa
beateril de santa Catalina de Sena.

3. La casa del beaterio

Desde sus inicios, el beaterio de santa Catalina estuvo asentado en uno
de los lugares menos concurridos de la ciudad, en sintonia con la tendencia a
la reclusidn caracteristica de estos tiempos. Hecho que no significo, en cual-
quiera de los casos, la observancia de la clausura: «no se velavan ni obliga-
van a guardar clausura»+; aunque si un mayor desarrollo de la espiritualidad
contemplativa#? y puesta en funcionamiento de una fuga mundi, hecho que
contribuy6 como nos indica la doctora Grana Cid a

visibilizar una vocaciéon de independencia convertida en uno de los factores explica-
tivos clave de las creaciones laicas y su peculiar evolucién, aspectos especialmente
notorios entre beatas individuales y microbeaterios, que mantuvieron su postura al
margen de las estructuras eclesiasticas como signos evangélicos-religiosos indepen-
dientes en un fenémeno llamativo de permanencia temporal#s.

Alolargo de su vida pasoé por tres lugares diferentes cercanos unos de otros,
todos situados en el mismo barrio, el Realejo, lugar que parece concentrar a
un nimero considerable de eclesidsticos y beaterios, unos mas conocidos que

40 Ibidem, leg. 1941, p. 8.

41 ACSCS, leg. 1, p. 16; Duval, Comme des anges, p. 46.
42 Grana, Beatas dominicas, pp. 219-246.

43 Grafa, Beatas y comunidad, p. 720.
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otros#. El primero de los asentamientos de santa Catalina se sitiia en el sector
fronterizo de la ciudad, en unas casas propiedad de santa Cruz la Real colin-
dantes al propio convento, y situadas en la muralla junto a una pequena puerta
que se abri6 en 1512 para dar entrada a los pescadores que vivian y comerciaban
en el arrabal cercano al rio Genil“. Lugar inho6spito, insalubre y alejado de los
centros neuréalgicos de la urbe, era utilizado como espacio para celebrar duelos
y enfrentamientos. Asi lo describe la cronista: «Como est4 el conuento fuera de
la ciudad y entonces mas porque no abia cassa ninguna cerca se salian muchos
hombres a dezafiarse y a renir y los mas jeridos que azertauan a benir a la Ygle-
sia o a traerlos con el remedio dicho los sanaua».

En este espacio permanecieron hasta 1528-1530, momento en que se tras-
ladan a otras casas mas grandes y acondicionadas, donadas por el duque de
Arcos, aun extramuros de la ciudad, en la Puerta del Sol, «linde con el ospital
que Diego Fernandez de Oropesa dexd fundado de la vna parte e de la otra
casas de¥ y por delante la calle real»*®. Vivienda que, a pesar de su buena dis-
posicion, carecia de acceso a la via principal, por lo que fue necesario derribar
parte de las casas de los pescadores para dar salida a la comunidad+. Lugar
que ya contaba con todas las dependencias propias de una comunidad de re-
ligiosas: refectorio, claustro, capilla, enfermeria, sepultura para las religiosas
y celdas o pisos®°. Estas tltimas eran médulos de grandes dimensiones dis-
tribuidos en dos o tres habitaciones en las que no podia faltar un dormitorio,
una sala y una cocina. Las méas grandes disponian de un espacio destinado a
doncellas y sirvientas. Socialmente, la celda o piso era un lugar de encuentro
donde se reunian las religiosas con sus allegadas y con otras religiosas. Patri-
monialmente, estaban consideradas como una parte importante de los bie-
nes inmobiliarios de su poseedora y por tanto podian ampliarlas, venderlas,
arrendarlas, acensuarlas, adquirirlas por compra o herencia, donarlas a la co-
munidad tras su muerte o ponerlas como aval en determinadas transacciones
comerciales5!. Como vemos, a pesar de que ain siguen siendo beaterio, a nivel

44 Hay que recordar que en Padréon de habitantes de 1561 recoge en la parroquia de santa
Escolastica del Realejo, collacion a la que pertenece nuestro beaterio, un total de siete beatas:
Francisca Alvarez, Luisa Alvarez, Maria de Cérdoba, Ana de las Cuevas, Mayor de Ribera, su
compafiera, Juana de Alarcon, Beatriz de la Fuente y Elena de Avila. Ademas se tiene constancia
de otro beaterio denominado de sefiora santa Ana del que no conocemos ni la fecha de su
fundacion ni el periodo de vigencia. Poco més arriba del barrio, y ya en la colina de la Alhambra,
encontramos dos nuevos beaterios, el de Melchoras y el de Potencianas que surgieron durante el
siglo XVIy se dedicaron a la educacién de las jévenes. AGS, CCA. leg. 2150.

45 AMG, leg. 1930, Real Provisién dada en Burgos el 27 de marzo de 1512 concediendo licencia
al convento de Santa Cruz la Real para abrir una puerta en la muralla de la ciudad, p. 1.

46 ACSCS, Libro 36, 1. 5.

47 En blanco en el original.

48 AHDG, Libro primero becerro de Capellanias, f. 36r-

49 AMG, leg. 1, p. 16.

50 Pérez Vidal, Observancia y Rigorismo, pp. 801-812.

51 Asi por ejemplo en la profesion de la madre Tomasa Maria de Molina Ribera nos indica que:
«fue su profesion de belo blanco i con obligaciéon de duzientos ducados para esta comonidad
después de sus dias a cuia obligacién qued6 por ipoteca la zelda de la madre soror Petronila de
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arquitectonico y habitacional se esta llevando a cabo una transformacién en
espacios conventuales con un mayor aislamiento de los espacios publicos y
una mayor tendencia a la clausura.

A mediados de siglo se comienzan a comprar los solares, esta vez intra-
muros de la ciudad, para levantar una nueva Casa. La construccién se realizo
por agregacion de pequeiias viviendas que fueron configurando las oficinas
principales de la comunidad. El edificio se comienza a construir durante el
priorato de la madre Lucia de san Pablo, hermana de la fundadora Catalina de
Sena, quien consiguié numerosas limosnas para su edificacion.

4. Modo de vida

La relacion creada entre las comunidades de dominicos y beatas a través
del arrendamiento de la vivienda, de 1a utilizaci6n de los espacios sacralizados
propios del convento de santa Cruz y del establecimiento de una cierta activi-
dad laboral centrada en el aseo del templo, la confecciéon de «ylas y pafios para
los hospitales y a obras de manos para vso de la sacristia y servicio del culto
Divino» no supuso, en ningin caso, ni una clara direccion espiritual ni un
control sobre las beatas. Muy al contrario, las sorores mantuvieron una gran
libertad en sus margenes de actuacion con relacién a los frailes y a la Orden.
Lo que si podemos observar es una estrecha vinculacion con el clero diocesa-
no centrado en la asistencia litirgico-sacramental y en la direccion espiritual,
sobre todo con los sacerdotes de las parroquias cercanas y con algunos de los
canonigos en los que se perfilan lazos espirituales y de sintonia afectiva:

y biniendo despues un canonigo llamado Arge que abia sido su confesor algtn tiempo
y sabiendo era muerta y el lugar donde la enterraron dixo no era decente cossa que
estubiesse en la tierra un cuerpo que en su vida parecia no auia sido della y assi él i
otro amigo suio llamado Gumiel mui devoto de la madre santa Ana con algunos frailes
dominicos con mui grande reuerencia la sacaron de la sepultura (...) escriui6 su vida el
canonigo Arce y por su muerte la prosigio Gumiel que también era canonigos2.

Entre 1502, fecha aproximada de su fundacioén, y 1514 el beaterio se de-
sarroll6 fuera de la direccion espiritual y material de la comunidad mascu-
lina, participando activamente de la corriente reformista e imitando, como
veremos mas adelante, el modo de vida implantado por sor Maria de santo
Domingo, més conocida como la beata de Piedrahitas?, donde impera una re-

Burgos i si no alcanzare a dicha cantidad que se cunpla de los resticos de dicha soror Petronila
de Burgos». ACSCS, Libro de entradas y profesién y fallecimiento de monjas del convento de
Santa Catalina de Sena, f. 55r. De igual forma son frecuentes los asientos del tipo: «En beynte
i quatro de diziembre re¢cebimos mil quatrozientos i treinta reales en que se bendi6 la ¢elda
de la madre soror Zegiliana»; véase ACSCS, Libro del gasto y rezibo deste conbento de Santa
Catalina de Sena.

52 ACSCS, Libro 36, ff. 8r-v. Relato de la muerte de la madre sor Maria de santa Ana.

53 Tenemos que recordar que la madre Margarita, una de las hermanas de la fundadora del
beaterio, cuando quiere alejarse de la ciudad porque su fama de santidad no le deja desarrollar

280



Beatas dominicas en Granada: El Beaterio de Santa Catalina de Sena

novacion basada en los excesivos ayunos, penitencias y descalcez no con un
criterio impositivo sino desde la libertad personal, como forma de acerca-
miento a Dios y regulacion de nuestras relaciones con é154.

Libertad y reforma que encontrara una gran oposiciéon por parte de los
Provinciales que gobernaron la Orden durante estos afios. Para terminar con
esta situacion y evitar la aparicién de nuevos ntcleos seguidores de la reforma
mas estricta, el entonces provincial Alonso de Loaysa (1511-1514) decide, en
mayo de 1514, transformarlas en religiosas conventuales, obteniendo de la
reina dona Juana la preceptiva carta real de merced por la que se crea el con-
vento de santa Catalina de Sena%. Las razones argumentadas giran en torno
a la fragilidad de espiritu que siempre ha demostrado la mujer, su debilidad
frente a los enemigos de la virtud y su marcada tendencia a caer en los pe-
cados de la carne cum fragilem sexum, motivo por el cual la mujer necesita
al varon incluso para gobernarse, porque el hombre es mas perfecto por su
razoén y mas fuerte en virtuds®.

Pero es tal vez en el primer punto argumentado mas arriba, la libertad de
eleccion, donde podemos explicar la actitud de las religiosas a no aceptar su
transformacién en Segunda Orden, negandose a ser veladas hasta 1578, per-
maneciendo, en consecuencia, como beatas hasta ese momento?’.

La importancia de la imposicion del velo en las religiosas de clausura cons-
tituye, junto con los votos de castidad y obediencia, los signos visibles y méas
importantes del ritual de la profesiéon. Parafraseando a Doménech Garcia:

La imposicion del velo representa el momento en el que ella (la monja) confirma que ha
despreciado el mundo y acepta desposarse con Cristo, teniéndolo como tinico esposo,
consagrandole su virginidad y dedicandole la vida. El velo es el signo encargado de de-
mostrar que la virgen est4 esposada con Cristo y se trata de la misma velatio que en los
desposorios terrenales. La significacion del velo lo entiende como un signo epiclético,
pues su imposicién es una invocacion al Espiritu Santo para que descienda sobre la
profesa llenandola de gracia. Se trata igualmente de un simbolo de la redencién. El
velo es la prolongacion del vestido bautismal, la virgen con la “velatio” ha visto borra-
das sus culpas y le ha sido devuelta la inocencia del paraisos®.

su espiritualidad como ella quiere se traslada al convento de religiosas dominicas de El Barco
de Avila, a seis kilometros de Aldeanueva y quince de Piedrahita «porque en Granada no havia
alguno de la Orden y aquel lo era y mui religioso», ACSCS, leg. 1, p. 16. Para ampliar este tema
véase J. Bilinkoff, Chrisma and Controversy, pp. 55-66; J. Bilinkoff, A Spanish Prophetess,
pp. 21-34; J. Bilinkoff, Establishing Authority pp. 49-52; Pérez Vidal, La reforma de los
monasterios, pp. 200-203.

54 Mufoz, Maria de santo Domingo, pp. 111-127.

55 Téngase en cuenta que la paz entre fray Alonso de Loaysa y los frailes de Piedrahita no se
produce hasta 1513. Herndndez, Actas del Capitulo Provincial, p. 33; ACSCS, leg. 1, p. 2. La
Licencia de Alonso de Loaysa fue expedida el 7 de mayo de 1514 y la carta real de merced el 25
de junio del mismo afio.

56 Nieva, Servir a Dios, p. 167.

57 Paraanalizar mas profundamentela transformacion delos beaterios acomunidades religiosas
adscritas a la Segunda Orden Dominicana, véase Alvarez Rodriguez, Orden dominicanas,
pp. 11-38; Miura Andrades, Beatas y beaterios andaluces, pp. 527-535; Miura Andrades, Las
fundaciones de la Orden de Predicadores, pp. 267-372.

58 Doménech, Vestidas a la espera, 2009.
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En este texto queda reflejado lo que para una comunidad de comienzos del
siglo XVI supone el rito de la velacion, y por el contrario su negativa a trans-
formarse en una comunidad plena. La negativa a convertirse en esposas de
Cristo y a abandonar la vida material supone un profundo choque emocional
para una sociedad sacralizada que cree que el estado méas puro y perfecto del
ser humano es el consagrado; donde se ponen a prueba unas virtudes con-
sideradas heroicas, donde la persona se aleja del pecado y puede alcanzar la
gloria del cielo y la aureola de la santidad. La sociedad granadina no estaba
preparada para aceptar una comunidad que rechazaba los modelos monas-
ticos mas severos, sometidos a la clausura obligatoria y a fuertes controles
jurisdiccionales que, de alguna manera, rechazaba el papel de intercesor que
ofrecian las religiosas.

Lo normal era el paso mas o menos rapido de los movimientos esponta-
neos que surgen en la ciudad y su transformaciéon en comunidades estructu-
radas pertenecientes a una Orden en concreto, con una persona que ejerciera
el ius patronatus, unas donaciones y unas ofrendas consecuencia del incre-
mento de las mandas testamentarias, y las fundaciones pro remedia anima;
pero los granadinos de comienzos del siglo XVI no entendian una comunidad
en la que no se velaba ni guardaba la clausura, que solo realizaba los votos de
obediencia y pobreza y que, por supuesto, no contaba con el amparo de un
protector que las socorriera y las mantuviera econémicamente. ¢Son beatas?
o éson profesas?, la ciudad lo desconoce, y nos aventuramos a pensar que,
en el fondo, también la propia comunidad, y es en esta indefinicion donde
encontramos la explicaciéon que justifica la profusiéon de términos coetaneos
para denominar una misma realidad. Nadie se pone de acuerdo a la hora de
asignarle, no solo un nombre: beaterio, convento, monasterio, hermanas, pro-
fesas... sino lo que es méas importante: un status de pertenencia o no a la Or-
den de Predicadores.

En cuanto a su régimen estatutario, la comunidad se rigi6 por los capi-
tulos incluidos en las Constituciones de las monjas dominicas aprobadas por
Vicente Bandelli de Castronovo en 1505, en las que se reline por primera vez
la Regla de san Agustin, la Constitucién de los frailes y las constitutiones
sororum. En ellas se incluyen, ademas de disposiciones sobre la eleccién de
prioras, normas relativas a la observancia de la vida regular, a la adaptacion
de la vida monacal a las normas ascéticas aplicadas a los conventos masculi-
nos y a las formas y modos del vestir®°.

La descripciéon del habito y el calzado es otro de los capitulos importan-
tes a los que se le dedica una especial atencion en las crénicas conservadas,
y que deriva de la aplicacion de las Constituciones. Habito extremadamente
rigido y de gran aspereza como manifestaciéon exterior de un ideal de vida que
predica la pobreza y la descalcez. En los primeros tiempos de su existencia

59 Mufioz, Maria de santo Domingo, p. 112.
60 Nieva, Servir a Dios, p. 167.
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«era de gerga y de lo mismo las tdnicas interiores y los mantos, las tocas eran
de estopa y encima usaban un velo de lienzo, andavan descalsas sin sapatos,
zandalias ni otra cosa».

Como ya hemos apuntado, el interés del beaterio por imitar el modo de
vida de Maria de santo Domingo y de otras visionarias, supuso que saltaran
todas las alarmas, esta vez en la comunidad dominica®. En efecto, las beatas
granadinas a imitacion de la de Piedrahita predicaban la construccion de la
santidad mediante la imitacion de Catalina de Siena®, adoptando diferentes
modos de renovacion especialmente la privacion de alimentos, la devocion de
la Pasion de Cristo, el sacrificio y el dolor, experiencia que se transforma en
asimilacion e identificacion de la divinidad®; criterios que ponen de mani-
fiesto la adopcién de elementos extrafios a la observancia tradicional regular:

no comian guebos ni carne y asi perseueraron hasta la muerte; comulgaban a tercero
dia y estos no comian bocado, ni tanpoco los viernes mas de cinco ojas de olibo. Los
demas dias era menester lo mandase la madre priora para que higiesen colagion que
era ¢inco vocados de pan y las enfermas moxados en vino y cada una comia los menos
que podia®+.

Las semejanzas con santa Catalina de Sena y sor Maria de santo Domingo
son palpables. Mientras que la primera incluso renuncié en los tltimos afios
de su vida a beber agua, la segunda pasaba «muchos meses sin comer nada,
y de otros con solas rayzes y yeruas»®. Las beatas granadinas, o al menos
asi nos lo cuentan los cronistas, mantienen esta misma disciplina; asi, se ali-
mentan escasamente, solo un poco de pan por mandato de la priora y unas
cuantas hojas de hierba; a las enfermas se les permite un poco de vino y solo
con motivo de su enfermedad. En cuanto a los dias de comuni6n, la ausencia
de alimento es absoluta y perfecta, s6lo la Forma Consagrada como alimento
corporal y espiritual a ejemplo de Cristo, de los Padres de la Iglesia, de santos
y santas®s.

Es frecuente encontrar religiosas que libremente optan por dejar de in-
gerir alimento reduciendo su dieta a liquido, basicamente agua, o incluso ni
siquiera eso. Los relatos dejan claro que son sacrificios voluntarios, pues el
resto de la comunidad dispone de una dieta rica y variada en su alimentacion.
Asi, cuando nos describe, por ejemplo, la vida de la madre Maria de santa

61 Recuérdese que la reforma en Castilla se habia iniciado en 1461 en el convento de san Pablo
de Valladolid, bajo la proteccién del cardenal Juan de Torquemada, Pérez Vidal, La reforma de
los monasterios, pp. 200-203.

62 Obsérvese que la biografia de santa Catalina de Sena escrita por el beato Raimundo de Capua
fue publicada en 1511 en la imprenta de Arnao Guillén de Brocar y que este hecho coincide con
el momento en que se est4 desarrollando nuestro beaterio.

3 Muifioz, Maria de santo Domingo, p. 112.

64 ACSCS, leg. 1, p. 16; ACSCS, Libro 36, f. 3r.

%5 Sanmartin Bastida, La representacién, 2012; Sanmartin Bastida, La construccién de la
santidad, p. 153.

%6 Ibidem; Ehrenschwendtner, Virtual Pilgrimages, pp. 45-73; Pérez Vidal, Between the city
and the cloister, pp. 239-246.
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Ana, nos dice que durante el tiempo que sirvio el oficio de sacristana «eran
tantas las limosnas con que acudian los fieles que no solo habia lo nesesario
para la sacristia sino para todo el convento y comunidad havia harina, acei-
te, vino y otras cosas y quando algo faltava imbiava la madre priora recado
a la madre santa Ana que lo diese», narracién que viene a demostrar que la
comunidad tenia plena libertad para elegir entre llevar una vida de privacién
manteniendo las ensenanzas de santa Catalina de Sena y las costumbres es-
tablecidas durante la reforma, o por el contrario optar por un modo de vida
maés relajado®.

Donde si parecen estar de acuerdo todas las narraciones es en el excesivo
cultivo del sufrimiento, de la unién sacramental y del padecimiento de violen-
tos ataques de los demonios®®, en una progresiva “cristificaciéon” de las religio-
sas tal como lo entiende santa Catalina y la beata de Piedrahita®. Imitacién de
la figura de Cristo, y potenciacion de su vertiente materna, que acoge, libera,
aconseja y consuela a los fieles que se acercan a ellas seran las pautas comunes
en las descripciones.

De igual forma se desarrolla la devocién a san Juan Evangelista, por ser
el “discipulo amado de Cristo”, a las Animas del Purgatorio y a la virgen del
Rosario, devociones fundamentales de la Orden de Predicadores. La oraciéon
como instrumento no s6lo de curaciéon de enfermedades, heridas y huesos ro-
tos, sino como medio salvifico en la redencién de las almas condenadas al
Purgatorio, ocupa un lugar fundamental en la cotidianidad de las religiosas.
Son numerosos los ejemplos recogidos sobre el tema, tal vez el mas signifi-
cativo es el que narra la vision de sor Maria de santa Ana cuando Cristo le
muestra el Purgatorio y las almas que estan en él. La narracion se detiene en
una beata, muerta poco tiempo antes, que sufre grandes tormentos a pesar de
tener un solo pie en el fuego. Al extrafarse sor Maria por la excesiva demos-
tracion de sufrimiento en comparacién con la pena impuesta le pregunta a la
condenada, y ésta la invita a introducir «su dedo margarite»’° para compro-
bar el dolor; la quemadura y el dolor que sinti6 en ese momento le dur6 toda
su vida. Sor Maria se convierte asi, y a semejanza de Cristo, en la portadora
del sufrimiento humano y en receptora del castigo divino, es la persona en
quien se fusiona el pecado y la purificacién mediante el dolor.

En esta misma linea se entroncan los numerosos ejemplos que recuerdan
los milagros de Cristo durante su vida publica. Asi encontramos representa-
ciones de la mujer adtltera, en la que se utilizan frases y expresiones que nos
recuerdan las recogidas en las Sagradas Escrituras del tipo «la dexaron y se

7 Lorea, Historia de predicadores de Andalucia, f. 229r.

68 Sanmartin Bastida, La construccién de la santidad, p. 158.

%9 Grafia, Mistica femenina, pp. 73-84.

79 La utilizacion del término “margarite” para designar al dedo mefiique es una expresion ain
viva en el habla popular de la provincia de Almeria. Palabras, términos y argots que nos ayudan
a contextualizar histérica y geograficamente a los autores de la narracion. ACSCS, Libro 36, f.
5r. Véase también A. Mufloz Fernandez, Santidad femenina, pp. 387-428.
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boluieron en paz» o bien «dandola alguna limosna, la imbié», del leproso, de
la resurreccién de la hija de Jairo, de la curacion del tullido. Curaciones que
se realizan por medio de la intermediacion entre las partes en conflicto, la
oracion o la utilizacion, basicamente, del aceite de la lampara del Santisimo,
tal vez para alejar cualquier sospecha de brujeria o arte adivinatoria y como
garantia de que la salvacion solo procede de Dios por mediacion de la Santi-
sima Trinidad.

También son frecuentes los arrobamientos y levitaciones en medio de la
Eucaristia como los experimentados por sor Margarita que se levantaba del
suelo «mas de media vara». Demostraciones externas de comunioén con el Es-
piritu. Junto a la proliferacién de intermediaciones y milagros nos encontra-
mos con una exacerbacion de los sacrificios personales realizados de forma
colectiva o privada. Es frecuente la practica, al menos dos veces a la semana,
de la disciplina comunitaria; la utilizacién de argollas metalicas para el cue-
llo, cilicios, dormir de rodillas, azotes y cadenas de hierro para la cintura que
la religiosa llevaba por un periodo de tiempo mas o menos prolongado; por
altimo las horas de suefio y vigilia que pasan en oracién es también objeto de
descripcion. En este sentido se suele practicar la oraciéon nocturna delante del
Santisimo y dormir en el suelo sobre unas tablas por colchén y una piedra o
palo por almohada.

El llanto como instrumento de oraciéon también esta presente en todas las
religiosas’. A imitacion de santa Catalina y de numerosas visionarias medie-
vales como Maria de Oignies, sor Magdalena de la Cruz o Maria de la Visita-
cion, la utilizacion de las lagrimas es entendido como un signo de santidad y
manifestacion visible del padecimiento del alma.

Las visiones y tentaciones del demonio son, con diferencia, las méas fre-
cuentes de todo el proceso. Todas se ven tentadas y maltratadas tanto fisica
como espiritualmente. Lo usual son los golpes, bofetadas, empujones, pedra-
das pero también encontramos relatos que atentan contra la integridad del
espiritu: «pesabale al demonio de verla tan adelantada cada dia en la virtud
y procuraba hacerle todo el mal que podia para inquietarla aunque ella sufria
los trabajos con gran paciencia y perseverancia de suerte que de todo sacava
provecho para su alma»7 que se producian en el momento de la oracién o de
la meditacion.

A partir de los anos veinte del siglo XVI se fue implantando un nuevo mo-
delo de vida basado en el particularismo patrimonial y econémico pero con
profundas raices evangélicas sustentadas por la solidaridad y la caridad. Cada
religiosa hacia frente a sus gastos y a los de aquellas mas desfavorecidas que
acogieran bajo su proteccion, costeando su manutencién, sus vestidos y los
gastos generados en la construccion de la celda, configurando de esta manera
un concepto de hermandad que matiza, de alguna manera, la jerarquia inter-

7! Monteiro, As lagrimas, pp. 391-411.
72 ACSCS, Libro 26, f. 11r.
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na de la comunidad y desarrollando un complejo entramado de ayuda interna
no solo en sentido vertical, desde las més pudientes hacia las més desfavoreci-
das, sino también de ayuda al mantenimiento de la Casa a través del estableci-
miento de cesiones y donaciones. Es frecuente encontrar religiosas que renun-
cian al voto de pobreza para poder mantener su patrimonio familiar. En este
sentido podemos citar el caso de sor Barbara de Montalvo, a quien su madre
manifiesta, en repetidas ocasiones a lo largo de su testamento, el deseo de que
reciba dinero en distintas formas, incluso renunciando al voto de pobreza?s.

5. Epilogo. Su transformacién en convento

Tras la muerte de Catalina de Sena, en torno a 1546, se abrié un periodo
de crisis econdmica, patrimonial, espiritual y de divisi6on interna de la comu-
nidad que se prologd hasta el tltimo tercio del siglo™. El mas importante se
produjo cuando la comunidad decide dar el Giltimo paso en su transformacion
en convento. Para ello necesitaban traer, de otra comunidad, a una religiosa
profesa para iniciar el afio de noviciado y dar la profesion solemne. La elegida
fue Luisa de Zayas, de la que desconocemos su filiacion y biografia. La relacion
con la comunidad fue cuanto menos conflictiva, por cuanto las cronicas silen-
cian cualquier referencia a esta religiosa. Solo nos dicen que fue «asperissima
de condicgion por estar acostumbrada a otro modo de viuir que aunque era
bueno no conformaua con el suio»’s. Luisa de Zayas permanecioé hasta 1555,
momento en que desaparece de la documentacién. Tras este fallido intento
continuaron como beaterio hasta el dltimo cuarto del siglo XVI, momento en
que como consecuencia de la puesta en funcionamiento del Concilio de Tren-
to, y ya por imposiciéon de la Orden, se procedi6 a su total institucionalizacion,
convirtiéndose en religiosas de vida contemplativa.

La transformacion se produjo en agosto de 1578, durante el priorato de
la madre Lucia de san Pablo y como consecuencia de la visita a la comunidad
del general de la Orden Serafino Cavalli. Este, en un acto cargado de un gran
simbolismo, impuso el velo, en primer lugar, a una imagen de santa Catalina,
y a continuacién al resto de la comunidad, y «desde entonces an echo profec-
cion de monxas»7S.

73 Collado, La cultura de la muerte, p. 426.

74 Son numerosos los memoriales presentados a la corona pidiendo ayuda econdémica para
mantener a la comunidad. En ellos se nos dice que «ay quarenta profesas sin las siruientas (...) es
monasterio pobrissimo porque se fundo sin doctagion (...) y assi padescen estrema negessidad».
La Corona respondi6 a las demandas unas veces con limosnas de tipo monetario, concediendo
hasta cien ducados en 1570, y otra con la cesion de varias propiedades que estaban vacias y que
habian pertenecido a moriscos como el cortijo de la Moraleda, el de Turre, el de la Cenzar y
tierras en el Pago de Darabuleila. AGS, CCA, leg. 2181, p. o1.

75 ACSCS, Libro 36, . 7r ; ARCHG, leg. 534, p. 1.

76 ACSCS, Libro 36, f. 13r.
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6. Conclusiones

A pesar de las escasas fuentes documentales conservadas sobre la funda-
cién y desarrollo de este beaterio, hemos podido reconstruir parte de su azarosa
vida. Lo primero que salta a la vista es la falta de informacion conservada en
la propia comunidad. Desconocemos la razon de este hecho, pero las religiosas
que vivieron durante el siglo XVI no dejaron nada por escrito, ni tan siquiera
el libro de profesiones o la biografia de sus fundadoras, fuentes de inagotable
informacién para cualquier historiador que se acerque a esta comunidad.

Por documentacion externa a la comunidad sabemos que el beaterio de
santa Catalina de Sena se asienta en Granada en 1502, momento de gran efer-
vescencia fundadora por cuanto ya se habian establecido las clarisas y santia-
guistas, y pronto lo harian las carmelitas calzadas.

También sabemos que, al menos para la capital, el beaterio de santa Ca-
talina, es el primero que se establece. Tras él lo haria el de la madre Maria de
san Sebastidn que acabaria convirtiéndose, en 1508, en el convento de carme-
litas, y algunas beatas aisladas que se asentaron cerca de los dominicos.

Durante sus primeros afios de existencia estuvieron influenciadas por la
reforma de la madre Maria de santo Domingo, suavizando su modo de vida
conforme avanza el siglo XVI y adquiriendo una mayor institucionalizacién.

El beaterio, a pesar de haber sido legitimamente fundado en 1514, perma-
neci6 como tal hasta el Gltimo cuarto del siglo XVI. Las razones para ello las
desconocemos, pero podemos aventurar que se debe a un intento por parte de
las beatas de mantener su independencia de la Orden o tal vez, a una relativa
falta de patronazgo que asumiera el mantenimiento de la comunidad.

Sean cuales sean las razones para ello, lo cierto es que crearon una gran
confusion entre una sociedad sacralizada que no entendia como un beaterio
preferia mantener una estructura llamémosla “imperfecta” y no convertirse
en convento plenamente constituido. Confusién que se observa en las diferen-
tes formas de nombrar a las religiosas a lo largo de todo el periodo y que solo
concluira tras la promulgacién del Concilio de Trento y la imposicion del velo
por parte de la Orden, concluyendo de esta manera su proceso de institucio-
nalizacion.
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Clarisas y dominicas

En el presente trabajo estudiamos los hechos milagrosos acontecidos en
los conventos de dominicas de la Provincia bética fundados con anterioridad
a la finalizacién del Concilio de Trento (1563). Dichos acontecimientos sobre-
naturales presentan distintas caracteristicas, que analizamos a lo largo de
este articulo, pero todos encierran fines justificativos de la fundacion del con-
vento y la permanencia del mismo cuando diferentes acontecimientos ponian
en peligro su existencia.

Los conventos de dominicas* pertenecientes a la Provincia Bética son los
siguientes?: *Santa Maria de Altagracia (Ciudad Real), Nuestra Sefiora de la
Encarnacion (Almagro), San José (La Solana), Nuestra Senora de la Encarna-
cion (Villanueva de los Infantes), *Espiritu Santo (Alcaraz), Santa Ana (Chin-
chilla), *San Juan de la Penitencia (Linares), Madre de Dios (Ubeda), *Nuestra
Sefiora de la Coronada (Ubeda), *Santa Ana (Villanueva del Arzobispo), *San
José (Iznatoraf), *Santa Maria de Gracia (Baeza), *Santa Maria de los Angeles
(Jaén), *Nuestra Sefiora de la Concepcién (Jaén), *Nuestra Senora de la Pie-
dad (Torredonjimeno), Nuestra *Senora de la Concepcion (Porcuna), *Madre
de Dios (Baeza), Santa Ana (Lucena), San Martin y Las Llagas (Cabra), *Santa
Maria de Gracia (Cordoba), *Reginaceli (Cordoba), *Jests Crucificado (Cordo-
ba), Corpus Cristi (Cérdoba), *Nuestra Sefiora de Consolacién (La Rambla),
*Madre de Dios (Chillon), *Santo Domingo (Palma del Rio), *Santa Florentina
(Ecija), *Espiritu Santo (Ecija), *Madre de Dios (Carmona), *Santa Catalina
de Sena (Carmona), *Nuestra Sefiora del Valle (Sevilla), *Santa Maria la Real
(Sevilla), *Madre de Dios el Real (Sevilla), *Santa Maria de Gracia (Sevilla),
Santa Maria de Pasion (Sevilla), Santa Maria de los Reyes (Sevilla), *Santa
Catalina de Sena (Zafra), Reginaceli (Zafra), Nuestra Sefiora de los Remedios
(Aceuchal), Nuestra Sefiora del Rosario y San José (Aracena), Madre de Dios
del Vado (Gibrale6n), Nuestra Sefiora de la Encarnacion (Almonte), San Juan
(Ayamonte), Santa Catalina de Sena (La Laguna), *Madre de Dios (Sanltcar
de Barrameda), Nuestra Senora de la Piedad (Lepe), *Espiritu Santo (Jerez de
la Frontera), Nuestra Sefiora de la Antigua (Utrera), Nuestra Sefiora del Ro-
sario (Arahal), *Santa Catalina Martir (Osuna), *Madre de Dios (Ronda), San
Miguel (Malaga), Aurora y Divina Providencia (Malaga), Santa Catalina de
Sena (Antequera), Nuestra Sefiora de la Encarnacion (Alcala la Real), *Santa
Catalina del Realejo (Granada), *Santa Catalina del Darro o Zafra (Granada),
Sancti Spiritus (Granada), Nuestra Sefiora de la Piedad (Granada), Santo Do-
mingo (Granada), Madre de Dios (Huéscar) y *Santa Ana (Murcia). De estos
62 conventos 33 fueron fundados con anterioridad a 1563, es decir, el 53,22%.

De esos 33 conventos pretridentinos, siete cuentan con narraciones de
milagros acontecidos en ellos: San Juan de la Penitencia (Linares), Nuestra
Sefiora de la Piedad (Torredonjimeno), Nuestra Sefiora de la Coronada (Ube-

! Huerga, Los dominicos en Andalucia, pp. 360-388.
2 Marcamos con un asterisco los conventos comprendidos en el arco cronoldgico estudiado.
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da), Reginaceli (Cérdoba), Florentina (Ecija), Santa Maria del Valle (Sevilla) y
Santa Catalina de Siena (Granada).

1. Concepto y significado de lo milagroso

El estudio de los hechos milagrosos, insuficientemente aplicado hasta el
momento por los historiadores, es una de las vias de aproximacion hacia la
realidad, tanto material como espiritual, de los hombres del bajo medievo. En
el trabajo que presentamos el aglutinador de nuestra investigacion es extra-
milagroso: la utilizacion e incidencia en los conventos dominicos femeninos
de la provincia bética de los siglos XIV, XV y XVI de lo escatolégico. La unidad
de los datos aqui ofrecidos viene dada por la transformaciéon devocional que
se experimenta tras la realizacion del hecho milagroso. Somos conscientes de
que tal intento cuenta con numerosas dificultades. Dificultades de definicién
y dificultades de informacion. Las dificultades de informacién surgen de una
doble vertiente: la bibliografica y la documental. A las dificultades de informa-
cion derivadas de la escasez de fuentes se une el que el hecho milagroso afiade
dificultades que se encuentran en su propia existencia como relato dotado de
historicidad.

La historia de los milagros comienza cuando los escritores son atraidos
por estas percepciones alternativas de la realidads. Tal como algunos teéricos
de la religién sostienen, uno de los éxitos de la creencia en la divinidad es
la construccién de los mundos religiosos+. Entre los més poderosos instru-
mentos de dicha elaboracién se encuentra la narracion de los milagros. Para
muchos creyentes los milagros son un ejemplo de que la existencia huma-
na no esta limitada a una repetitiva previsibilidad de fuerzas materiales. Las
historias de los milagros son mensajes provenientes de lo que se encuentra
maés alla del horizonte del mundo fisico. Son indicaciones de lo trascendente,
lo extraordinario. La explicaciéon de lo milagroso se repite en las diferentes
tradiciones religiosas y esté investida de un profundo significado: Krishna
enderezando la espalda curvada de una mujer, Moisés dividiendo el Mar Rojo,
Buda levitando sobre el aire mientras su cuerpo echaba agua y fuego, Cristo
caminando sobre las aguas del Mar de Galilea 0 Mahoma en su ascenso al
paraiso en Jerusalén. Muchas religiones fueron fundadas a partir de hechos
milagrosos, ejemplos del poder trascendental recogidos en narraciones que
buscan respuestas de transformacion en los lectores. De hecho la creencia en
los milagros esta experimentando nuevos estimulos en numerosas religiones
en todo el mundo a partir del esquema tradicional de piedad y accion.

Por lo que se refiere al significado de las narraciones de milagros, hemos
de decir que entender el sentido de estas narraciones no es facil para el lector

3 Weddle, Miracles. Wonder and meaning, p. X1.
4 Paden, Religious worlds.
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contemporaneo. En primer lugar se basan en la esperanza de que los huma-
nos no estan suscritos exclusivamente a los limites del mundo material, de tal
manera que su futuro no esta constreiiido a acciones pasadas. En el caso del
hinduismo, el triunfo de Krishna sobre los demonios supone la liberacion del
castigo por actos pasados, transmitiendo el mensaje de que todo el mundo
puede escapar de las deudas karmicas. Los milagros curativos de Cristo dan
confianza a los cristianos de que sus enfermedades pueden ser curadas. Para
los creyentes los milagros representan la conviccion de que el espiritu huma-
no puede ser liberado de las fuerzas del mundo materials. Las narraciones de
los milagros quieren convencer al lector de que lo que resulta imposible para
su experiencia lo es a través de lo milagroso. Creer en los milagros significa
tener la total confianza de que en esos extrafios y maravillosos momentos la
gracia vence al destino.

En segundo lugar las narraciones de milagros buscan confirmar la creen-
cia de que hay una realidad que supera, que transciende este mundo y que
manifiesta su poder modificando las condiciones materiales®. La creencia en
lo trascendental es fundamental en todas las religiones, convirtiéndose los
milagros en garantia de la misma. No se trata de una fantasia personal, sino
de una demanda susceptible de verificacion publica. Las religiones no son una
mera iluminacién de hechos ya existentes, sino la postulacién de nuevos he-
chos en la que los milagros son un excelente instrumento para corroborar la
existencia de una vida mas alla de la muerte. Para los creyentes se trata de
esos nuevos hechos que no pueden acontecer en el mundo de la experiencia
material y que sirven como evidencia de la realidad trascendental’.

En tercer lugar las narraciones de milagros tienen un objetivo pedagogi-
co: ilustrar la ensefianza o ideas de una tradicion religiosa e inspirar la adhe-
si6n a esas ensefianzas. Por altimo las historias sobre milagros confieren un
sentido simbolico al deseo de la comunidad religiosa de una libertad politica.
El triunfo de un dios o héroe sobre los demonios a menudo se concibe como
una referencia codificada a su propia autoridad para derrocar a los poderes
que se oponen a su bienestar, incluyendo las leyes injustas. Las narraciones de
milagros reflejan las situaciones politicas de los narradores, y en numerosas
ocasiones encierran un deseo que se manifiesta en forma de fuerza destructo-
ra del poder establecido.

2. Lo milagroso como fuente histérica

Pero, é¢en qué realmente creyeron los hombres del periodo objeto de es-
tudio? Una forma de acercamiento al tema es la hagiografia. La hagiografia

5 Blumenfeld-Kosinski, Miracles and Social Status, pp. 231-234.

6 Sobre el concepto del milagro en el pensamiento medieval y su evolucién, véase Eicher,
Diccionario de Conceptos Teolbgicos, voz “Milagro”, vol. 2, pp. 69-70.

7 Paden, Religious worlds, p. 25.
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tiene como principal funcionalidad la de mantener y suscitar el culto hacia los
intercesores celestiales; no el de reflejar la realidad para que pueda ser anali-
zada desde el punto de vista historico, sino presentar «el tema de tal modo que
no canse la atencién del lector, sino mas bien procure que la fascinacion que
deriva de la vida de un santo atraiga de modo creciente la atencién de quien
la lee, despierte en él la admiracién por el santo y por la misma santidad, lo
invite a una vida mas fervorosa»® y, la mayoria de las veces, son més un elogio
que una biografia. Por ello, el investigador que se aproxima a estos aspectos
desde una perspectiva histérica choca con ineludibles dificultades. Existen
variaciones en los relatos hagiograficos con el fin de adaptarse a las nuevas
demandas de la sociedad, sin por ello renunciar a su altimo fin, puesto que
contindan manteniendo y suscitando el seguimiento de un modelo propuesto,
que no cambia, pero que si lo hacen los medios para acercarlo a la sociedad.

Consecuentemente, para su uso como fuente historica, el relato debe in-
cardinarse en un periodo cronoldgico concreto. Lo normal es una primera
creacion oral del relato, que se ve modificada por hacerse pertinente a las
circunstancias concretas de la sociedad donde se transmite y, por ello, sufre
transformaciones, recibe anadidos, correcciones, puntualizaciones, matiza-
ciones..., es decir, se adapta a las circunstancias generales que lo pueden hacer
permanecer. Con mayor o menor lejania temporal respecto al acontecimien-
to, acaba anquilosado formalmente o bien queda canonizado en un escrito.
Tanto en un caso como en otro, el relato hagiografico recoge y transmite las
circunstancias concretas del periodo y las intenciones de esa plasmacion es-
crita (del autor y de 1a sociedad que lo demanda). A mayor distancia temporal
entre el acontecimiento y el proceso de fijacién del relato, mayores seran los
anadidos, las modificaciones sustanciales, las incursiones de la narracion fan-
tastica... y mayor la dificultad para el historiador de hacer uso de esa fuente
documental. El problema del uso historiografico de estas fuentes choca con
definir (primera de las dificultades de definicién que acompanan a las de in-
formacion) cuando surge el relato del hecho milagroso (cual es la distancia
temporal que lo separa del posible hecho historico); cuales son los anadidos,
los adornos, con los que el inicial y vero relato se ha visto complicado hasta
la distorsion del hecho; en qué momento de gestacion el milagro queda fijado
(con la consiguiente incapacidad para recibir nuevos aditivos)?. En definiti-
va, la indefinicién temporal del hecho milagroso genera una grave dificultad
para el historiador, al quedar enturbiados los datos por diversas corrientes y
momentos histéricos que condicionan la gestacién de la informacién a la que
nosotros hemos tenido acceso. Pero no solo es eso, igualmente varian con el
tiempo los propios hechos que son considerados milagrosos®.

8 Ancelli, Diccionario de Espiritualidad, pp. 215-218.

9 de Gaiffier, Hagiographie et Historiographie, pp. 139-196.

19 La evolucion del contenido de lo milagroso ha sido analizada en profundidad por Le Goff, Lo
maravilloso en el Occidente medieval, pp. 9-24. También Schmitt, La Fabrique des Saints, pp.
286-300.
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3. Las intervenciones milagrosas por tipologias
3.1 Milagros que impelen la voluntad de fundar

Hemos integrado en este grupo a los milagros o hechos milagrosos que,
sin existir previamente ninguna comunidad religiosa, motivan la apariciéon
de la fundacion, impulsando y haciendo brotar el deseo o voluntad de fundar.

El milagro de Santa Maria del Valle

Posiblemente es el relato milagroso en el marco de nuestro ambito de es-
tudio que mejor nos puede servir para calibrar el uso de tales fuentes como
vehiculo del conocimiento historico*'. Disponemos de un relato casi coetaneo
al hecho, una descripcion oficial, que se encuentra en el Archivo Municipal de
Sevilla, Papeles del Mayordomazgo, afio 1409'2. Tenemos una segunda ver-
si6n de los acontecimientos dada por fray Francisco Gonzaga, obispo de Man-
tua, en su obra sobre el origen de la religion franciscana de la segunda mitad
del siglo XVI que, a nuestro entender, fija, en sus lineas generales, el relato
milagroso®. De Gonzaga, con alguna innovacion, la toma el Padre Roa en su
Historia de Ecija'4; de ahi pasa a los Anales de don Diego Ortiz de Zaiiga,
divulgandose ya de forma definitiva's. Por altimo tenemos un relato de inicios
del siglo XIX*. Por tanto, disponemos de un corpus documental lo bastante
amplio como para profundizar en el anélisis de la evolucién, y en el de la apro-
ximacibn a la realidad historica, lo suficientemente completo.

El inicial relato, cuyo marco cronologico méas aceptado se inscribe en el
afno 1403, nos narra como:

Fue merced de Nuestro Sennor Dios, por ruego de la Bienaventurada Virgen Santa
Maria su Madre, de mostrar un milagro muy maravilloso dentro de las dichas casas,
de un mocuelo que cay6 en un pozo que esta en las dichas casas e fue encomendado a
la Virgen Santa Maria del Valle e plugo nuestro Sennor Dios, por su ruego della, que
crescid el agua del dicho pozo, tanto que sali6 por encima del brocal del poso e ech6
al mocuelo fuera del poso e qued6 en el suelo sano e sin peligro alguno. Sobre lo qual,
todo esto, se uvo ¢ierta e verdadera informacién e se fall6 asi verdad. E por que queda-
se siempre memoria del dicho milagro (...) fazer en ellas un monesterio de en que estén
buenas personas mugeres religiosas de buena vida.

' Este asunto lo hemos tratado en profundidad en Miura, EIl milagro de Ntra. Sra. del Valle,
pp. 223-330.

2 AMS, Papeles del Mayordomazgo, afio 1409, docc. 18 y 19.

3 Gonzaga, De Origine Seraphicae, t. 2, part. 3, f. 895.

4 Roa, Ecija, sus santos, f. 144.

5 Ortiz, Anales Eclesidsticos, t. 2, pp. 274-275.

16 1.6pez de Cardenas, Historia Critico-Cronolégica, pp. 29-33.

7" AMS, Papeles del Mayordomazgo, afio 1409, docc. 18 y 19.
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Los relatos posteriores, fundamentalmente el de Gonzaga, al que sigue
Roa, se van a encargar de rellenar las lagunas que este texto, excesivamente
escueto, deja sin cubrir. Asi el mocuelo se convierte en hijo tinico. La invoca-
cion a la intervencién de la Virgen parte de la madre del mismo, viuda, natural
de Ecija y que tenia una casa de hospedaje donde se encontraba el pozo. La
invocacion se realiza frente a una imagen de la Virgen y se realiza un voto:
donar sus casas para la fundaciéon de un convento®. Por tanto, la deformacién
del hecho, plasmada en la bibliografia a inicios del siglo XVII, se basa en una
mayor presencia del sentimentalismo (viuda con un dnico hijo); favorecer el
culto a las imagenes (el relato documental tan sélo recoge una invocacion,
no que se realizase ante imagen alguna); mayor concrecion en los personajes
que participan en €l (patria de la devota, su ocupacion, su situaciéon economi-
ca-social...) que parecen querer dotar al relato de mayor verosimilitud; y la
existencia del voto como algo inherente y fundamental en las intervenciones
celestiales (parece que el rezo por si solo tiene menor validez que si va acom-
pafiado de hacienda y donaciones)®.

Estamos ante uno de los muchos milagros medievales que giran en torno
a la creencia en el poder de la Virgen Maria, quien favoreci6 a los que tuvie-
ron devocién en ella a través de sus imagenes?°. Segun la tradicion cristiana
la tumba de Maria se encontrd vacia pues su cuerpo subib a los cielos. Este
hecho, unido a las pocas reliquias que de ella se conservan (gotas de leche,
zapato, cabello y manto), favoreci6 las apariciones milagrosas al tiempo que
estimuld la reproducciéon de su imagen mediante iconos, tallas y esculturas?'.
Estas imagenes adquirieron una funcion similar a la de las reliquias, al ser
consideradas como portadoras de la presencia real de la Virgen. Las repre-
sentaciones marianas ejercieron una gran influencia en las mentalidades y
en las practicas colectivas, pues se consideraban objetos de culto favorecidos
por la capacidad milagrosa de las mismas. Las imagenes de la Virgen fueron
objeto de distintos usos y sirvieron para muy variados fines: la defensa contra
todo tipo de males, para acabar con los enemigos de la religion, como infie-
les y herejes; para lograr triunfos militares, conseguir proteccién frente a las
epidemias, curaciéon de enfermedades o garantizar la subsistencia en épocas
de carestia®.

Ya durante la conquista de Andalucia se difundieron las advocaciones ma-
rianas poniendo especial énfasis en su papel en las victorias sobre los musul-

18 Roa, Ecija, sus santos, f. 144. La falsedad de esta informacién es mas que evidente a la luz de
la documentacion, ya que fue el Concejo de Sevilla el que compro6 las casas donde se debia fundar
el monasterio, propiedad de Juan Gémez y Juana Martinez, por 10.000 maravedis (AMS, Los
Papeles del Mayordomazgo, 1409, 18). Ademas se les otorgb a ambos, por parte del Concejo,
carta de franquicia (AMS, Los Papeles del Mayordomazgo, 1409, 19).

9 Vauchez, La sainteté en Occident, p. 530, trata con detenimiento el tema de la emision del
voto y el caracter contractual que éste toma.

20 MacCulloch, Medieval Faith and Fable.

2! Navarro, Leyendas marianas e imagenes milagrosas, pp. 332.

22 Togna-Prat, Palazzo y Russo, Marie.
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manes, al tiempo que jugaron una funcién fundamental en la restauraciéon y
revitalizacion del cristianismo tras siglos de dominio mahometano. Por su
intercesion y milagros, las imagenes de la Virgen generaron una tradiciéon de
veneracion y culto de quien la poblacion andaluza habia recibido beneficios de
todo tipo. Ello se tradujo en practicas religiosas basadas en oraciones, invo-
caciones, ofrendas, limosnas, etc. de tal manera que la religiosidad popular se
impregnd de distintas manifestaciones externas en forma de ritos y ceremo-
nias, muchos de los cuales se han ido dotando de rasgos propios y tinicos que
los distinguen por su especificidad=3.

3.2 Milagros que condicionan la funcion del establecimiento religioso

Este grupo engloba aquellas intervenciones sobrenaturales que van a in-
cidir en la creacién de un instituto religioso, condicionando y modificando su
desarrollo.

Nuestra Sefiora de la Coronada de Ubeda

En el caso de Nuestra Sefiora de la Coronada de Ubeda lo sobrenatural
queda totalmente integrado en la comunidad de beatas. Desde el ano 1483
existia en Ubeda un beaterio, sin orden, establecido en una ermita. Decidi-
das las beatas a prestar obediencia a la Orden de Santo Domingo, un grupo
de frailes menores persuadieron a estas mujeres para que tomaran el habito
franciscano y, reunidas, asi lo acordaron. Mientras se encontraban rezando
en la ermita tras tomar la decisiéon, una viajera imagen de santa Catalina de
Siena que en ella se encontraba, mostrando su disgusto por la determinacién
tomada, sali6 de la ermita y esperd flotando en el aire en su exterior. Inmedia-
tamente, ante la disconformidad de la santa, volvieron a su plan primitivo. La
viajera imagen volvi6 de nuevo a su lugar2+. Algunas dificultades més tuvieron
que superar las religiosas, ayudadas por la santa, antes de realizar la defini-
tiva transformacion del beaterio en convento de la Orden Segunda de Predi-
cadores?s. En definitiva, santa Catalina se comporta como un miembro mas
del beaterio, participando con su “voto de calidad” en las determinaciones
sobre el futuro de la comunidad, sintiéndose afectada por el mismo hasta el
punto de abandonar la comunidad ante la negativa, por parte del resto de sus

23 Rodriguez Becerra, Santuarios y milagros; Sinchez Herrero, Algunos elementos.

24 Loépez, Quinta parte, libro 11, cap. 55. )

25 Entre ellas, que el prior de la parroquia de San Nicol4s de Ubeda contradijo la ocupacion de
la ermita por las beatas. Rogaron a la santa y momento después el prior de San Nicolas comenzo
las Visperas, santificando el recinto. Algo después los religiosos de San Francisco entraron con
mano armada en la iglesia del beaterio, destrozandolo todo, golpeando al confesor dominico
que con ellas estaba. De nuevo la santa tranquiliz6 los 4nimos, aunque esta vez ayudada por las
quejas de los dominicos de Santa Catalina Martir de Jaén. Ibidem.
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compafieras, de aceptar el camino mas idoéneo para servir a Dios. No se trata
tan sblo de consejo, sino de la participacion directa de la esfera de lo celeste
en el mundo terrenal.

Santa Florentina de Ecija

El suceso nos lo narra el padre Roa, el manuscrito KKK25, y el padre Lo-
rea de Amescua®. Narra éste como la antigiiedad de su fundacioén era tanta
que no existia documentacién relativa a la misma ni sobre quiénes fueron
sus fundadores. Segun las religiosas, hubo un beaterio tan antiguo que en
1210, seis anos antes de la confirmacién de la Orden, se hizo una reforma en
el dormitorio. A una de estas beatas se apareci6 santa Florentina, natural de
Ecija, y le dijo que hiciese saber a la ciudad que era voluntad de nuestro Sefior
que en aquel sitio se hiciese un convento de religiosas que siguiesen la Regla
y vistiesen el habito de santo Domingo. La beata lo comunico al cabildo quien
ordend que se levantase y cumpliese la voluntad de la santa, lo que tuvo lugar
antes de 1286.

Poco después, mientras en Ecija se padecia un brote epidémico de peste,
la santa volvié a aparecerse informando a las religiosas que evitaria la epi-
demia si realizaban el voto de guardar clausura. Realizado el voto, se acabo
la enfermedad?®. Ello trajo como consecuencia la conversion del beaterio en
convento, cuyas cercas no pudieron escalar otras pestilencias que azotaron
la villa, y la aportacion de los principales linajes de la ciudad. Asi ingres6 en
el convento dofia Isabel de Hinestrosa, quien con su ejemplo atrajo a otras
hijas de la nobleza como los Cabrera, Tordesillas, Cuadros, que dotaron a San-
ta Florentina con numerosos bienes, sobre todo con tierras. En este caso, al
igual que en otros que pueden rastrearse dentro de los beaterios que pasan a
convento?, la esfera de lo celeste se convierte en asesora espontanea de las
religiosas, aconsejandoles los pasos que deben dar, la regla que deben tomar
para servir mejor a la comunicacién entre Dios y los hombres. No son, por
tanto, las beatas responsables de su transformaciéon en convento, sino que es
Dios, en este caso por medio de santa Florentina, la primera monja de Ecija,
quien condiciona y quiere este trasvase vocacional. Con ello queda enfrenta-
da la moral o concepcion de los hechos por parte de los hombres, la nocién
de bien y mal, con una interpretaciéon de los mismos distinta, avalada por el
mundo celestial.

La intervencién de santa Florentina se reiter6 en tiempos posteriores. Es-
tando bajo la jurisdiccion de los frailes del Convento de San Pablo, el demonio,
que aborrece la paz, propicié un desencuentro entre los frailes y las monjas

26 AGOP, Liber KKK, pars 12, ff. 50r-50v.

27 Lorea, Historia de la Provincia, ff. 69r-70uv.
28 Roa, Ecija, sus santos, pp. 289-290.

29 Miura, Milagros, beatas, pp. 443-460.
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que querian dar su jurisdiccion al prelado. Pero como santa Florentina queria
que el convento fuese dominico se aparecid a las monjas y les dijo que no si-
guiesen con su intento pues no iria a ningtn lado, ya que disgustaba a Cristoy
a su madre. Acto seguido las monjas declinaron en su empefio.

Desde los comienzos del cristianismo, los santos son personas a las que
se les reconoce como dotadas de virtud y del favor divino, por encima del
resto de los miembros de la Iglesia3°. Sus vidas son ejemplos inspiradores de
una casi perfecta imitaciéon de Cristo y es una creencia generalizada que a su
muerte fueron directamente al cielo desde donde contintian ayudando a los
cristianos mediante sus intervenciones milagrosas. La historia del cristianis-
mo esta llena de narraciones de santos y de sus milagros que llegan hasta
nuestros dias, recogiendo el significado central de los mismos en la tradicién
cristiana: los santos y sus acciones milagrosas son signos de la presencia di-
vina que expresan los ideales de compasion y justicia. Al mismo tiempo estos
textos tienen como objetivo promover la creencia en los santos como media-
dores de la divinidad.

Las tres fuentes que hemos consultado para el milagro de santa Florentina
en el instituto astigitano fueron elaboradas a partir del siglo XVII. A media-
dos del siglo X VI el Concilio de Trento establecié un modelo de narraciones de
milagros basado en la idea de que su propoésito era la ensefianza. Ello exigio
establecer un habil equilibrio entre piedad e historicidad, pues era fundamen-
tal defender la veneracion de los santos en la Iglesia catélica frente a las acusa-
ciones de los protestantes, en el sentido de que las historias sobre los milagros
de los santos eran ficciones exageradas y no constituian ninguna prueba de
su santidad o de su poder como intercesores. El dilema que se present6 a los
obispos presentes en Trento era como afirmar que los milagros realizados por
los santos eran una prueba de su santidad a la vez que mantener elementos
creibles de la historicidad de los mismos. La solucion fue insistir en que las
historias de los misterios de la redencion eran instructivos como prendas de
fe y, al mismo tiempo, inspiradores, porque los milagros que Dios ha realizado
a través de los santos y sus ejemplos benéficos se muestran directamente a los
ojos de los fieles. Es por ello que se debe dar gracias a Dios por los milagros y
vivir imitando a los santos al tiempo que cultivar la piedads:.

Por lo tanto el proposito de los textos sobre milagros realizados por santos
es construir una narraciéon que provoque un efecto transformativo en el lec-
tor, al tiempo que ha de mantener la credibilidad histérica, normalmente me-
diante el recurso a testigos presenciales o a tempranos testimonios proceden-
tes de autoridades dentro de la tradicion cristiana. En ellas los santos deben
ser la evidencia de que es posible la perfeccion humana, pues las narraciones
de sus milagros no son una construccion literaria sino la manifestacion de la
existencia histérica de los santos milagrosos y de su poder a través de curacio-

3% Weddle, Miracles, p. 153.
3! Divinus Perfectionus Magister, seccion 15.

300



Las dominicas de la Provincia Bética

nes o provisiones materiales. Aunque en muchas ocasiones tales narraciones
no superan el test de la confirmacion historica, por el contrario cumplen la
intencion de las mismas, que no es otra que provocar transformaciones en los
lectores mediante la lectura de actos asombrosos.

En estos tiempos fundacionales aconteci6é otro milagro, también narrado
por el padre Lorea. Al comienzo de la construccion del cenobio se estaba la-
brando un dormitorio, que en un principio se llamaba el viejo y mas tarde se
llamo6 de la cruz por haberse renovado y puesto en él un crucifijo. La priora
estaba desesperada porque no tenia dinero con que acabar la obra y temia
quedarse sin dormitorio. El Sefor quiso darles a entender que cuidaba a las
monjas, tanto en lo material como en lo espiritual, por lo que un mancebo
muy hermoso llam¢ al torno y dejé en él una importante suma de dinero para
acabar el dormitorio. Desapareci6 al momento y todas las monjas supieron
que era un angel enviado por Dios. Finalmente, Lorea recoge la aceptacion del
hecho milagroso: «Y todo el mundo sabe que el dormitorio se edificé gracias
a un milagro».

La imagen del 4ngel, como su propio nombre indica, debe identificarse
con la de un mensajero. Estos seres espirituales aparecen en casi todas las
religiones de caracter oriental, pero tan sélo en las tres del Libro presentan
como funcién primordial el actuar de emisarios entre la divinidad y los hom-
bres32. El calificativo de “hermoso” atribuido a este dngel que ayudo6 al con-
vento, al igual que al resto de los dngeles, obedece al hecho de que como las
fuentes biblicas son parcas a la hora de su descripcidn, el arte cristiano se vio
obligado a recurrir a modelos clasicos para su representaciéon3? para superar
el obstaculo de representar lo material e invisible. En el caso del 4ngel adulto,
un mancebo, se acab6é imponiendo una iconografia antropomorfa, al igual que
ocurri6 con la divinidad. En el occidente medieval se representaron casi siem-
pre como varones adolescentes, generalmente imberbes y rubios (enlazando
con la idea de seres de luz), destacando su belleza y juventud. En los distintos
pasajes biblicos se deja entrever que los angeles son de sexo masculino34. Para
las monjas de Santa Florentina, la conviccion de que el benefactor que habia
llamado al torno era un angel no dejaba lugar a duda alguna: obedecia al mo-
delo iconografico por ellas visto en numerosas representaciones angélicas.

Los angeles, dentro del orden celeste, pertenecen junto con los principa-
dos y los arcangeles a la tercera jerarquia, también denominada ejecutiva. Son
los encargados de llevar a efecto las 6rdenes de Dios y, en concreto, de custo-
diar las naciones y a cada hombre en particular3s. Estos angeles “en accion”,
intermediarios en la relaciéon de Dios con los hombres, cumplen con distintos

32 Haag, Diccionario de la Biblia, pp. 92-98; Cattin y Faure, Les anges et leur image au Moyen
Age.

33 Barral, Angeles y demonios, p. 213.

34 Al menos dos versiculos biblicos sefialan que los 4ngeles son de sexo masculino: Génesis 18,
2 (los llama varones) y Génesis 32, 25 (habla de un hombre).

35 Sebastian, Iconografia medieval, p. 431.
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cometidos: transmiten la palabra de Dios a los hombres (dngeles anunciado-
res); ejecutan la justicia o castigo divino, tal como ocurre con la expulsién
de Adan y Eva del Paraiso; en ocasiones ayudan a personajes del Antiguo y
Nuevo Testamento (Abraham, Jacob, Elias, Pedro, Cristo, Maria, etc.), méar-
tires y santos, e inclusive al conjunto de la humanidad (por ejemplo el dngel
de la guarda, que asegura una buena muerte, o los angeles que ayudaran a los
difuntos a salir de sus tumbas el dia del Juicio Final), participando de un am-
plio abanico de episodios sagrados, narrados tanto en fuentes biblicas como
extra-biblicas3¢. El 4ngel de las monjas de Santa Florentina era uno de ellos.

Santa Catalina de Siena de Granada®”

Tuvo su origen en un beaterio. Entre las primeras monjas que ingresaron
en el Convento destaco por su virtud y por los dones que Dios habia puesto en
ella la hermana Margarita. Su dedicacién a la oracién y su amor a Cristo eran
tan grandes que se levantaba del suelo media vara y méas. La levitacion solia
tener lugar después de escuchar la misa de una en el Convento de Santa Cruz,
y pasaban varias horas antes de que recuperase los sentidos, por lo que los
frailes tenian que esperar a que terminase de levitar para cerrar la iglesia. La
gente acudia a verla y le cortaban pedazos del habito y el manto para llevarse-
los como reliquias, hasta el punto de que la dejaban casi desnuda. Los mila-
gros sobre levitaciones normalmente hacen referencia a momentos de éxtasis
espiritual en los que el santo es separado de la tierra y todo lo concerniente a
este mundo3®.

Una de las fundadoras, Maria de Santana, construy6 la iglesia del Con-
vento de Santa Catalina donando todos sus vestidos para ornamentarla. Era
muy devota de la pasion de Cristo y de la Virgen, y habia colocado una imagen
mariana en el coro. Esta imagen habia hecho muchos milagros39, entre ellos
resucitar un nifio muerto. También rezaba mucho por las &nimas del purgato-
rio, y con tanta devocioén e intensidad que una noche Dios le mostro las almas
que por su intercesion habia sacado del purgatorio. Muri6 una beata amiga
suya y Dios le mostro6 su alma que tan sélo tenia un pie en él, al parecer dentro
del fuego, y daba grandes gemidos por sufrir grandes dolores. Por el contrario,
habia otras almas sumidas hasta la cabeza que no se quejaban tanto. Maria
de Santana pregunt6 a Dios la causa de ello, quien le respondi6 que la tocase
para que comprobase lo mucho que padecia por estar alli. La toco con la yema
del dedo pequeiio y, acto seguido, se despert6 gritando. Las otras monjas acu-

36 Gonzalez Hernando, Los dngeles, p. 3.

37 Lorea, Historia de la provincia, ff. 125r-128r.

38 Weddle, Miracles, p.157.

39 Sobre imé4genes milagrosas marianas en monasterios de dominicas castellanas véase: Pérez
Vidal, Algunas consideraciones, pp. 219-221.
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dieron y comprobaron que tenia el dedo quemado. Asi se le qued6 toda la vida
y, por su intercesion, Dios sacd el alma de la beata del purgatorio+°.

Con frecuencia los suenos hacen posible un contacto con lo sobrenatural
y con el mundo de los muertos. En numerosas ocasiones esta experiencia es
narrada como una vision, tal como sucede en el ejemplo expuesto. Los mila-
gros son acontecimientos que se producen en su mayoria como resultado de
tal contacto, por la intervencion sobrenatural de los santos# o de Dios. No es
de extrafar que exista una logica interconexion entre estos dos tipos de na-
rraciones, de tal manera que a menudo suefios y visiones son los canales que
hacen posible que los milagros tengan lugar.

Los suefios y visiones han sido objeto de numerosos estudios en la Anti-
giliedad clasica, incluyendo los escritos de Aristoteles, Artemidoro, Macrobio,
Calcidio*?, que establecieron distintas categorias de los mismos. El cristianis-
mo heredd estas clasificaciones. En el caso de los suenos la taxonomia cris-
tiana habia sido enriquecida por los modelos biblicos (José y Daniel), y las
jerarquias habian sido reordenadas de acuerdo con la dicotomia de divino o
de inspiracion diabdlica (Tertuliano, san Agustin, Gregorio Magno)+3. En los
escritos de san Agustin y Juan de Salisbury los suefios poseen un caracter
central, a la vez que muestran una posicién ambivalente: al tiempo que se
enfatiza su caracter engafioso, se acepta la idea de que son portadores de men-
sajes divinos o de santos#4.

A partir del siglo XII la interpretacion de los suenos fue objeto de una nue-
va sistematica al cobrar gran importancia el rango moral de la persona que
sofiaba (en nuestro caso una monja), a la vez que la escolastica aport6 nuevos
esquemas para su clasificacion (san Alberto Magno o Ramon Llull)4s.

Mientras que a principios del cristianismo el acceso a la visién solia ser
un componente esencial de las comunidades cristianas, desde el siglo IV, tan-
to por la jerarquia eclesiastica emergente como por sus principales pensado-
res como san Agustin, se insisti6 en un acceso restringido a lo sobrenatural,
abierto s6lo a un estrecho circulo de santos visionarios. Entre ellos se en-
contraban ermitafios, monjes, peregrinos, obispos o miembros de posteriores
movimientos laicos religiosos como los misticos. Ademaés de esta variedad de
experiencias visionarias también hay que mencionar dos tradiciones visio-
nario-proféticas distintas: por un lado, el desarrollo de una mitologia cris-
tiana del “otro mundo”, el “nacimiento del purgatorio”, las visiones del infier-

4% Este caso muestra similitudes con practicas localizadas en otras comunidades de beatas
castellanas, como seria el ejemplo de Maria de Ajofrin (Mufioz Fernindez, Santidad Femenina,
pp- 387-428) o de Juana de la Cruz (Mufioz Fernandez, Amonestando, alumbrando y ensefiando,
pp- 181-206).

4 Brown, The Cult of the Saints.

42 Cox, Dreams in Late Antiquity.

43 Le Goff, Le christianisme et les réves; Le Goff y Schmitt, Diccionario razonado, pp. 951-968.
44 Kruger, Dreaming in the Middle Ages.

45 Schmitt, The Liminality and Centrality of dreams, pp. 274-287.
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no y el paraiso*®, y por el otro, el desarrollo de la escatologia y la imagineria
apocaliptica. En el ejemplo resefiado el suefio adquiere una clara dimensién
instrumental, al ampliarse la vision nocturna para incluir el purgatorio, y el
visionario ve el sufrimiento del pecador que espera alcanzar la vida eterna+.

La capacidad de Maria de Santana para ser vehiculo de la actuacién mi-
lagrosa de Dios no se limitd a este suefio con consecuencias salvificas para el
alma de su amiga la beata. Una monja tenia una herida muy grave en el brazo.
Maria de Santana tomo aceite de la lampara del sagrario, con el que hizo la
senal de la cruz, y al poco tiempo la herida san6. En otra ocasién, una mujer
que habia saltado desde una ventana muy alta se rompi6 una pierna y, arras-
trandose, lleg6 hasta el convento donde la recibi6 Maria de Santana. Llega-
ron los representantes de la justicia por la mujer y la priora quiso entregarla.
Pero Maria de Santana, con su afabilidad y presencia, abland6 sus corazones
y la dejaron en el convento. Maria de Santana le cur6 la pierna con el aceite
de la citada lampara. Con el mismo método puso remedio a otras personas
que a ella acudian con distintos males. Gracias a estas curaciones realizadas
por Maria de Santana el cenobio vio muy favorecida su subsistencia material.
La priora la nombro sacristana, y mientras estuvo en el cargo no paraban de
llegar limosnas al convento, tanto para la sacristia como para todo la comuni-
dad, a la que no faltaba harina, vino, aceite y cuanto necesitaba+®.

La accion milagrosa de las dominicas se remonta al siglo X111, con la figu-
ra de santa Margarita de Hungria, sobrina de santa Isabel e hija del rey Béla
IV. Pas6 su vida como monja y muri6é en 1270 en el convento real fundado
por ella en una isla en el Danubio cerca de Buda. Los milagros de curacion
realizados en su tumba comenzaron un ano después de su muerte#. La lista
de los mismos fue incorporada en la leyenda méas antigua de santa Marga-
rita, probablemente escrita por su confesor Marcelo, prior provincial de los
dominicos de Hungrias°. En este sentido hemos de recordar que ya desde la
Historia temprana de la Iglesia, y a lo largo de 1a Edad Media, los testimonios
sobre curaciones milagrosas fueron aceptadas por los principales pensadores
eclesidsticos®'. La literatura de estos milagros es interminable, y esta expan-
sién del milagro curativo en todas partes de Europa procede de una serie de
creencias anteriores, que se extienden no sdlo a través de la Iglesia primitiva
sino muy atras en el paganismo. Asi como en época clasica los enfermos se
curaron en los templos de Esculapio, durante la Edad Media lo hicieron en los
santuarios de los santos o en lugares sefialados donde se aparecieron.

4% Le Goff, El nacimiento del Purgatorio.

47 Klaniczay, Dreams and visions, p. 165.

48 Estos milagros reflejan la religiosidad de esta comunidad de beatas, que puede vincularse
con la de la Beata de Piedrahita, sor Maria de Santo Domingo. Véase: Sanmartin Bastida, La
representacion de las misitcas: Sor Maria de Santo Domingo en su contexto europeo.

49 Klaniczay, Holy Rulers and Blessed Princesses, pp. 423-424.

50 Bole, Vita beate Margarite de Ungaria, pp. 17-43.

51 White, Warfare of Science with Theology, cap. 13.
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Muy intensa fue la relacién de Maria de Santana con el demonio. Un dia,
estando en la iglesia, puso el pie en una grada del altar mayor y el demonio
le dijo: «Déjame, que me pisas». Ella le respondi6é que eso era lo que desea-
ba, y lo estuvo pisando durante un rato largo. Cuando quité el pie el ladrillo
se levant6 y estuvo mucho tiempo desencajado. Otras veces, mientras estaba
disciplinandose, el demonio le sujetaba la disciplina y el brazo, pero ella hacia
la sefial de la cruz de tal manera que huia. Finalmente, el diablo consigui6
vencerla. Una noche la cogi6 de un brazo y la hizo caer de las escaleras. Maria
de Santana muri6 de las heridas que la caida le causo6 el dia de san Juan bau-
tista de 1547, y la enterraron en la capilla mayor.

El término demonio o diablo hace referencia a todas aquellas criaturas
malignas que los apocrifos relacionan con los angeles caidos®2. Como adver-
sario de los justos, la presencia del diablo se materializa fundamentalmente
en la vida terrenal en aquellos episodios en relaciéon con las tentaciones, que
afectaran a toda la condicién humana, comenzando por el propio Cristoss. Al
igual que sucede con los angeles, la cultura medieval pronto concebira al dia-
blo dotado de un aspecto antropomoérfico, en numerosas ocasiones asociado
con la deformidad y la bestialidad. En contraposicion con el d4ngel presenta
un color diferente que contribuye a reafirmar la naturaleza del diablo. Casi
siempre esta caracterizado por un tono oscuro, sobre todo el negro, aunque en
ocasiones presenta tonalidades rojizas (color de 1a sangre y del fuego), pardas
o grises (color de la enfermedad y la muerte). La descripciéon del diablo que
se aparece a la dominica es bastante parca, pero al menos presenta un rasgo
antropomoérfico como es la cabeza. La escena narrada por Lorea parece en
buena medida inspirada en la representacion del arcangel san Miguel pisando
la cabeza del demonio. Por otro lado, este acontecimiento se engloba dentro de
una importante literatura monastica en la que el asceta se enfrenta al demo-
nio, el cual se aparece bajo una gran diversidad de formas tratando de alejar
al monje de la senda correctas+.

Pero la victoria del diablo sobre Maria de Santana solo fue parcial. Cuan-
do su confesor, el canénigo Arce, se enterd de su muerte, acudi6 a su sepultura
y dijo que la tierra no era lugar para quien durante su vida habia demostrado
no pertenecer a ella. Junto con un amigo llamado Gumiel, que habia sido muy
devoto de la monja, la sacaron de la sepultura. Aunque habia pasado un mes,
encontraron su cuerpo incorrupto, y una religiosa que lo vio dijo que estaba
tan hermoso y limpio como si estuviera viva, y la toca llena de sangre tan
fresca como si acabara de salir. Por ello le quitaron la toca para hacer de ella
reliquias, a lo que el can6nigo se negd. La pusieron en una caja y la colocaron
en un hueco del altar con una lapida con su nombre.

52 Haag, Diccionario de la Biblia, pp. 450-453.
53 Recogido en Mateo 4, 1-11y Lucas 4, 1-13.
54 Yarza, El diablo en los manuscritos mondsticos medievales, p. 107.
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Como analizamos en el ejemplo siguiente, la incorruptibilidad del cuerpo
no solo obedece a una constante espiritual, sino también a una constante an-
tropolbgica, en el sentido de que el cuerpo incorrupto es un testimonio de la
victoria de lo inmaterial sobre lo terrenal, de lo celestial sobre lo mundano.

3.3 Milagros que potencian las funciones de los establecimientos conventua-
les ya fundados

Se analizan aqui los casos de hechos milagrosos que potencian el culto y
la aceptacion de establecimientos de dominicas ya fundados.

San Juan de la Penitencia de Linares®

Con motivo de la muerte de Maria de San Lorenzo sucedié un milagro
poco acontecido. Se quitaron las esteras del coro, pues debido a la humedad
despedian mal olor. Cuando la sacristana quit6 la que cubria la sepultura de
Maria sali6 una fragancia celestial, por lo que llamé corriendo a las monjas
para que fuesen testigos del milagro. El olor permanecié durante mas de cin-
co meses, dandose la circunstancia de que los dias de celebraciones especiales
era aiin mas intenso. La estera conservo durante mucho tiempo la fragancia 'y
fue repartida entre los vecinos como reliquia.

Nos encontramos ante uno de los atributos que se reconocen como prue-
ba de santidad cristiana: la incorruptibilidad del cadéaver. Se trata de una de
las pruebas del caracter sagrado que imbuia a los santos®®. Vauchez lo define
como la expresion de la virtus del santo, es decir, una energia «transmitida
percibida conforme a un cierto nimero de indicios de orden fisico»?”. La so-
ciedad medieval consideraba que tales manifestaciones eran mas frecuentes
una vez que el santo habia muerto, al tiempo que los pensadores cristianos in-
sistieron en una serie de elementos que hacian del cuerpo un lugar de santifi-
cacion, manifestandose a través de un conjunto de signos. Uno de estos signos
era la no corrupcion del cuerpo materializada en el buen olor que desprendia.

Los hagiografos incluyen las referencias al olor desprendido por el cuerpo
de los santos en diferentes momentos de la vida de estos. Uno de estos mo-
mentos tiene lugar después de la muerte de estos elegidos por la divinidad. El
relato incluye uno de los dos recursos relativos a la funcion que desempefnian
los aromas en distintos tipos de milagros: el olor que inunda el espacio donde
se encuentra el cuerpo de los elegidos por la divinidad, y que dara lugar a una
escatologia del olors®. El perfume que desprende el cadaver, tema recurrente

55 Lorea, Historia de la provincia, ff. 16r-18v.

56 Guiance, En olor de santidad, pp. 132-133.

57 Vauchez, La sainteté en Occident, p. 500.

58 Deonna, Euodia. Croyances antiques et modernes, p. 185.
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en la hagiografia hispana bajomedieval, es una prueba de la condicién sobre-
natural del muerto, un testimonio de su ingreso en el paraiso al tiempo que
evidencia su condicién sobrenatural y la superaciéon de su materialidad. Gra-
cias a ello, el cuerpo aromado se convierte en un objeto sagrado, una reliquia,
dotado de la gracia celestial.

Nuestra Seniora de la Piedad de Torredonjimeno>

Una de las monjas del Convento, Leonor de Escavias, dedicaba el dia y
la noche a la oracién, y practicaba duras disciplinas en las que derramaba
mucha sangre, al tiempo que llevaba puesto un cilicio, pues era muy devota
de la pasion de Cristo. Muri6 a los setenta afios, y en el lecho de muerte se le
apareci6 Cristo crucificado para comunicarle que habia llegado la hora del
transito a la gloria. Era Miércoles Santo y una nifia de tres afios vio como un
cristo crucificado asistia a 1a monja, a lo que la comunidad dio crédito por la
santidad de la vida de Leonor y la inocencia de la niha.

Una vez méas estamos ante un ejemplo que refuerza la idea de que existe
una comunicacion absoluta entre el mundo material y el celestial, al tiempo
que revela como un hecho absolutamente factible la intervencion divina en
asuntos terrenales de acuerdo con las necesidades de sus devotos. La veraci-
dad del hecho se ve reforzada por el testimonio de una nifia. Durante la Edad
Media, la inocencia fue el rasgo positivo de la infancia mas extendido y valo-
rado®°. De esta forma, se aceptaba que los nifios no dafiaban deliberadamente,
y que estaban dotados de tal pureza que si morian después de ser bautizados
iban directamente al cielo. Esa inocencia de los nifios también tenia una apli-
cacion practica, pues servia como garantia de limpieza de los procedimientos,
y era la via mediante la cual Dios manifestaba sus designios sin obstaculos
humanos. En el caso narrado sorprende la edad de la nifia testigo del mila-
gro, tres afnos, y la capacidad para dar testimonio de lo acontecido sin haber
sido presa del terror mas absoluto. Sin embargo, son precisamente esos pocos
afios los que subrayan el valor del testimonio y no dan lugar a dudas sobre la
veracidad del mismo.

Santa Florentina de Ecija
Cuenta el padre Lorea que las monjas pusieron en el dormitorio un cuadro

de la Virgen de la Antigua® rodeada de angeles. En el convento se criaba una
nifa del linaje de los Hinestrosa hasta que tuviera edad para casar. El 25 de

59 Lorea, Historia de la provincia, ff. 23r-24r.
60 Garcia Herrero, Elementos para una historia de la infancia, p. 231.
61 Vences Vidal, Ecce Maria Venit.
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diciembre, mientras las monjas estaban en maitines, se qued6 acostada en su
cama y fue testigo de la musica celestial que los angeles interpretaban para
la Virgen del cuadro. Fue corriendo al coro a dar noticia a las monjas y, ella,
que no queria ingresar en ningtin convento, entendié que esa era la voluntad
de Dios y muri6 siendo monja de gran virtud. Pero ademas, no sabiendo leer
ni cantar, se le qued6 grabada en la memoria la antifona interpretada por los
angeles que dice: Gaude Dei genitrix. Desde entonces las monjas la cantaban
todos los dias antes de empezar prima en memoria de tan gran favor que re-
cibi6 el convento.

La Virgen favoreci6 al cenobio con otro milagro. Una talla que llamaban
la toledana se encontraba en el coro bajo, en un taberniculo muy bien ador-
nado. Era denominada con el nombre de toledana desde un extrafio suceso
que aconteci6. Habia en Ecija una beata de gran virtud y la reina Isabel, al
pasar por la ciudad, tuvo noticia de ella y quiso conocerla y ayudarla en lo que
pudiese. La beata le pidi6 que le diese una dote para poder entrar en Santa
Florentina. La reina se lo concedio, y dentro del convento destaco por su vida
de entrega y penitencia. Nunca tuvo celda, y como ejemplo de sus culpas, a
modo de reo, llevaba en el cuello una soga con muchos nudos que bajaba para
rodear la cintura y el cuerpo, de tal manera que los nudos le provocaban lla-
gas. Estando un dia rezando, se le apareci6é una hermosa senora y le dijo que
la sacasen del lugar donde la tenian y la pusiesen en el coro. La religiosa le
pregunt6 quién era, y le dijo que la toledana. Pregunt6 a unas de las monjas
mas ancianas si conocia alguna imagen con ese nombre y le contestd que si,
que habia una talla hecha en Toledo en una alacena de la sacristia, que por
ser muy antigua y de mal parecer no la sacaban de alli. Entonces le dijo a la
Virgen que si la curaba de su mal la pondria en el coro. Al momento estaba
curada y cumplié su promesa, de tal manera que la imagen es la segunda en
devocién del convento después del Santisimo Sacramento. Desde entonces,
son muchas las mujeres enfermas que van a pedirle salud.

De nuevo estamos ante un ejemplo en el que la milagrosa intervencion
se dirige hacia una persona que esta necesitada de una cura fisica por enfer-
medad®. La Virgen responde a las peticiones de los humanos si la devocion y
oraciones son lo suficientemente fuertes como para promover la intervenciéon
sobrenatural. Esta intervencion esta dirigida a la consecucion y la preserva-
cion de la felicidad humana®. Al mismo tiempo, se trata de un “milagro con
condiciones” en el que la Virgen y la beneficiaria participan en una especie de
negociacion, pues la cura milagrosa exige una determinada accién a cambio
de la misma. En el ejemplo resefiado la curacién exige el traslado de la imagen
mariana al coro para ser objeto de devocién y adoracion.

Para la consecucion de este fin aconteci6é otro milagro en la imagen. Tras
confeccionarse al Nifio unos zapatos de terciopelo, al cabo de los dias apa-

%2 Ward, A Reconsideration of the Miracle Stories, p. 71.
63 Foehr-Janssens, Histoire poétique du péché, p. 215.
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recieron gastados por las puntas hasta aparecer un agujero del tamafio del
dedo. Y cada vez que les ponian unos nuevos sucedia lo mismo, por lo que se
guardan como reliquias.

Ya a comienzos del cristianismo, san Cirilo, san Ambrosio, san Agustin
y otros grandes padres de la Iglesia primitiva sancionaron la creencia de la
eficacia similar de las reliquias de los santos de su tiempo®. San Ambrosio
declaré que los preceptos de la medicina son contrarios a la ciencia celestial y
la oracibn, afirmacion reiterada a lo largo de la Edad Media. A partir de esta
idea, la ciencia médica, esto es, la observacion, la experiencia, la experimento
y el pensamiento, fue perdiendo terreno en favor de los agentes sobrenatura-
les.

Para la sociedad medieval las reliquias eran una perpetuaciéon de la
praesentia de los santos, y un elemento material de caracter eterno ligado
a la virtus o auxilio que las mismas proporcionaban®. Los lugares que cus-
todiaban las reliquias se convirtieron en el sitio principal donde sus duenos
llevaban a cabo sus acciones milagrosas. Por ello se producira la llegada de
peregrinos a estos ambitos sagrados, para beneficiarse de las mismas y, si era
posible, poder conseguir alguna de ellas, dotada de poderes que respondian a
los deseos de los fieles de obtener el favor divino con la intermediacion mila-
grosa de estos elementos sagrados®®. Obvia decir que esos anhelos de los fieles
por la posesion de reliquias tuvo una inmediata traduccién en ingresos eco-
noémicos para el lugar que las custodiaba® y, en el caso del Convento de Santa
Florentina, generada con la frecuencia necesaria, dado que la ruptura de los
zapatitos por el Nifio Jestis era automatica tras serles colocados.

Reginaceli de Cérdoba®®

Dios quiso llevarse a la gloria a doce monjas e hizo revelacion de su volun-
tad a una monja anciana, de santa vida y oracién, quien a las diez de la mana-
na vio una procesion de doce hermanas que iban caminando por el aire. Des-
aparecieron cuando llegaron a la puerta del coro. Se lo comunic6 a la priora,
quien mando que se hiciese oracion particular con ayunos y disciplinas, pues
presentia que iba a sobrevenir un gran mal. Por un cuaderno que dejo6 escrito
una monja dedicado a dofia Francisca de Cérdoba y Venegas, dama de la rei-
na, y que se conserva en el archivo del convento, se sabe que murieron de una
enfermedad las hermanas que mas se dedicaron a la oracién y la penitencia:
Isabel de Leiva, superiora, Ana Maria de Cabrera, maestra de novicias, Men-
cia de Santo Domingo, Leonor de Cabrera, Maria de Santo Domingo, Catalina

%4 Bozoky, La politique des reliques, pp. 26-37.

65 Garcia de la Borbolla, La preaesentia y la virtus.
66 Usabiaga Urikola, Presencia postmortem, p. 186.
67 Walsham, Relics and Remains.

68 Lorea, Historia de la provincia, ff. 13r-16v.
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de Angulo, Beatriz de los Angeles, Victoria de Cristo, Elvira de Heredia, Inés
de Brexeda, Maria de Venegas e Inés de Venegas, cuyas biografias recoge Lo-
rea. De nuevo, un ejemplo de levitacion que anuncia la separaciéon del mundo
material para alcanzar la gloria celestial.

4. Conclusiones

Los milagros significan la esperanza en posibilidades radicalmente nue-
vas, expresan la confianza en una realidad trascendental més alla de este
mundo, y proporcionan ayudas visuales a los creyentes en los valores y sabi-
duria de su tradicion. Sin embargo, hemos de destacar el complejo problema
que supone el estudio de los milagros en la Edad Media. Por el mero hecho de
estar escrito, el evento sobrenatural también se interpreto, lo que hace nece-
sario analizar los agentes y los beneficiarios del milagro asi como sus causasy
efectos. Una vez que los milagros son puestos por escrito, esos textos podrian
interpretarse y ser usados para multiples objetivos, tales como la canoniza-
cion del santo dador de los milagros, contribuir a la popularidad de un deter-
minado establecimiento, o legitimarlo como objeto sagrado en el sentido de la
expresion visible de un nexo invisible.

En los ejemplos analizados la vinculacién de los conventos de dominicas
con lo sobrenatural se establece a través de distintos agentes: la Virgen (tres
c